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RESUMO

A presente pesquisa tem como objetivo analisar a influéncia do messianismo como simbolo
gnoéstico nos movimentos ideoldgicos de massa. Trata-se, como se vera ao longo do trabalho,
de um tema ao qual Voegelin dedicou-se desde seus estudos iniciais acerca da historia das
ideias politicas até seus estudos mais maduros sobre ordem e historia. O pensamento
voegeliniano desdobra-se em um esforco para restaurar o significado dos simbolos que
perderam o significado primordial que tinham quando foram engendrados, como no caso do
messianismo. Esses simbolos tém inevitavelmente de ser modificados e até substituidos por
outros mais adequados, a medida que os seres humanos aumentam seu conhecimento e sua
experiéncia. Eles s6 ndo podem ser deformados e separados das experiéncias que 0s
engendraram. O gnosticismo contribuiu com esse processo de deformacdo simbdlica. Todas
essas tematicas serdo tratadas nesta dissertacdo de mestrado que reuniu e articulou os estudos

de Eric Voegelin sobre o tema.

Palavras-chave: Messianismo. Gnosticismo. Eric Voegelin. Simbolismo. Movimentos

ideoldgicos. Movimentos de massa.



ABSTRACT

The present study aims to analyze the influence of messianism as a Gnostic symbol in mass
ideological movements. It is, as will be seen throughout the work, a theme to which Voegelin
devoted himself from his early studies on the history of political ideas to his more mature
studies about order and history. Voegelinian thought unfolds in an effort to restore the
meaning of symbols that have lost the primordial meaning they had when they were
engendered, as in the case of Messianism. These symbols inevitably have to be modified and
even replaced by others more suited to the task as humans increase their knowledge and
experience. They cannot be deformed and separated from the experiences that engendered
them. Gnosticism contributed to this process of symbolic deformation. All these themes will
be dealt with in this master's dissertation that brought together and articulated the studies of

Eric Voegelin on the subject.

Key-words: Messianism. Gnosticism. Eric Voegelin. Symbolism. Ideological Movements.

Mass movements.
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1 INTRODUCAO

O presente trabalho procurou pesquisar a influéncia do messianismo como simbolo
gnostico nos movimentos ideologicos de massa. A ideia de que a gnose constitui uma
referéncia importante para compreender a natureza profunda dos movimentos politicos
contemporaneos, nomeadamente no seu caracter de movimentos revolucionarios de massa, foi
uma proposta teorica que caracterizou o pensamento filoséfico de Eric Voegelin. A presente
dissertacdo desenvolve-se, por isso, por meio de um didlogo com a sua obra. No quadro da
nossa reflexdo em torno da obra de Voegelin, o objetivo inicial era centrar a pesquisa na sua
obra principal, Ordem e Histdria, porém, no decorrer da pesquisa foi necessario voltar ao seu
trabalho anterior, Histéria das Ideias Politicas. A obra voegeliniana — com 34 volumes
publicados — é extensa; e, como 0 autor ndo publicou nenhum livro sobre o messianismo, mas
contextualizou e voltou ao tema diversas vezes ao longo da sua obra, a presente pesquisa
monogréfica reuniu e evidenciou as conclusfes de Voegelin sobre o tema. No decorrer da
pesquisa, diante da riqueza interpretativa e da imensiddo de contetdo, foi necessario ainda
escolher uma abordagem que possibilitasse dotar o nosso trabalho de um fio condutor claro e
definido. Foi escolhida a abordagem simbdlica. Por conseguinte, a nossa analise procura
mostrar 0 processo pelo qual o simbolo do messianismo foi se diferenciando até os
movimentos ideol6gicos de massa. Para se compreender a influéncia nos movimentos
ideologicos de massa foi observado duas possiveis inteleccdes do simbolo messianico:
primeiro entendido como a for¢a de uma personalidade autdbnoma, de um lider; e, segundo,
como uma forma de escatologia, um objetivo futuro a ser atingido para uma transformacéo
definitiva. Quando essas duas intelecGes se encontram temos uma personalidade salvadora
agindo em nome de um objetivo definitivo a ser atingido no futuro.

Para Voegelin um simbolo surge da necessidade que um ser humano tem de ordenar a
sua consciéncia e dar significado a sua existéncia. Um simbolo é a inteleccdo que manifesta
uma estrutura de ordem que uma consciéncia apreendeu de uma experiéncia primordial.
Voegelin entende por ordem a “ordem do ser” transcendental com que a vida pessoal e social
deve entrar em sintonia a fim de realizar-se plenamente e que individuos talentosos
conseguiram, ao longo das eras, articular e formular como simboliza¢6es da ordem. Para ele,
a experiéncia do Deus transcendente que estabeleceu uma alianga com Israel e a descoberta
grega da vida da razdo sdo os dois grandes “saltos no ser” ocorridos no mundo ocidental, ou
seja, um “salto qualitativo” na apreensdo de significado e na criacdo de simbolos para tornar

inteligivel a ordem do ser. Os simbolos sdo criados para tornar inteligivel a ordem



necessariamente incognoscivel do ser mediante o uso da analogia com o que ja é conhecido.
Esses simbolos tém inevitavelmente de ser modificados e até substituidos por outros mais
adequados a tarefa a medida que os seres humanos aumentam seu conhecimento e sua
experiéncia. Eles s6 ndo podem ser deformados e separados das experiéncias que 0s
engendraram. A historia torna-se inteligivel quando considerada uma luta pela ordem
verdadeira, que é uma realidade a ser descoberta retrospectivamente no fluxo dos eventos.

Em busca do fluxo dos eventos que formaram o simbolismo messianico iniciamos a
nossa pesquisa falando brevemente das sociedades cosmoldgicas, que sdo as sociedades que
se ordenavam em analogia a ordem do cosmos. A civilizacdo egipcia foi a que mais se
diferenciou, mas ainda assim ndo rompeu com a forma de ordem cosmoldgica. O rompimento
ocorreu somente com Israel e a revelagdo de Deus transcendente ao mundo. O problema
messianico surge no contexto em que os profetas de Israel estavam lutando para se desligarem
da ordem em relacdo ao cosmos e se sintonizarem a ordem da alma humana que tinha sido
revelada a eles. Os profetas, em seu tempo, ndo estavam ocupados com a revelacdo do Logos
— pelo qual o mundo ainda teria de esperar cerca de setecentos anos — mas com as
caracteristicas de um governante politico de Israel em sua época, ou seja, na conduta do rei de
Israel, 0 mediador entre Deus e 0 povo.

Com a aparicdo de Jesus, a importancia de Israel surgiu para o mundo. Todo
simbolismo messianico e escatologico israelita foi interpretado como uma recepcdo ao
aparecimento de Deus na terra. A grande figura que no século 1V d.C lancou os fundamentos
da civilizacdo crista ocidental foi Santo Agostinho. Segundo Agostinho, ap6s o aparecimento
de Cristo a histéria simplesmente continua, até que, num momento desconhecido do tempo,
esse percurso seja interrompido pela segunda aparigéo do Cristo, uma apari¢cdo que, no que se
refere a vida da comunidade cristd, tanto poderia chegar hoje, como amanha, como dentro de
mil anos. Santo Agostinho apresentou 0 Reino como um acontecimento que néo teria lugar no
espaco e no tempo, mas apenas nas almas dos cristdos, ou seja, substituiu uma escatologia
coletiva e milenarista por uma escatologia da alma individual. Porém, a tradicdo ndo ortodoxa
do apocalipse como algo concreto e iminente continuou sendo objeto de crenga e tradicdo
popular.

Assim, apesar do posicionamento ortodoxo da Igreja, até hoje temos um imaginario
popular formado por uma nocao escatologica imanentista e messianica. Para VVoegelin, esse
quadro foi ampliado e refor¢ado pelo gnosticismo. O gnosticismo procura negar a ordem da
realidade como ela passou a ser compreendida depois do descobrimento da alma com 0 senso

de transcendéncia. Existe uma grande dificuldade de relacionar a gnose antiga a gnose politica



moderna, contudo, Voegelin extraiu um traco essencial desta criagdo de sentido tdo
ramificada: “a vivéncia no mundo como um estranho, no qual o homem se perdeu e a partir
do qual ele tem de encontrar o seu caminho para casa, para 0 outro mundo da sua
proveniéncia” (CPG, 4). A partir de entdo, Voegelin concluiu que “a esséncia da modernidade
é o crescimento do gnosticismo” (cf. NCP, 126). Dado que o fundamente transcendente da
realidade tinha sido descoberto e articulado nas tradicGes filoséficas da Grécia e nas tradi¢oes
revelatorias de Israel e da Cristandade, a tentativa do gnosticismo moderno de redivinizar
impropriamente o que tinha sido apropriadamente desdivinizado pressupunha
necessariamente uma negacdo anterior da propria estrutura da existéncia humana em si
mesma. Com o descobrimento da alma, entendeu-se que a realidade tinha uma dimenséo tanto
mundana como transcendente. Como seres fisicos e espirituais, os individuos participam de
ambas as dimensdes e, em vez de pertencer inteiramente a alguma delas, vivem sua existéncia
histérica no “Entremeio”, ou metaxy. A medida que o gnosticismo moderno rejeitou a
dimensdo transcendente e, em consequéncia, absolutizou o reino do mundano, substituiu a
realidade da existéncia humana na metaxy por uma segunda realidade imaginaria em que a
humanidade estava completa e realizada. Ao negar o Além transcendente, a consciéncia
moderna gndstica criou uma visdo da realidade que localizou a humanidade no seu centro.
Rejeitando a fonte transcendente da ordem, a humanidade estava agora fortalecida para criar a
ordem da realidade a sua propria imagem e semelhanca.

A gnose dos primeiros séculos cristdos reaparece na Idade Média em alguns
pensadores como Joaquim de Fiore. Joaquim rompeu com a concep¢do agostiniana da
sociedade cristd ao aplicar o simbolo da Trindade ao curso da histéria: o reino do Pai, que
abarca de Ad&o a Cristo; o reino do Filho, entre Cristo e 1200; e o terceiro reino, do Espirito,
que vai de 1200 até o dia do Juizo Final. “Em sua escatologia trinitaria, Joaquim criou o
conjunto de simbolos que preside, até hoje, a auto-interpretacdo da sociedade politica
moderna” (NCP, 87). Comte variou o simbolo da divisdo da histdria em fase teoldgica,
metafisica e cientifica; a dialética hegeliana dos trés estagios de liberdade inconsciente,
alienacdo e reino da liberdade; a dialética marxista dos trés estdgios do comunismo primitivo,
sociedade de classes e comunismo final; e, por Gltimo, o simbolo nacional-socialista do
Terceiro Reino. A interpretacdo de Joaquim é uma antecipacdo do progressismo de Comte,
Hegel e Marx. O segundo simbolo da especulacdo de Joaquim € o simbolo do lider — a
personalidade dirigente cuja erupcéo é constante em todos 0s movimentos revolucionarios —
desdobra-se por personalidades agndsticas ou ateias conforme as categorias de analise da

época em que se faz anunciar.



O problema central do século XIII, que continuou no século XVIII, foi a rearticulagdo
da era cristd. A consciéncia de época no século XIIl foi vivida o bastante em Joaquim de
Fiore para cristalizar-se na ideia de um Terceiro Reino do Espirito que seguiria os Reinados
do Pai e do Filho. Esta ideia tendia a romper a concepcao agostiniana do saeculum como um
tempo de espera pela segunda vinda de Cristo & medida que contemplava uma nova era de
significado na histdria sacra. A experiéncia gnostica no campo da teologia civil resultou do
carater hibrido derivado do cristianismo. Nas fases iniciais dos movimentos gnosticos o
ataque era disfarcado como uma “espiritualiza¢ao” ou “reforma”, mas nas fases posteriores o
movimento tornou-se abertamente anticristdo. E assim, onde quer que 0S movimentos
gnosticos tenham prosperado, destruiram a verdade da alma aberta, arruinando toda uma &rea
de realidade diferenciada que fora conquistada pela filosofia e pelo cristianismo. E 0 avanco
do gnosticismo ndo representa um retorno ao paganismo; nas civilizagcdes gnosticas a verdade
da alma n&o retornou ao seu estado de compactacdo, mas foi totalmente reprimida. A verdade
do gnosticismo é viciada pela imanentizagdo falaciosa do eschaton — simbolo do fim — que
descreve em linguagem figurativa as caracteristicas da nossa existéncia além daquelas da vida
entre 0 nascimento e a morte. Essa falacia ndo constitui simplesmente um erro teérico com
relacdo ao significado do eschaton, cometido por esse ou aquele pensador ou por escolas.
Com base nessa falacia, pensadores gndsticos lideres e seus seguidores interpretaram uma
sociedade concreta e sua ordem como um eschaton; e, na medida em que aplicam sua
construcdo falaciosa a problemas sociais concretos, eles representam erroneamente a estrutura
da realidade imanente. A interpretacdo escatoldgica da historia resulta numa falsa imagem da
realidade, e os erros relativos a estrutura da realidade tém efeitos praticos quando se faz da
falsa concepg¢do uma base para a a¢do politica.

O método usado na pesquisa foi elaborado por Voegelin. Fizemos a progressdo da
experiéncia de simbolos compactos para diferenciados, ou seja, 0 “rastro dos simbolos”,
passamos assim, pela ordem da sociedade analoga ao cosmos, pela ordem na Orbita do
cristianismo — que é a mudanca da relagdo cosmos-sociedade para a relagdo alma-sociedade —
e por fim, pela ordem moderna da gnose, sempre tendo como fio condutor o simbolismo
messianico, que é o0 nosso objetivo nesta pesquisa. No Ultimo capitulo aprofundamos o tema
analisando a principal obra voegeliniana, A Era Ecuménica. Seguimos, como Voegelin, 0
método aristotélico, primeiramente falamos do objeto a investigar, e quando o objeto ja estava

fixado no nosso ambiente, progredimos para analise.



2 O PROBLEMA MESSIANICO

O problema messianico surgiu propriamente no contexto das fontes proféticas
hebraicas e evoluiu em continuidade de interesses exegéticos cristdos. Neste primeiro capitulo
vamos fixar 0 nosso objeto de pesquisa — o0 problema messianico — no contexto judaico-cristao
em que ele surgiu, para, no segundo capitulo, entendermos como o simbolismo messianico foi
absorvido pela tradicdo gnostica. Nao € nosso objetivo, nem seria possivel nesta pesquisa,
esgotarmos todas as nuances do simbolismo messianico, talvez o simbolismo mais importante
da politica ocidental, mas sim, entendermos como formou-se o problema messianico na
concepcao de Eric Voegelin.

Antes disso, vamos abordar como Voegelin entende o processo de simbolizacdo: a
preocupacdo do homem com o significado da sua existéncia expressa-se na criacdo de
simbolos que exprimam a sua experiéncia de ordem. A primeira caracteristica do processo de
simbolizacdo é a experiéncia de participacdo. “Seja 0 homem o que for, ele sabe que é uma
parte do ser. [..] A comunidade do ser € vivenciada com tal intimidade que a
consubstancialidade dos parceiros se sobrepde a separacdo de substancias” (OH I, 47).2 A
segunda caracteristica é a preocupa¢do com a durabilidade e a transitoriedade dos parceiros na
comunidade do ser. “Um homem dura enquanto outros passam, e passa enquanto outros
duram. Todos os seres humanos sdo superados em durabilidade pela sociedade de que sdo
membros, e as sociedades passam enquanto 0 mundo dura” (OH 1, 47). A experiéncia do que
¢ mais duravel se transforma numa forca de ordenacdo da existéncia do homem. As
existéncias mais duradouras — as mais abrangentes — sdo uma estrutura que fornecem o

arcabouco em que a existéncia menos duradoura precisa se encaixar para nao pagar o preco da

2 A perspectiva de participacéo deve ser entendida na plenitude de sua qualidade perturbadora. N&o significa que
0 homem, localizado mais ou menos confortavelmente no cenario do ser, possa olhar ao redor e avaliar o que vé
na medida em que o possa ver. Essa metafora ou variagdes compardveis sobre o tema das limitagbes do
conhecimento humano destruiriam o carater paradoxal da situacdo. Sugeririam um espectador autossuficiente, de
posse de e com conhecimento de suas faculdades, no centro de um horizonte do ser, ainda que o horizonte fosse
restrito. Mas 0 homem ndo é um espectador autossuficiente. Ele é um ator, desempenhando um papel no drama
do ser e, pelo simples fato de sua existéncia, comprometido a desempenha-lo sem saber qual ele é. A prépria
circunstancia em que um homem se vé acidentalmente na condicdo de ndo ter plena certeza de qual € a peca e de
como deve se conduzir para ndo estraga-la ja é desconcertante; mas com sorte e habilidade ele podera livrar-se
do embaraco e retornar a rotina menos desnorteante de sua vida. A participacdo no ser, entretanto, ndo é uma
participagdo parcial do homem; ele se acha engajado com o todo de sua existéncia, pois a participagdo é a
prépria existéncia. Ndo hd nenhuma posicédo fora da existéncia a partir da qual seu significado possa ser visto e
um curso de acdo possa ser tracado de acordo com um plano, nem ha uma ilha bem-aventurada para a qual o
homem possa se retirar a fim de recapturar seu eu. O papel da existéncia deve ser desempenhado na incerteza de
seu significado, como uma aventura na decisdo na linha entre a liberdade e a necessidade (OH 1, 45-46).



sua extincdo.® A terceira caracteristica do processo de simbolizacéo é a tentativa de tornar a
“ordem essencialmente incognoscivel do ser o mais inteligivel possivel por meio da criacdo
de simbolos que interpretem o desconhecido por analogia com o realmente, ou supostamente,
conhecido” (OH I, 49).

Essas tentativas tém uma histéria na medida em que a analise reflexiva, respondendo
a pressao da experiéncia, gerara simbolos cada vez mais adequados a sua tarefa.
Blocos compactos do cognoscivel serdo diferenciados em suas partes componentes,
e 0 proprio cognoscivel sera gradualmente distinguido do essencialmente
incognoscivel. Assim, a histéria da simbolizacdo é uma progressdo de experiéncias
de simbolos compactos para diferenciados. Uma vez que esse processo é o tema de
todo o nosso estudo subsequente, vamos, no momento, mencionar apenas duas
formas bésicas de simbolizacdo que caracterizam grandes periodos da histéria. Uma
delas € a simbolizacdo da sociedade e de sua ordem como um anéalogo do cosmos e
de sua ordem; a outra é a simbolizagdo da ordem social por analogia com a ordem de
uma existéncia humana bem sintonizada com o ser (OH I, 49).

No trecho acima, Voegelin menciona a progressao da experiéncia de simbolos
compactos para diferenciados, esta progressdo também sera o tema de todo o nosso estudo.
Faremos — emprestando o termo do VVoegelin — “o rastro dos simbolos”, € passaremos, assim,
pela ordem da sociedade analoga ao cosmos, pela ordem na 6rbita do cristianismo,* e, por fim,
pela ordem moderna da gnose; sempre tendo como fio condutor o simbolismo messianico,
gue é o0 nosso objetivo nesta pesquisa. Além do processo de compactacdo e diferenciacéo,
também analisaremos o processo de esvaziamento de significado dos simbolos em suas
experiéncias engendradoras. Na ordem moderna — que Voegelin analisa como uma ordem
gnostica, por razbes que abordaremos no decurso da nossa analise — temos os doutrinadores
que se apropriam dos simbolos, respeitando-lhes a forma, mas ndo o contedo. As definicbes
das expressdes “ordem moderna gnoéstica”, e “esvaziamento de significado dos simbolos”

serdo dadas, por questBes metddicas, no fim da analise. Seguiremos, como Voegelin, “o

¥ Um primeiro raio de significado projeta-se sobre o papel do homem no drama do ser, na medida em que o
sucesso do ator depende de sua sintonia com as ordens mais duradouras e mais abrangentes da sociedade, do
mundo e de Deus. Essa sintonia é, entretanto, mais do que um ajuste externo as exigéncias da existéncia, mais do
que um encaixe planejado em uma ordem “sobre” a qual sabemos. “Sintonia” sugere a penetragdo do ajuste até o
nivel da participacdo do ser. O que dura e passa é, claro, a existéncia, mas, como a existéncia participa do ser,
durar e passar revela algo do ser. A existéncia humana é de curta duracdo, mas o ser de que ela participa ndo
cessa com a existéncia. Na existéncia experimentamos a mortalidade; no ser experimentamos o que s6 pode ser
simbolizado pela metafora negativa da imortalidade. Em nossa separacdo distinguivel como existentes
experimentamos a morte; em nossa parceria no ser experimentamos a vida. Mas também nesse caso alcangamos
uma vez mais os limites que sdo estabelecidos pela perspectiva de participagdo, porque durar e passar sdo
propriedades do ser e da existéncia tal como nos aparecem na perspectiva de nossa existéncia; assim que
tentamos objetiva-los, perdemos até mesmo o que ja temos (OH 1, 48).

* Na diferenciagdo dos simbolos a passagem da simbolizagdo a partir da relacdo cosmos-sociedade para a
simbolizagio a partir da relagdo alma-sociedade é o grande salto no ser que ocorre no cristianismo. E neste
contexto que a alma é colocada diante da ordem transcendente do ser.



método aristotélico, falando, a partida, exemplarmente, do objeto a investigar, para, depois,
quando o objeto estiver fixado no nosso ambiente, [...] progredir para a analise.” (CPG, 29).
Nas tentativas de simbolizacdo, evidentemente ocorrem simbolos concomitantes e
conflitantes. “Algo caracteristico dos primordios da historia da simbolizagéo é o pluralismo da
expressdo da verdade, o reconhecimento generoso e a tolerancia para com simboliza¢oes
rivais da mesma verdade” (OH I, 51). Os impérios cosmoldgicos refletem a consciéncia de
que a ordem do ser pode ser representada analogicamente de mais de uma maneira. “Essa
tolerancia inicial avanca pelo periodo greco-romano e encontra sua grande expressdo no
ataque de Celso ao cristianismo como o perturbador da paz entre os deuses” (OH I, 51). Todo
simbolo concreto, na medida em que contempla a verdade, é verdadeiro; mas nenhum é
completamente verdadeiro, ja que a verdade sobre o ser esta essencialmente fora do alcance
humano. Essa tolerancia alcanca o seu limite quando a consciéncia do carater analdgico da
simbolizacdo for atraida pelo problema da maior ou menor adequacdo dos simbolos a sua
finalidade de tornar transparente a ordem do ser. Pois 0s simbolos sdo muitos, enquanto o ser

é um s0. Ou seja

Apenas quando a distancia na hierarquia do ser que separa a existéncia divina da
mundana for sentida, quando a fonte originadora, ordenadora e preservadora do ser
for experimentada em sua transcendéncia absoluta para além do ser em existéncia
tangivel, podera toda a simbolizacdo por analogia ser compreendida em sua
inadequacdo e mesmo impropriedade. A propriedade dos simbolos — emprestando o
termo de Xendfanes — vai se tornar entdo uma preocupagdo premente, e uma
liberdade de simbolizacdo até entdo toleravel tornar-se-a intoleravel, porque é uma
complacéncia inapropriada que revela uma confusdo quanto a ordem do ser e, mais
profundamente, uma trai¢cdo do préprio ser por falta de sintonia adequada. O horror
de uma queda do ser no nada motiva uma intolerancia que nao esta mais disposta a
distinguir deuses mais fortes e deuses mais fracos, mas op8e o deus verdadeiro aos
falsos deuses. Esse horror induziu Platdo a criar o termo teologia, a distinguir tipos
verdadeiros e falsos de teologia e a fazer a ordem verdadeira da sociedade
dependente do governo dos homens, cuja sintonia adequada com o ser divino
manifesta-se em sua teologia verdadeira (OH I, 53).

Nesse sentido, Voegelin entende a ordem na 6rbita do cristianismo como uma analogia
mais perfeita a ordem do ser, e a ordem moderna gnostica, como uma queda na ordem do ser.
A intolerancia inspirada pelo amor ao ser € equilibrada por uma nova tolerancia, “inspirada
pelo amor a existéncia e pelo respeito pelos caminhos tortuosos em que o homem se move
historicamente para mais perto da verdadeira ordem do ser” (OH I, 55). Essa atitude pode ser
discernida na obra do Platdo idoso, quando sua intoleréncia a simbolizacdo imprépria passa
por uma notavel transformacgéo. O principio de que Deus é a medida do homem, ¢é afirmado

ainda com mais intensidade, “mas a sua comunicagédo tornou-se mais cautelosa, recolhendo-se
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mais profundamente atrds dos véus do mito. [...] No Epinomis, Platdo pronuncia a palavra
final de sua sabedoria — que todo mito tem sua verdade” (OH I, 55).

Além do processo de simbolizacdo, outro ponto deve ser esclarecido antes de
entrarmos propriamente no nosso estudo. Como vamos trabalhar com o Antigo Testamento,
precisamos ressaltar o que nos interessa: o significado da narrativa do Antigo Testamento e
ndo necessariamente a sua substancia historica. A substancia historica € muito importante e
ajuda-nos a extrair o significado da literatura, mas as nuances e as questfes em aberto sdo
muitas, portanto, esgotar o seu estudo tornaria a nossa pesquisa inabarcavel. O que nos
interessa é a substancia historica comum e o seu significado. Acima de tudo, a substancia
historica foi moldada “pela narrativa biblica muito frequentemente com o proposito mesmo de
intensificar o seu significado essencial, de modo que encontramos 0 objeto de nossa busca
sem dificuldade pelo fato de a fonte ter antecipado a nossa intengao” (OH I, 438). Ou seja, as
alteragOes histdricas que foram feitas a narrativa biblica tinham o propdsito de intensificar o
seu significado essencial. E, em busca da substancia, como observa VVoegelin, “devemos estar
sempre atentos a armadilha positivista de substituir os eventos lendarios por eventos
pragmaticos mais provaveis, pois os detalhes de eventos pragmaticos sdo de pouco interesse”
(OH 1, 440). De qualquer forma, a andlise do significado da narrativa biblica por Voegelin é
sempre ponderada de probabilidades historicas. Se ndo pudermos, pela economia do trabalho,
citarmos as probabilidades histdricas no corpo do texto, faremos as citaces em notas de

rodapé.

2.1 EQUIVALENCIA DE SIMBOLOS

Voegelin considerava que o problema do nosso tempo consiste na restituicdo dos
simbolos que perderam o seu significado; e o significado dos simbolos esta nas experiéncias
em que eles se constituiram (cf. OH IV, 58). O problema que obrigou VVoegelin a pesquisar 0s
rastros do simbolo do ser, é também o problema da presente pesquisa com o simbolismo
messianico. A consciéncia individual e concreta exige formulagdes da participacdo no ser, que
ndo sdo conhecimentos objetivos, mas registros da realidade da qual a consciéncia participa, a
um tempo abstratos e concretos (cf. HENRIQUES, 2009, 135). Portanto, a pesquisa tem de
penetrar os simbolos verbais até atingir as experiéncias motivadoras (cf. ANM, 12); e, as
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experiéncias motivadoras revelam uma equivaléncia. Na sua tese de doutorado,” Mendo
Castro Henriques descreve o que é a equivaléncia simbolica. “Podemos conhecer mais que
um homem pré-histdrico: mas que sentido tem afirmar que existimos mais do que ele, ou do
que um eventual individuo do século XXI? Um ndo existe mais do que o outro”
(HENRIQUES, 2009, 135).

O primeiro passo para se alcangcar a compreensdo dos simbolos, consiste em
reconhecer que experiéncia, questionamento e resposta constituem uma estrutura permanente
na realidade interina, ndo sdo separaveis em absoluto (cf. ANM, 12). Os simbolos preservam a
verdade da experiéncia participativa e a verdade é expressa como resposta; a verdade do ser é
compreensivel mediante a evocacdo consciente da fonte da realidade que a gerou. Para manter
a verdade, a experiéncia original, e elabora-la num grau superior de esclarecimento, é preciso
que os simbolos deixem transparecer a estrutura da consciéncia que os gerou (cf.
HENRIQUES, 136).

O simbolo é mais que um conceito, mais que uma funcdo representativa, surge num
momento presencial em que a realidade se ilumina.® Voegelin selecionou o termo simbolo
para indicar como o pensar meditativo emerge da realidade da ordem, para criar ordem na
consciéncia questionante. N&o pertence apenas ao ambito da comunicacdo em que dois
interlocutores partilham uma idéntica experiéncia ja concluida; € também um modo de
predicacdo que descobre novidades na tensdo original. Ndo é uma referéncia sensivel ao nao-
sensivel, como sucede no pensar alegdrico; o seu modo de eclosdo descobre o laco entre
sensivel e suprassensivel, até entdo encoberto. A sua dimensdo ndo € sé metaforica, se por
metafora se entende um modo linguistico e de ultrapassar os limites de um campo semantico;
ao se colocar na origem dos campos semanticos, o simbolo mostra que a diferenciacdo da
realidade apenas se torna consciente através da inovacdo da linguagem. Todas essas
indicacBes mostram que é no simbolo que ocorre a relacdo de consciéncia e ser. A funcédo
simbdlica é evocativa da experiéncia de participacdo no ser, na qual a consciéncia atinge a
transparéncia para 0 questionamento originario, e a partir da qual se deixa dizer a palavra
meditativa, que articula em respostas o processo da realidade. A expressdo simboélica esta

dependente do evento que a produz; é portadora de uma interrogacdo e de uma resposta, de

> HENRIQUES, Mendo Castro. Filosofia Politica em Eric Voegelin - Dos megalitos a era espacial. Sdo
Paulo: E Realizagdes, 2009.

® Voegelin usa o termo “forma simbolica” e “simbolo” na dependéncia conceitual de Ernst Cassirer. Este,
definindo o homem como “animal simbolico”, entende o simbolo como um elemento mediador essencial na
relagdo entre o homem e a realidade. A realidade humana &, por isso, constitutivamente simbdlica. O simbolo
ndo é apenas uma representacdo da realidade que o homem pode usar ou ndo usar na sua relagdo com ela. Pelo
contrario, o simbolo é a instancia que constitui a prépria realidade humana (cf. CASSIRER, 2012, p. 45-54).
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uma experiéncia de ser e de uma experiéncia de dizer. E na palavra meditativa que diz a
interrogacgdo originaria, é possivel articular de modo conceitual o processo de realidade de
onde emerge a luz da consciéncia, tal como comprova o filosofar (cf. HENRIQUES, 2009,
137).

Assim, a pesquisa tem de se apropriar da experiéncia humana, patente no rastro dos
simbolos, e aborda-los numa sequéncia que testemunha os avancos da consciéncia para niveis
superiores de esclarecimento. Os diversos modos em que a consciéncia exprime a tensdo
original consentem simbolizacGes equivalentes. Este principio de equivaléncia das formas
simbdlicas ndo é exclusivo do meio cultural, filosofico ou religioso. Aristoteles foi o primeiro
a reconhecé-lo através da homologia entre o mito e a filosofia, e o principio é partilhado por
todas as concepcdes para as quais o problema do conhecimento ndo consiste em definir uma
descricdo racional pura da realidade, mas sim em encontrar simbolos adequados a
investigacdo da realidade. Este estatuto estd obscurecido na cultura ocidental pelo monopdlio
da revelacdo pelos simbolos cristdos, da razdo natural pelos simbolos filosoficos e o da
imaginacdo pelos simbolos miticos. Imaginacdo, revelacdo e noesis apresentam tdnicas
diversas da diferenciacdo da verdade existencial que comunicam de modo equivalente. Sdo
formas simbolicas primordiais, que se equivalem na comunicacdo da verdade do ser e que
nascem da consciéncia de personalidade que transmite novidades significativas sobre a ordem
do ser a comunidade em que vivem, sem que exista uma explicacdo absoluta sobre a sua
génese (cf. HENRIQUES, p.138).

Para referir este estatuto paradoxal de simbolos, equivalentes na comunicacdo do
existir, mas com graus distintos de articulacdo, Voegelin utilizou as categorias de
compactacao e diferenciacdo. A historiografia obscurece esta distingdo ao projetar
os simbolismos numa sequéncia de tempo linear; cria 0s “antes” e “depois” com que
atira as novidades significativas para o caixote de lixo da sequéncia dos simbolos
“ultrapassados”: antes da filosofia era o mito, antes do cristianismo, o paganismo;
antes de monoteismo, o politeismo; antes da ciéncia, a alquimia; antes da filosofia, o
evangelho. Mas a dindmica da realidade esta presente em todas as épocas, 0 que
muda é o grau de diferenciacdo. Cada uma das grandes tradicdes simbdlicas
constitui uma autocompreensdo de sociedades cuja consciéncia de ordem,
plenamente valida no seu questionar e completa nas respostas, estabiliza o processo
da histdria em épocas de maior ou menor duracdo. O fechamento da ordem em torno
dessa forma s6 se torna reconhecivel mediante a diferenciacdo consciente
introduzida por uma nova época. A historia é feita de simbolo, com os quais a
consciéncia verbaliza a sua experiéncia de novidade. O simbolo tem um estatuto
semelhante ao da interrogacdo; alude a experiéncia ordenada e ao retorno que se
diferencia da interrogacdo. N&@o blogqueia o tempo numa sequéncia obrigat6ria, mas
abre-o por uma erupcdo epocal que articula o presente com o passado (cf.
HENRIQUES, 139).
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Simbolos primordiais, entdo, seriam aqueles que enunciam a tensdo fundamental; os
secundarios, formalizam as verdades recolhidas em experiéncia noéticas e pneumaticas; e 0s
terciarios sdo os simbolos que mantém a forma, mas pervertem o contetdo da realidade. Os
simbolos primordiais, segundo o grau de diferenciacdo, podem ser: a) o mito, tanto
cosmolégico como antropolégico; b) a filosofia, que em maior ou menos grau, abre a
consciéncia para o fundo transcendente da existéncia; c) a revelacdo, cujo carater anunciado
por Israel, € consumado na parousia de Jesus Cristo (cf. HENRIQUES, p.140).

Dentre os simbolos secundarios descritos por VVoegelin estdo a especulagéo filosofica.
Voegelin designou por descaminho (parekbasis) este processo pelo qual se geram falsidades a
partir de uma verdade situada fora do contexto que lhe confere sentido. O processo de
transformacéo dos simbolos da noesis, em conceitos de uma metafisica doutrinaria, repetiu-se
na Modernidade. Ao autonomizar-se na época moderna, a filosofia adotou a forma dogmatica
com que a teologia penetrara na mentalidade judaico-crista. O jogo de oposi¢Ges dogmaticas
permaneceu a forma dominante do pensamento ocidental e agravou-se a partir do século
XVIII com o peso das ideologias. A adulteracdo iluminista dos simbolos da tradicdo classica e
cristd constitui uma etapa grave nesta degradacdo da racionalidade. A resultante parddia da
filosofia expressou-se na assercdo dogmatica de “verdades”, conforme o sistema que as
gerava. E 0 reconhecimento grotesco da posi¢do, provocou a substituicdo da filosofia pela
moderna ciéncia natural enquanto modelo de saber (cf. HENRIQUES, 2009, p.164).
Conclusdo: a reflexdo torna-se especulativa e pseudofiloséfica e origina simbolismos
secundarios, ao esquecer a sua origem na experiéncia da realidade interina que é condicéo de
verdade das respostas humanas as interpelaces do fundamento do ser. Messianismo politico,
gnose e ideologia estdo na categoria dos simbolos terciérios, sdo os simbolos que mantém a
forma, mas pervertem o contetdo da realidade.

Para ultrapassar o paradoxo de uma linguagem participante na ordem do ser, Voegelin
seguiu um caminho muito diferente do modelo hermenéutico, pois, para o filésofo aleméo é
preciso analisar os testemunhos da consciéncia, até o ponto em que se torne clara a
experiéncia que os gerou. O intérprete tem de transitar dos simbolos que articulam as
experiéncias para as experiéncias articuladas pelos simbolos, criando uma distancia
interpretativa. Se, num primeiro momento, a exegese noética consiste na realidade da
participacao, o decurso da pesquisa revela que a realidade da participacdo é conhecimento. A
noesis traz a luz da consciéncia uma realidade que é conhecimento. E o desejo de
conhecimento, caracteristico da participacdo humana na comunidade de ser, repercute-se na

transparéncia da realidade a conhecer. Por consequéncia, 0 pensar nao esta condicionado pelo
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circulo hermenéutico.” A exegese da realidade metaléptica deve emergir da diferenciagdo dos
acontecimentos; ndo é um posicionamento do sujeito perante o objeto. A participagdo na
comunidade originaria do ser ultrapassa os bloqueios criados por camadas seculares de
ideologia. A equivaléncia apresenta-se inicialmente como um modo de experimentar a
verdade e a resisténcia a inverdade transforma-se em ato de reminiscéncia (cf. HENRIQUES,
p.143).

O principio de equivaléncia dos simbolos estabelece a distancia entre experiéncia e
verificacdo, traduzidas em simbolos auto-interpretativos e conceituais; por outro lado
conquista a distancia entre ambas as instancias, mediante o ato de participacdo na realidade
originaria no qual se originam as linguagens hierarquizadas dos simbolismos. Este estatuto
paradoxal obriga a que o intérprete tenha de comecar por acolher os simbolos sem nada
acrescentar de pessoal. Tem de os aceitar sem crer nem descrer, procurando apenas
compreendé-los com rigor. E o Ginico modo genuino de os compreender: participar no sentido
que lhe é comunicado. Numa segunda fase, o intérprete tem de assumir que esse significado
depende da iniciativa de uma consciéncia alheia. Os simbolos interpelam-nos porque séo
proclamacdes da consciéncia enderecada a alguém que é semelhante a mim mesmo. Para
referir esta forca persuasiva é preciso conferir a linguagem um alcance transcendental. De
acordo com o principio de equivaléncia, os simbolos originarios veiculam uma autoridade
superior a dos simbolos derivados. A pesquisa reconhece-lhes plena autoridade para expressar
as experiéncias formativas da humanidade. E a tal ponto essa confianga se torna um principio
metodoldgico que, segundo Voegelin, quem pretende denunciar as formas simbdlicas
primordiais tera ainda de se expressar simbolicamente. A racionalidade da pesquisa ndo é
ameacada por este horizonte de transcendéncia. A tendéncia para reduzir o mistério do
universo que nos envolve, corresponde a reducdo da existéncia a ideias e dos simbolos a
sinais (cf. HENRIQUES, 144). Se a consciéncia esquecer a 0posicdo entre 0s termos
polarizados do processo de participacdo, aliena-se da realidade. As experiéncias ocorridas na
metaxy sdo deformadas numa sequéncia imanente e a perda patolégica de realidade é
inexoravelmente sucedida pela construcdo de uma “segunda realidade”. Surge uma legido de
signos, mitos e ideias que deformam a estrutura da realidade, a consciéncia que nela se move,

as instituicbes sociais e a visdo da historia. “Entre eles incluem-se simbolos apocalipticos,

” Voegelin faz a relagdo com o circulo hermenéutico de Gadamer. O circulo hermenéutico é o movimento de
compreensdo, do projetar-se, do fluxo da saida de si e das proprias impressOes e interpretacdes para ir ao
encontro do texto (cf. GADAMER, Hans Georg; VOEGELIN, Eric. The Beginning and the Beyond.
California: Scholars Press: 1984).
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messianismos politicos, gnosticismo, hermetismo, magia, neoplatonismo, puritanismos e
fundamentalismos” (HENRIQUES, 2009, 141).

As dificuldades criadas pela pesquisa das equivaléncias estdo de tal modo ligadas a
sua pujanca, que se torna indispensavel esclarecer melhor este problema. O saber noético
ocorre historicamente segundo uma variedade de modos, entre 0s quais o saber racional é
apenas uma tonalidade. A interpretacdo noética ndo é a Unica na pretensdo da veracidade, e
estd exposta as pressdes dos simbolos dominantes. Como garantir o valor de verdade a uma
pesquisa que passa pelas experiéncias pessoais, com que a consciéncia busca o fundamento do
ser, e que podem ser consideradas subjetivas? Convém esclarecer varios pontos. A medida
que a pesquisa se descoloca dos simbolos de auto-interpretagdo das sociedades para 0s
simbolos reconhecidos na dimensdo da consciéncia pessoal, aumentam 0S riscos gque 0S
testemunhos sejam tomados por subjetivos. Essa subjetividade corre mesmo risco de ser
tomada por solipsista, caso os procedimentos de selecdo de testemunhos ndo forem
compreendidos. Se a classificagdo entre o carater primario, secundario e terciario dos
simbolismos fosse compreendida no interior de um circulo hermenéutico, provocaria um
efeito perverso. Recorrer a simbolos tidos por mais autorizados, a fim de avaliar outros como
sendo derivados deformadores provocariam uma circularidade na argumentacdo. Como
justificar teoricamente a selecéo inicial? E ndo seria esta hermenéutica demasiado simplista,
dada a enorme variedade das expressdes simbolicas? N&o serd ingénuo confiar nos
simbolismos originais enquanto verbalizacGes da transcendéncia? (cf. HENRIQUES, 2009,
141). O modelo tedrico e os critérios da pesquisa voegeliniana enquadram-se na intencao
hermenéutica de conquistar a distancia entre a linguagem e o seu intérprete. A inevitavel
participacdo do intérprete nas linguagens verbais que investiga origina o paradoxo do circulo
hermenéutico: a compreensdo de cada parte depende da compreensdo do todo, mas este nao é
prévio a compreensdo da parte. O intérprete tem de presumir a unidade do multiplo, dar-lhe
um nome e usar esse nome para definir a unidade. A evidéncia inicial persuade-o a definir
regras. Depois, recorre a um conceito com valor de preceito e com base no qual seleciona
aspectos que considera relevantes: é o conceito que entdo prescreve regras (cf. HENRIQUES,
2009, p.142).

2.2 AMETODOLOGIA DO REALISMO ESPIRITUAL

Um dos conceitos chaves da metodologia de VVoegelin é designado por “evocagdo”, ou

seja, ideia ordenadora da existéncia politica que se firma nos contextos pragmaticos em que
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emergiram. A comunidade politica se torna real no processo de atualizagdo da ideia que
presidiu a sua formacéo (cf. Hopi I, 17).

Escreveu VVoegelin no seu livro Reflexdes Autobiograficas®:

Minha historia das ideias politicas partiu de trés hipoteses amplamente aceitas:
primeiro, a de que existem ideias; segundo, a de que as ideias ttm uma hipdtese; e
por fim, a de que uma histéria das ideias politicas precisaria reconstituir o percurso
que comeca com a politica classica e vem até o presente. Aceitei essas hip6teses,
trabalhei humildemente com as fontes. Com o tempo, veio a luz um manuscrito de
varios milhares de paginas (RA, 121).

A metodologia essencial da Historia das Ideias Politicas resulta da interpretacdo
critica da realidade politica. A questdo é até que ponto as evocagdes politicas apresentam a
realidade e até que ponto a mascaram. As evocacdes politicas mascaram a realidade quando se
distanciam das experiéncias concretas que as engendraram. A ideia do messianismo politico,
por exemplo, é um hierdglifo cuja origem na consciéncia tem de ser decifrada a partir da
experiéncia que a engendrou. E essa decifracdo € possivel a partir do principio da identidade
da estrutura espiritual de todas as evocacgdes, pois, 0 principio reconduz o estatuto da ideia a
sua manifestacdo concreta no ambito humano. “O espirito mantém a sua autonomia mesmo
perante a adversidade pragmatica; mesmo a revolta contra o espirito assume a estrutura do
préprio espirito” (Hopi I, 17).

O realista espiritual incorre no desagrado dos seus contemporaneos porque tende a
quebrar a imagem predominantemente do mundo politico, a que Voegelin chama cosmion.
Cosmion é o termo de Voegelin para 0 “pequeno mundo de ordem” criado por uma sociedade
através de seus simbolos auto-interpretativos e experiéncias correspondentes. O cosmion é
defendido e racionalizado de uma maneira que produz registros historicos que podem ser
analisados para desvelar a historia das ideias; deveria ser uma reflexdo de uma ordem mais
ampla que implica a necessidade de subordinar a vontade humana a realidade transcendente.
E cosmos Voegelin designa como a realidade ordenada, que inclui assim tanto seus
componentes materiais como espirituais. O emprego contemporaneo do termo exclui partes da
realidade — nods, revelacéo, graca, filosofia — que Voegelin considera importantissimas para o
significado e a ordem. Regimes totalitarios, por exemplo, reconheceram apenas a realidade
intramundana e substituiram o cosmion que criaram pelo cosmos. Assim, € possivel ter um

cosmion mais ou menos analogo ao cosmos (FEDERICI, 2011, p. 193).

8 VOEGELIN, Eric. Reflexdes Autobiogréficas. Trad.: Maria Inés de Carvalho. Sdo Paulo: E Realizagdes,
2008.



17

Contudo, € preciso mais do que a compreensdo da realidade para ser um realista
espiritual. O que falta a muitos realistas politicos é a capacidade espiritual que vemos surgir
nas obras de autores como Platdo, Agostinho e Vico. Os profetas de Israel, Platdo e
Aristoteles criaram uma teoria da ordem em sociedades cujo horizonte cosmologico ainda ndo
permitia a diferenciacdo total do espirito. Agostinho de Hipona procurou equilibrar a
realidade do espirito com a comunidade do ser. A medida que o cristianismo se tornou um
evento interno da historia, sobrevivendo a civilizacdo que o viu nascer, as tarefas de filésofos
politicos como Vico foram agravadas pelas rupturas na Igreja portadora do carater eterno da
revelacdo cristd. Vico projeta 0 modelo da natureza no decurso da histéria, admitindo que o
ritmo ciclico dos povos possa ser alterado pelo advento do cristianismo.

O centro da politica de Voegelin compreende 0 homem que pertence a varios reinos:
fisico, animal, intelectual, moral e espiritual. Essa estrutura condiciona as suas relacbes com a

natureza, com o outro e com Deus (cf. Hopi I, 20).

Ser realista espiritual é perseverar a tensdo entre a realidade politica e a realidade
que a transcende, entdo o cristianismo tem um carater Gnico, ao estabelecer a
transcendéncia do ens realissimum, sem aceitar a absorcdo de Deus num fim-da-
histéria, nem a dissolucdo apocaliptica da realidade deste mundo da parousia de
Cristo (Hopi I, 21).

No final dos anos 40, Voegelin passou por uma crise de problemética que o levou a
interromper a quase completa Histéria das Ideias Politicas. A interrupcdo ndo foi um
abandono dos principios interpretativos nem dos materiais historicos, mas da ligacédo
especifica entre ambos. As ideias ndo podem ser consideradas autbnomas. O tedrico jamais
deve esquecer que, ao analisar sociedades, enfrenta um objeto ja estruturado pela consciéncia
de si. Os entes politicos reais sdo 0s povos que se exprimem na histéria mediante conjuntos de
simbolos. A existéncia dos povos precede as ideias politicas, e estas constituem uma camada
abstrata que ndo coincide nem com experiéncias originais nem com interpretacdes criticas.
(cf. Hopi I, 22).

O foco de interesse deixou de incidir sobre as ideias, passando a concentrar-se nas
experiéncias da realidade cuja articulacdo tenha engendrado uma grande variedade
de simbolos. Isso ndo significa que, agora, 0 problema das ideias simplesmente
tenha desaparecido. E claro que ele estava muito presente, mas somente aos poucos
fui me dando conta de sua natureza. Um ponto importante, por exemplo, que se
tornou mais claro ao longo dos anos, foi a percepcdo gradual de que a transformacéo
das experiéncias e simboliza¢cdes originais em doutrinas podia conduzir a uma
deformacgdo da existéncia, caso o contato com a realidade tal como experienciada
fosse perdido e o uso dos simbolos de linguagem engendrados pelas experiéncias e
simboliza¢des originais degenerasse em um jogo mais ou menos vazio (RA, 123).
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A histdria acontece a seres humanos, ndo a ideias; assim Voegelin resumia o abandono
da concepgdo de historia como processo independente da consciéncia humana. A tarefa do
cientista politico é libertar os problemas da canga de métodos inadequados. A recuperacao da
substancia da acdo humana é a tarefa da teoria que caminha na diregéo do realismo espiritual.’
(cf. Hopi I, 23). Depois de reformular a probleméatica Voegelin comegou a se dedicar a sua
obra Ordem e Historia. A elaboracdo da Historia das ldeias Politicas ndo foi em véo, pois
cumprira a funcdo de familiarizar Voegelin com as fontes histdricas; e o seu estudo é
imprescindivel para o estudioso da obra voegeliniana, uma vez que o autor constantemente se

refere a Histdria das Ideias Politicas nas suas obras posteriores.

2.3 0 SIMBOLISMO FARAONICO DOS IMPERIOS COSMOLOGICOS

Agora vamos entender qual a experiéncia que engendrou o simbolismo messianico; e,
num segundo momento, como o simbolismo messianico foi deformado e distanciado da sua
experiéncia primordial. No livro Israel e a Revelacdo®®, Voegelin realizou uma importante
pesquisa sobre as sociedades cosmoldgicas e a formacdo de Israel na sua existéncia sob
Deus.™ O estudo das civilizagdes cosmoldgicas foge ao escopo desta pesquisa, mas algumas
referéncias sdo importantes para entendermos o contexto em que surgiu o simbolo do
Messias, por isso, iniciaremos 0 nosso estudo fazendo algumas consideracfes sobre o
simbolismo faradnico.

Sociedades cosmoldgicas sdo aquelas que se ordenam em analogia a ordem do
cosmos. Segundo Voegelin, 0 mito cosmoldgico “é geralmente a primeira forma simbdlica
criada pelas sociedades quando elas ultrapassam o nivel de organizacdo tribal” (OH 1, 60). A
razdo da ordem cosmoldgica € a necessidade da existéncia humana encaixar-se em uma ordem
mais abrangente para sobreviver, assim, “os ritmos vegetativos e as revolugdes celestes
funcionam como modelos para a ordem estrutural e procedural da sociedade” (OH 1, 50).

Voegelin estudou as sociedades do antigo Oriente Préximo: Mesopotamia, Império

% Usaremos o termo “realismo espiritual” para designar a atitude do pensador politico, dos séculos XIV e
posteriores, que tem de se distanciar sozinho em termos intelectuais, e as vezes também em termos préticos, das
instituicBes politicas circundantes porque ndo atribui a elas fungBes representativas da vida do espirito que ele
vivencia como real em si mesmo (Hopi 11, 84-85).

0 \VOEGELIN, Eric. Ordem e historia: Israel e a revelacdo. Trad.: Cecilia C. Bartolotti. S&0 Paulo: Edicdes
Loyola, 2009.

1 Comegamos nossa histéria da ordem ndo com Israel, mas com os impérios mesopotamico e egipcio, porque,
em retrospectiva, a busca por ordem no ambiente dos simbolos cosmoldgicos pareceu ser a primeira fase da
busca pela verdadeira ordem do ser que foi levada um passo adiante por Israel (OH I, 179).
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Aqueménida e o Egito, as sociedades cosmoldgicas que antecederam os dois grandes saltos no
ser:** o0 pneuma dos profetas hebreus e a noesis dos filésofos gregos.’* O Egito foi a
civilizacdo que mais se diferenciou™* ao eshogar uma ruptura com os simbolos cosmolégicos,
porém, “a cultura cosmoldgica do Egito nunca foi efetivamente rompida por
desenvolvimentos antropoldgicos ou soteriologicos” (OH 1, 104). O Egito, como outras
civilizacBes cosmolégicas, estava inserido na experiéncia de consubstancialidade.’> A
singularidade do Egito foi a sua experiéncia de consubstancialidade estar fundada na ordem
divina com a ordem farabnica. “Sem um farad, ndo sO o pais caird em desordem politica,
como também o povo se afastara da justica do ser divino” (OH I, 119).

Porém, escreve Voegelin:

Precisamos abordar agora o aspecto mais intrigante do simbolismo fara6nico, a
divindade do rei. O reinado divino é um fendmeno raro. Ocorre no Egito, mas,
exceto em casos dispersos, ndo ocorre na Mesopotamia nem em qualquer outra das
principais civilizagdes cosmoldgicas. Antes que se possa tentar uma interpretacdo, o
préprio fendmeno precisa ser claramente compreendido. Um rei divino ndo é um
deus que assumiu forma humana, mas um homem em que um deus se manifesta. O
deus permanece distintamente em sua prépria esfera de existéncia e apenas estende,
por assim dizer, a sua substancia para o governante. Um contemporaneo inteligente,
Herddoto, que pdde fazer perguntas a sacerdotes egipcios e que, provavelmente,
tinha mais préatica de lidar com deuses do que n6s temos hoje, confirma a condigéo
estritamente humana do fara6 (OH I, 119).

Esse ponto deve ser mantido em mente com firmeza, pois, diferencia-se do advento da
revelagdo do deus encarnado. “O farad, assim, ndo é um deus, mas a manifestacdo de um
deus; (...) e, ndo para todos 0os homens, mas apenas para 0 povo egipcio” (OH I, 120). A
civilizacdo egipcia se diferenciou mais na exploracdo especulativa dentro do limite da

consubstancialidade, mas o movimento diferenciador no rompe com o politeismo.*® A ordem

12 «3alto no ser” é o termo de Voegelin para o processo no desvelar da verdade da existéncia. Descreve um salto
no ser como um “salto qualitativo” no descobrimento da verdade, em vez de um crescimento de compreensao no
mesmo nivel (cf. FEDERICI, 2011, p.208).

13 Quando a descoberta da alma ocorreu na civilizagdo helénica, 0 homem viu-se em sua imediagdo sob um Deus
transcendente. Estavam criadas as precondic6es para a fusdo da filosofia grega com os discernimentos religiosos
alcangados nos caminhos historicos de Israel e do cristianismo (OH 1, 88).

1 «Diferenciagdo” ¢ o processo pelo qual a verdade da existéncia é entendida e articulada de um modo mais
completo e profundo. Platdo, por exemplo, diferencia realidade transcendente como uma presenca na alma
denotada por termos como “noQs” e “helkein”. A compreensdo mais compacta de transcendéncia nas sociedades
cosmoldgicas compreendia o universal como um poder no cosmos (cf. FEDERICI, 2011, p.194).

1> «“Consubstancial” ¢ a participacdo de varios niveis de realidade, como, por exemplo, no caso do nods, através
do qual sdo experienciadas tanto a presenca humana como a divina (cf. FEDERICI, 2011, p.192).

16 A natureza da substancia divina que é manifesta nas classes existencialmente inferiores de seres [como os
animais] torna-se o objeto de investigacdo, e a exploracdo leva — somos inclinados a dizer que inevitavelmente —
a uma determinacdo da substancia como “una” e como “espiritual”. Considerando esse resultado, ¢ legitimo falar
de uma evolucgdo egipcia no sentido do monoteismo na medida em que se permaneca ciente de que o pluralismo
das manifestagBes divinas no mundo ndo € de fato rompido por uma experiéncia de transcendéncia (cf. OH I,
134).
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farabnica como sintonizacdo de uma sociedade com o ser divino é revelada na teologia
menfita. Quando o império se desintegrou institucionalmente no final da VI Dinastia, a
esperanca ainda estava num farad que pudesse restaurar o império a sua gldria original. Mas a
literatura egipcia “nunca revela uma personalidade religiosa que pudesse ter se tornado o
centro de uma nova vida comunitaria para além dos limites da civilizagdo cosmolégica” (OH
I, 143). Na civilizacdo egipcia, ndo surgiu um novo homem guiado pelo deus que ndo se
manifestava em nenhuma outra parte sendo no movimento amoroso de sua alma, que poderia
té-lo langado a tarefa de criar um governo que se apoiasse menos na divindade césmica das
instituicBes e mais na ordem das almas dos homens que vivem sob elas (cf. OH I, 143)."

Na crise da civilizacdo egipcia a mediacdo da substancia divina por meio do farad
chegou a ser rompida, mas a forma cosmoldgica nao, e a esperanca ainda estava em um farad
gue pudesse ordenar o Egito. No Novo Império, Akhenaton foi o farad que reformou o culto e
voltou a trazer esperanca para os egipcios. “Ele foi o primeiro reformador religioso
claramente distinguivel como individuo, ndo sé na histéria do Egito, mas na humanidade”
(OH 1, 149). Como a ordem egipcia fora mais de uma vez mal administrada pelos
governantes, o prestigio do regime politico do farad tinha diminuido em relacdo ao regime
duradouro dos deuses. “Se ele ndo mais brilhava com o fulgor primordial do conquistador e
do criador, irradiava a luz mais suave do salvador e benfeitor. Essa qualidade messianica do

governante individual torna-se tangivel nas fontes desde o século XXIl a.C” (OH I, 150).

o farad [é] responsavel pela desordem; quando os homens se comportam mal, eles
ainda assim estdo executando o desejo do governante. O carater do fara6 individual,
desse modo, torna-se a condi¢do para a paz doméstica. Da profundeza do infortinio
surgird, entdo, a esperanca de um governante messianico que, por suas qualidades
pessoais, traga dias mais felizes (OH 1, 151).

Embora seja possivel identificar uma fraseologia messianica em que o farad € o rei-
salvador, a posicdo do farab como o mediador exclusivo entre deus e o homem foi

restabelecida com faria apds Akhenaton. A religiosidade pessoal do povo, que vinha

7 A especulagdo do Logos egipcio ndo deve causar surpresa, uma vez que diferenciagdes desse tipo sdo
possiveis dentro de toda forma civilizacional. S6 seria surpreendente se tivesse “aparecido um homem, enviado
por Deus, cujo nome era Jodo: que veio com o propdésito de testemunhar, de dar testemunho de Luz, para que
todos os homens pudessem crer por intermédio dele” (Jo, 1,6-7). Pois isso ndo seria uma questdo de especulacéo
dentro da forma do mito, mas um rompimento experiencial com a forma cosmolégica e uma abertura da alma
para a transcendéncia. O Logos da teologia menfita criou um mundo que era consubstancial com o Egito; mas o
Logos de Jodo criou um mundo com a humanidade mediada sob Deus. O Logos joanino teria rompido a
mediacdo faradnica; ele ndo poderia ter unificado e fundado o Egito; ao contrario, teria destruido a sua ordem
(OH 1, 142).
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crescendo desde o Primeiro Periodo Intermediério,'® viria a ser desviada para Tutankamon
como o deus sobre a terra, pois o sudito ndo tinha acesso ao deus diretamente, somente
através do farad.’® Analisando o simbolismo faradnico, pode-se notar até que ponto a
diferenciacdo na direcdo da antropologia e da metafisica podem chegar sem romper a forma

cosmoldgica.

2.4 O MESSIAS DOS PROFETAS

Nem as repetidas crises do Egito imperial, nem a ascensdo e queda dos impérios
mesopotdmicos puderam romper a fé numa ordem cosmico-divina de que a sociedade era
parte. O contraste entre a duracdo da ordem cdsmica e a duragcdo da ordem social ndo deixou
de ser observado, mas a observacdo ndo penetrou na alma da civilizacdo egipcia e ndo levou a
novas ideias com referéncia a ordem da humanidade sob Deus. Catastrofes politicas
continuaram a ser entendidas como acontecimentos césmicos decretados pelos deuses. No
entanto, se a especulacdo do mito egipcio ndo foi suficientemente forte para romper o laco da
ordem farabnica, foi em sua época que o laco foi rompido. De acordo com as tendéncias
recentes de conjectura, entre 1320 e 1205 a.C, ocorreu o Exodo de Israel do Egito. Ramsés 1l
teria sido o fara da opressdo, e o seu sucessor, Merneptah, o faraé do Exodo. No momento
em que o0s proprios egipcios forcavam o seu simbolismo cosmoldgico até os limites sem
serem capazes de romper os lacos de sua compactacdo, Moisés conduziu seu povo da
escraviddo sob o fara6 para a liberdade sob Deus (cf. OH 1, 161-162).

Moisés e alguns clds hebreus fugiram para o deserto e la encontraram o seu Deus e se
deparam com um grande impasse: pela sintonia com a ordem cdsmica, os fugitivos nao
conseguiram encontrar a vida que procuravam. O cosmos nao era mais o império que ascende
e cai sem mais significado do que uma arvore que cresce e morre. A fuga nao os levou a lugar
algum, até que pararam para encontrar a sua orientacdo além do mundo. Quando o mundo se
tornou um deserto, 0 homem estava, finalmente, na soliddo em que podia ouvir de forma

atroante a voz do espirito que ja o impeliu e o salvou da escraviddo. Moisés e suas tribos

'8 De acordo com John A. Wilson em The Burden of Egypt, VII-XI dinastias (2200-2050 a.C).

% A atmosfera “moderna” de individualismo, de excitacdo intelectual, de realismo na arte, de humanizacéo do
cerimonial da corte e de um nervosismo civilizacional geral geraram uma tentacdo de encontrar nas reformas de
Akhenaton mais do que elas contém. Sem divida, o rei foi um individuo extraordinario. Ainda assim, quando se
levam em conta todos 0s aspectos, a sua obra revela mais o impasse do simbolismo faraénico do que um novo
comego. Ele foi um esteta mistico de alta posicao e conseguiu animar a forma [do mito egipcio], pela dltima vez,
com seu fervor espiritual (OH I, 157).



22

escutaram e aceitaram a voz de Deus no deserto e submeteram-se ao seu comando; tornaram-
se, assim, o Povo Escolhido por Deus. (cf. OH I, 162).

O que surgiu do Deserto foi algo distinguido das civilizacdes da época. Foi um povo
que se moveu pelo cenario histérico enquanto vivia em direcdo a uma meta que estava além
da histéria. Esse modo de existéncia era ambiguo e cheio de perigos de descarrilamento, pois
seria muito facil a meta além da histéria fundir-se com metas a serem alcangadas dentro da
historia. O descarrilamento aconteceu logo no inicio e encontrou a sua expressao no simbolo
de Canad, a terra da promessa. O simbolo era ambiguo porque no sentido espiritual Israel
havia alcangado a terra prometida quando fugiu da escraviddo cosmoldgica do Egito. Mas,
pragmaticamente, a vida no deserto era dificil e frugal; ainda estava por vir um reinado
salomdnico com as mesmas formas institucionais do Egito ou da Babil6nia; e desastres
politicos se abateram sobre Israel como sobre qualquer outro povo na historia. A terra
prometida s6 pode ser alcancada movendo-se sobre a histdria, mas ndo pode ser alcancada na
historia. O Reino de Deus vive em homens que vivem no mundo, mas ndo sao do mundo. A
ambiguidade de Canad afetou ndo sé a estrutura da historia israelita, mas o curso da histéria
em geral. (cf. OH I, 164).%

Sobre a estrutura da histdria a partir de Israel, Voegelin escreve:

Apenas Israel constituiu-se registrando a sua prépria génese como povo como um
evento com significado especial na histdria, enquanto as outras sociedades existiram
na forma do mito cosmoldgico. A histéria, concluimos portanto, € uma forma
simbdlica de existéncia, da mesma classe que a forma cosmoldgica; e a narrativa
pragmética é, na forma historica, o equivalente ao mito na forma cosmoldgica.
Assim, sera necessario distinguir sociedades politicas de acordo com a sua forma de
existéncia: a sociedade egipcia existiu em forma cosmoldgica, a sociedade israelita
em forma histérica (OH I, 175).%

200 breve eshoco dos problemas suscitados pelo aparecimento de Israel na histéria sugere uma considerével
guantidade de complicagdes nos detalhes. Ha dificuldades de cronologia; ha a relagdo entre hebreus, Israel, Juda
e os judeus; a relacdo entre Israel e a sociedade siriaca circundante, cuja importancia nos foi revelada por
recentes descobertas arqueoldgicas; a relagcdo entre a narrativa biblica e histérica que pode ser reconstruida a
partir de evidéncias externas; e, por fim, a relacdo entre historia pragmaética e espiritual que fluiu para o
problema cristdo da histdria profana e sagrada. Essas questGes deveriam ser obstaculos suficientes para um
estudo da ordem peculiar de Israel. Mas elas sdo ainda mais complicadas pelo estado e pela histdria de nossas
fontes literarias. Devem ser levadas em conta as transformacdes pelas quais as antigas tradicbes de Israel
passaram na redacdo pos-exilica; as deformagfes de significado causadas por canonizagdo e interpretacdes
rabinicas e cristds; as sutis mudancas adicionais de significado impostas ao texto hebraico da Biblia pelas
traducdes para o inglés desde o século XVI d.C., mudangas que se petrificaram como convencionais a tal ponto
de que mesmo as tradugdes contemporaneas da Biblia ndo ousam se afastar delas; e por fim, a nuvem de debate
levantada por um século de criticas mais elevadas e menos elevadas que se assentam em espessas camadas de
controvérsia sobre cada problema. (...) E perigosamente facil ser engolido pelo Xeol da histéria e da filologia.
Para evitar tal destino, vamos passar ao largo da controvérsia e avancar direto para o grande problema que se
encontra em sua raiz, ou seja, para a criagao da historia por Israel (OH I, 164).

21 “Histéria”, entdo, poderia significar tanto a dimensio do tempo objetivo em que as civilizagBes seguem o seu
curso como a forma interna que constitui uma sociedade. [...] A “eterna recorréncia” ¢ parte da propria forma
cosmologica — ndo é uma categoria da historiografia, nem jamais tera um historiador. Uma sociedade politica
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A histdria como o presente sob Deus foi a forma de existéncia interior de Israel, que
poderia ser perdida se o povo desertasse de Deus e de suas instrucdes. Sempre que ocorresse
uma crise seria funcdo do profeta, 0 malakh, lembrar ao povo as suas obrigacGes e restaurar a
alianga, berith, com Deus, Yahweh. A situacdo dos profetas era desesperadora, pois estava
carregada das complicacBes da existéncia espiritual e pragmatica de Israel. Quando 0s
profetas conseguiam ordenar espiritualmente o povo, colocavam em perigo as relacfes
diplomaticas de que dependia a sobrevivéncia do pais. O presente sob Deus havia se tornado
um impasse suicida quando concebido como a instituicdo de um pequeno povo em 0posi¢ao

aos imperios.

Hoje é necessario um esforco de imaginagdo para entender que os profetas estavam
preocupados com a ordem espiritual de um povo concreto, do povo com quem
Yahweh havia entrado na berith. Nas condi¢@es da histdria de Israel, a concretude de
sua tarefa punha-nos diante de problemas que jamais foram resolvidos. Por um lado,
a experiéncia profética movia-se em direcéo a clareza do entendimento que Yahweh
era ndo s6 o Unico Deus ao lado de quem lIsrael ndo deveria ter nenhum outro deus,
mas gzunico Deus para todos os homens além de nenhum outro deus existia (OH I,
413).

Moisés®® foi o profeta que tirou Israel do Egito e recebeu a revelacdo de Deus no
Monte Sinai; foi aquele que se defrontou com Farad e insistiu para que ele obedecesse a
vontade de Yahweh. O profeta diante do rei tornou-se um paradigma: é a situacdo tipica de
outros profetas e reis como Samuel e Saul, Natan e Davi, Elias e Acab. O combate entre
Moisés e o farad culmina com a vitéria do primeiro e as caracteristicas do farad - o rei - foram

atribuidas aos profetas. Moisés é de fato o Messias-salvador que tirou o seu povo da

gue compreende a sua ordem como uma participacdo na ordem césmico-divina ndo existe, por essa razdo, em
forma historica. [...] As civilizagdes cosmoldgicas, embora ndo em forma historica, ndo sdo de modo algum
destituidas de historia (OH I, 178).

22 Os profetas encontravam-se divididos pelo conflito entre universalismo espiritual e paroquialismo patriético
gue estivera presente desde o inicio na concepgdo de um Povo Escolhido. [...] A tensdo viria a atingir proporcées
tragicas quando se tornou plenamente consciente, no simbolo exilico no Déutero-lIsaias, [de Israel como] o Servo
Sofredor da humanidade (OH I, 413).

* O Moisés apresentado como o pronunciador dos discursos deuterondmicos é, sem ddvida, um produto de
imaginacdo mitica. Ele deve ser eliminado — e mais ainda o Moisés inflado que aparece como autor da Toré
pentateuca. A operagdo, embora drastica, ndo deve gerar davidas, porém, quanto a historicidade de Moisés; pois
0 mito de Moisés ndo faria sentido, nem poderia ter se consolidado no povo de Juda no século VII a.C., se ndo
tivesse sido enxertado na tradi¢do viva do Moisés historico (OH I, 438). E, ainda, a grande questao do “Moisés
historico”, que agita os estudiosos modernos, deve ser considerada de importancia secundaria em comparagao
com a questdo real, ou seja, 0 esforco profético de recuperar, para o Povo Escolhido, uma presenca sob Deus que
estava a ponto de ser perdida. Foi para estabelecer o seu significado, conforme constituido pelos acontecimentos
sinaiticos, que autores desconhecidos elaboraram as tradi¢fes que estavam preservadas em lendas de cultos,
poemas e relatos em prosa de modo a produzir os dramas pragmaticamente engradecidos [da narrativa biblica]
(OH 1, 483).
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escravidao. Nunca teria havido um filho primogénito se Deus tivesse que contar apenas com 0
povo; nunca teria havido um Israel sem a lideranca de Moisés.**

Outro personagem histérico importante para entendermos como formou-se o problema
messianico é Davi, o simbolo de Messias foi transferido de Moisés para Davi. Como ja
mencionamos, Israel e seus profetas viviam em constante tenséo para harmonizar a ordem
espiritual e a ordem temporal que havia surgido. Israel teve de ser ameacgado de extingédo pelos
filisteus para aderir & monarquia como 0s outros povos.> Ocorreu, assim, a instituicdo do
reinado de Saul, antecessor de Davi. A época de Saul e Davi ndo era mais a época dos grandes
profetas de Moisés, os profetas tinham o carisma extatico, mas ndo o carisma do guerreiro e
do politico. “Um profeta ndo podia se tornar rei, mas um rei podia, ocasionalmente, estar
suscetivel ao contagio extatico” (OH 1, 290).%° A narrativa tende a apresentar a monarquia de

Saul como instituida por Yahweh e néo criada pelo povo ou pelo préprio Saul.?’

A uncéo de
um rei era costume geral no Oriente Proximo, mas adquiriu um significado especifico com
Saul, pois foi um sacramento objetivo. O narrador teve o cuidado de ressaltar que Yahweh,
ndo o profeta Samuel, ungiu o rei Saul. “A monarquia foi instituida por Yahweh. O rei era um

Messias, 0 Ungido do Senhor” (OH I, 286). A tensdo que ocorreu com a mudanga de um

24 A transformagcéo dos diferentes e recalcitrantes clds hebreus no Israel de Yahweh deve ter levado algum tempo,
bem como exigido os esforcos de uma personalidade forte. Isso pressupde a existéncia do homem que poderia
levar o povo ao presente sob Deus porque havia ele proprio entrado nesse presente. Além disso, a férmula de
Israel como Filho de Deus ndo poderia ter sido inteligivel e eficaz se o povo néo tivesse sido penetrado em certa
medida pela civilizacdo egipcia; e sua criacdo, em particular, aponta para um homem que viveu tdo intensamente
como um egipcio que pdde conceber esse povo em sua plena estatura como a supressdo da ordem faradnica (OH
I, 447).

2 Como os clds ndo conseguiam lidar com o poder filisteu, a autoridade e o prestigio dos chefes devem ter sido
abalados, enquanto, de modo correspondente, o lider guerreiro e o rei adquiriram as caracteristicas de salvadores
nacionais (OH I, 284).

%6 As consequéncias da tensdo so suficientemente sérias quando a ordem de uma comunidade tem de se apoiar
num acordo entre intérpretes extaticos articulados. E sdo ainda mais sérias quando a tensdo ocorre dentro da
alma de um homem, como aconteceu na de Saul. Um homem do seu tipo extatico-ativo ndo s6 se sentira
responsavel por traduzir a forca difusa em acdo régia concreta, como também sofrerd com estados de indeciséo e
ansiedade em momentos criticos, quando uma agdo decisiva seria exigida, mas a forca espiritual refluiu. Ele caia
em periodos de melancolia pensativa, para 0s quais encontrava alivio na musica de Davi, depois era novamente
tomado por acesso de desconfianca assassina contra o rapaz (OH I, 290).

2" O filho de Cis, Saul, foi enviado por seu pai para recuperar as jumentas que perdeu; ndo as tendo encontrado,
ele acabou recorrendo, em ultima instancia, a um “vidente”, um roeh, de nome Samuel (1Sm 9,1-14). Samuel,
porém, havia recebido no dia anterior uma revelacdo de Yahweh de que deveria ungir o jovem como lider de
Israel e seu libertador do poder dos filisteus (15-16). Samuel obedeceu a ordem e, por intermédio dele, o
instrumento divino, Saul foi ungido por Yahweh (10,1). Na fala subsequente, Samuel ordenou que Saul seguisse
para Gabad, uma cidade onde estava situada uma guarnicdo ou uma estela filisteia (a leitura é incerta) e, 14,
agisse “de acordo com as circunstincias”, porque Deus estava com ele (10,7). A tradigdo esta mutilada nesse
ponto, mas a passagem provavelmente referia-se a derrubada da estela triunfal filisteia que marcou o inicio da
ascensdo israelita. Ao se aproximar de Gabaa, Saul encontraria um grupo de profetas (nebi’im) trazendo uma
lira, um tamborim, uma flauta e uma harpa; eles estariam profetizando (10,5). O espirito (ruah) de Yahweh
desceria sobre ele; ele também profetizaria e seria transformado em “outro homem” (10,6). Tendo recebido essas
instrucBes de Samuel, Saul seguiu seu caminho, “Deus deu-lhe outro coragdo” e os sinais previstos aconteceram
naquele dia (10,9) (OH I, 285).
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governo de juizes e profetas em Israel para um governo de reis deve ser mencionada, pois o
rei de Israel era o proprio Deus, Yahweh. Os juizes e profetas enxergavam a monarquia como
uma desercdo do reinado de Yahweh, mas, ao mesmo tempo, sabiam da importancia de um rei
para Israel manter as suas relagdes diplomaticas com os outros povos. A situacdo encontra um
equilibrio temporério no dever do rei de servir e escutar a Yahweh. Assim, “das guerras com
os filisteus e das vitdrias davidicas surgiu a experiéncia de um Rei Escolhido que, em caso de
conflito, assumia a precedéncia sobre o Povo Escolhido” (OH I, 329). O rei tornou-se
mediador da ordem profética no mesmo sentido em que um faradé era 0 mediador da ordem
divina para o seu povo.

O conflito entre Moises e a ordem faradnica modificou o Egito para sempre, pois
qguando o Farad libertou Moisés e seus clas, teve de reconhecer que existia um poder maior
que o faradnico. O poder do Deus que seria reconhecido depois ndo como o Deus do Egito ou
0 Deus de Israel, mas o Deus da humanidade. Pode-se considerar que uma tendéncia
messianica comeca a se formar quando fica evidente na literatura profética que nunca teria
havido Israel se Deus tivesse de contar apenas com 0 seu povo, nhunca teria havido Israel sem
a lideranca de Moisés. Na evolucdo para a lideranca de Davi, outras caracteristicas entram na
simbologia do Messias, Davi era o lider guerreiro com seu exército israelita. A tensdo de
implantar a monarquia em Israel se intensificou com o reinado de Saul e depois com o reinado
de Davi, como poderia haver outro rei além de Yahweh? “Quando Moisés trouxe Israel do
Egito, ele tirou o novo filho de Deus das aguas em que o filho antigo perecia; e, agora,
Yahweh tira das 4guas um governante que se assemelha ao Filho de Deus faradnico” (OH I,
451). Teria Israel sido rebaixado e o Fara6 ressuscitado? Teria o simbolo do Filho de Deus

dado uma volta inteira e retornado ao governo cosmoldgico?

Para compreender a questdo, precisamos primeiro perceber que a evolugdo até o
Filho de Deus davidico foi uma das possibilidades inerentes ao conflito mosaico
com a ordem faradnica. O éxodo dos clas hebreus, como enfatizamos, foi mais do
que uma libertagdo nacional no sentido roméantico. O governante egipcio ndo teve de
libertd-los por causa de algum principio de autodeterminagdo nacional, mas para
deixa-los deslocar sua sujeicdo para o servigo de Yahweh; ele teve de reconhecer
Yahweh como o Deus que emitiu a ordem. A ordem c6smico-divina do Egito foi
suprimida; e a libertacdo de Israel implicou o reconhecimento da ordem histérica de
Yahweh em que o novo filho de Deus tinha o primeiro lugar. O deus de Moisés ndo
era s6 o Deus de Israel, mas da humanidade; quando Moisés conduziu seu povo para
o0 deserto, o resultado ndo foram dois povos em coexisténcia politica sob diferentes
deuses, mas uma Unica dispensagdo historica com seu centro no Povo Escolhido.
Apesar das aparéncias, essa nova ordem espiritual estabelecida por Moisés ndo foi
abolida pela monarquia davidica. A ordem javista de histdria no sentido mosaico,
bem como as relagBes entre Yahweh e seu povo permaneceram intactas quando
Israel, sob a pressdo da necessidade, teve de adotar um rei como as outras nagdes.
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Pode-se falar no méaximo de uma deformagdo da organizagdo teopolitica original
pela intrusdo de um Filho de Deus régio no sistema de simbolos (OH I, 451).

A existéncia livre do povo sob Yahweh, sem duvida, foi deformada quando o Filho de
Deus — Israel — adotou um segundo Filho — um rei — como seu governante. Porém, a tensdo
fica menos incongruente se considerarmos que a existéncia de Israel como Filho de Deus
coletivo era uma deformacdo da ordem da humanidade sob Yahweh. Deveria o Povo
Escolhido ser destacado em relagdo ao resto da humanidade? Deveria o “Egito” ser
permanente uma civilizacdo cosmoldgica para dar ao Povo Escolhido uma sensacgao agradavel
de superioridade? “No processo do espirito, 0 Filho de Deus teve de se tornar pessoal
novamente, sem se tornar um Farad, a fim de romper o coletivismo de Israel e liberar as
potencialidades universalistas da ordem javista” (OH 1, 452). E o reinado davidico foi
providencial nesse processo, “o simbolismo real tornou-se o veiculo de esperangas
messianicas no espirito de Yahweh depois que a instituicdo da monarquia [em Israel]
desapareceu sob os golpes da historia” (OH |, 452).

Os versiculos 47 ss. do Salmo 18 sdo atribuidos ao periodo davidico e sdo relevantes

numa reelaboracdo posterior de tendéncia messianica:

Viva Yahweh, bendito seja 0 meu rochedo,
seja exaltado o meu Deus salvador,

0 Deus que me conhece as vingangas

e submete 0s povos a mim!

Livrando-me de inimigos furiosos
tu me exaltas sobre os meus agressores,
e me libertas do homem violento.

Por isso eu te louvo entre as nac¢@es, Yahweh,
e toco em honra do teu nome:

“Ele d& grandes vitorias ao seu rei

e age pelo seu ungido com amor,

por Davi e sua descendéncia para sempre”

(SALMOS. In: BIBLIA. PORTUGUES. Biblia de Jerusalém. S&o Paulo: Paulus
Editora, 2002. Cap. 18, vers. 47-51, p. 880).

O Filho de Deus como rei ndo destruiu a ordem de Moisés, e sim serviu a expansdo do
universalismo que ela continha em sua compacidade. A continuidade da expressdo simbdlica
e das experiéncias - da fundacdo mosaica & expansdo messianica - fica clara quando

comparamos a concluséo do Salmo 18 com uma passagem de Hebreus 13,21 (cf. OH I, 452):



27

O deus da paz, que reconduziu dentre os mortos aquele que se tornou, pelo sangue
de uma alianca eterna, o grande Pastor das ovelhas, nosso Senhor Jesus, vos torne
aptos a todo bem para fazer a sua vontade; que ele realize em nés o que lhe é
agradavel, por Jesus Cristo, ao qual seja dada a gldria pelos séculos dos séculos!
Amém (Hb 13,20).

(HEBREUS. In: BIBLIA. PORTUGUES. Biblia de Jerusalém. S&o Paulo: Paulus
Editora, 2002. Cap. 13, vers. 20, p. 2101).%

Moisés move-se entre o antigo filho de Deus faradnico e o novo filho de Deus
coletivo, entre o império egipcio e a organizacdo teopolitica de Israel. E o homem que — na
ordem da revelagdo — prefigurou, mas néo figurou o Filho de Deus. A criagdo de Israel como
0 povo sob Deus comega com a mensagem de Yahweh a Moises, prossegue para a Alianga e
conclui-se com a constituicdo do povo sob o Decalogo; porém, nos reinados de Saul, Davi e
Salomao, os reis e 0 povo de Israel comecaram a violar a constituicdo do Decéalogo. Nesta
fase da histdria israelita os profetas exercem um papel importante. O profeta Jeremias
preocupa-se com a existéncia teopolitica de Israel, a monarquia, e com as violacdes da
constituicdo do Decalogo. Jeremias advertia-os a ndo roubar, ndo matar, ndo cometer adultério
e ndo oferecer sacrificios a outros deuses; rejeitava 0s deuses cdsmicos como indteis, mas o
povo rejeitava — ndo como inutil — mas como imperfeito, um Deus em Verdade transcendente
ao mundo; os deuses que eram falsos para Jeremias ndo eram tdo falsos para um Israel que
tanto queria ser um Povo Escolhido como ser um povo como os outros. O Deus dos profetas,
“teria de se separar de um povo que entendia o fato de ter sido escolhido como ndo mais do
que um bénus agradavel que se somava a sua existéncia cosmolégica ndo renegada” (OH I,
497). O povo ndo vivia na tensdo de ordem temporal e espiritual como os profetas, e sim na
tensdo entre o mito cosmologico e uma ordem javista que ainda carecia seriamente de clareza

guanto as relacdes entre o espirito e 0 mundo.

2.4.1 A fé metastatica

Os profetas tentaram, entdo, esclarecer o significado da revelagéo sinaitica e manter a

alianca com Yahweh. Um problema sinalizado por Voegelin é a fé metastatica do profeta

%8 0 Ungido de Yahweh, que primeiro foi o rei de Jud4 e depois 0 Messias dos profetas, tornou-se, por fim, o
Cristo em sua gldria pelos séculos e séculos. E de Cristo um raio de luz cai sobre o passado para iluminar
Moisés, pois, entre as varias alusdes ao Antigo Testamento na passagem citada acima, ha uma, a referéncia a
Isaias 63,11, que liga Jesus a Moisés: Jesus é o pastor do rebanho que é trazido do mar com seu povo. Ele é “o
que ¢ tirado” dos mortos por Deus; e, a0 mesmo tempo, “o que tira” seu povo realizado nele, como instrumento
divino, o que é agradavel a Deus. Pelos caminhos tortuosos do simbolismo messianico, as caracteristicas de
Moisés na dindmica da ordem divina tornam-se, agora, as caracteristicas de Jesus; e, inversamente, as
caracteristicas do Filho de Deus séo as de Moisés (OH I, 452-453).
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Isafas, ou seja, a confianca por si s6, sem operacdes materiais.”® Esse problema tornou-se real
quando lsaias exigiu que a “Casa de Davi”, isto é, 0 rei e a sua corte ndo confiassem no
exeército ou nos auxiliares egipcios, mas “consultassem Yahweh”, ou seja, 0 proprio Isaias.
Quando os profetas exigiram que Israel permanecesse passivo diante de uma guerra e
deixassem Yahweh encarregar-se da luta, foi inevitavel que surgissem dificuldades no conflito
entre a exigéncia profética e as necessidades da existéncia mundana. “Os profetas, em seu
desespero por Israel, entregaram-se a sonhos metastaticos, em que a tensdo da ordem histérica
era abolida por um ato divino da graca” (OH I, 519). Aqui se faz necessario esclarecer a
diferenga entre “f¢” e o que Voegelin chama de “magia”. Reprimir o sinergismo humano néo
€ magia no sentido de uma acdo humana que pretenda compelir uma acéo favoravel das forcas
divinas, porém, o conselho de Isaias “nédo € calculado para perder a guerra a fim de ganhar
algo mais importante do que a vitdria terrena, mas, ao contrario, para vencer a guerra por
meios mais seguros do que um exército” (OH |, 506). Com lIsaias a distancia entre o plano
divino e a acdo humana tornou-se tdo aguda que toda assisténcia pragmatica na execucao do
plano é considerada uma desconfianca. E o que a caracteriza como magica deve-se ao fato de
que o proprio plano divino foi trazido para dentro do conhecimento do homem. Esse
conhecimento paralisa a necessidade da acdo no mundo, pois, se a agdo do homem ndo
conseguira nada além do que Deus pretende fazer sozinho, ela pode de fato ser considerada
como uma desconfianca perante Deus. “O que pode ser observado aqui em formacéo lembra
antes o fendbmeno posterior da gnose” (OH I, 506).

Podemos dizer que o conflito entre a experiéncia de tipo cosmoldgico e a forma
histérica de existéncia de Israel cria o problema do profeta Isaias, que tentou fazer do salto no
ser,®® um salto para fora da existéncia em direcdo a um mundo divinamente transfigurado para
além das leis da existéncia mundana, ou seja, tentou redivinizar o mundo na forma histérica
de existéncia.* A principal diferenca entre fé e magia deve-se ao elemento chamado

“conhecimento” e a necessidade de “transfiguracdo”. Abre-se um abismo entre 0 mundo como

% Embora o elemento predominante dessa correlagdo seja “a forte fé na béngdo divina”, a seguranca de que
“ninguém depositou sua confianca em Yahweh em vao”, é também um ‘“componente utilitirio”, ou seja, a
convicgdo de que a prosperidade é a recompensa pela fé, tem algo a ver com magia na medida em que pode ser
entendido ou como uma magia espiritualizada ou como uma fé que mergulhou no nivel da magia. Todavia, como
quer que seja interpretada, essa magia secundaria sequer diferenciacdo anterior de confianca num Deus
transcendente a partir das experiéncias compactas de presenca divina, bem como de um poder humano que pode
influenciar o poder divino consubstancial (OH I, 505).

%0 0O salto no ser néo é um salto para fora da existéncia; a ordem autdnoma deste mundo permanece o que ela &,
mesmo quando o Deus Unico transcendente ao mundo é revelado como a fonte suprema de ordem no mundo,
bem como no homem, na sociedade e na historia (OH I, 507).

3L A existéncia em forma histérica pressup®e a existéncia do Deus transcendente ao mundo, bem como o fato
histérico de sua revelagdo (OH 1, 518).
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ele é e 0o mundo como ele serd quando tiver sido transfigurado. Devemos fazer um esforco de
imaginacdo para compreender o estado da psique de um profeta Isaias “em que a experiéncia
de ritmos cosmicos, no contexto da forma historica, da nascimento a visdo de um mundo que
mudara sua natureza sem deixar de ser o mundo em que vivemos concretamente” (OH 1, 507).
Voegelin introduz o termo “metéstase”, para designar a mudanga na constituicdo do ser
contemplada pelos profetas.

A vontade de transformar a realidade em algo que, por esséncia, ela ndo é, representa a
rebelido contra a natureza das coisas conforme ordenadas por Deus. Embora a rebelido tenha
se tornado sublime com lIsaias confiando que o préprio Deus mudara a ordem do mundo e
permitird que Juda obtenha suas vitdrias sem lutar, a fé metastatica ndo se originou com ele,
mas era inerente “desde 0s primeiros momentos da fundacdo mosaica, a concepcdo da
organizacdo teopolitica com o Reino de Deus encarnado num povo concreto e em suas
instituigoes” (OH 1, 508). Era uma tensdo latente, que tornou-se virulenta quando ficou
evidente que a realidade de Israel ndo era exatamente um Reino de Deus e ndo parecia ser um;
0 que deu origem a uma série de tentativas de fazer a obstinada realidade do mundo, por meio
de imaginacdo e acdo metastaticas, conformar-se as exigéncias do reino. A fé metastatica €

uma das grandes fontes de desordem, se ndo a principal, no mundo contemporaneo.

Na variedade de formas simboélicas é reconhecivel a substancia comum da vontade
metastética de transformar a realidade por meio da fantasia escatol6gica, mitoldgica
ou historiogréfica, ou pela perversdo da fé num instrumento de a¢do pragmatica.
Esse componente metastatico tornou-se tdo predominantemente no complexo
fenémeno do profetismo que, no judaismo posterior, criou a sua forma simbdlica
especifica na literatura apocaliptica. Assim como o declinio de Israel e Juda foi
acompanhado pelas formas de profetismo, o judaismo da nova era imperial foi
acompanhado pelo simbolismo do apocalipse. Além disso, 0 reconhecimento da
experiéncia metastatica ¢ de importancia para o entendimento ndo s6 da ordem
israelita e judaica, mas da historia da civilizagdo ocidental até os dias atuais. Embora
no principal desenvolvimento do cristianismo, na verdade, os simbolos metastaticos
tenham sido transformados nos acontecimentos escatolégicos para além da historia,
de modo que a ordem do mundo recuperou a sua autonomia, o continuo de
movimentos metastaticos jamais foi rompido. Ele circunda, rivaliza e penetra
intensamente o cristianismo na gnose e 0 marcionismo e numa infinidade de heresias
gndsticas e antinomianas; e foi absorvido no simbolismo do préprio cristianismo por
meio do Antigo Testamento, bem como pelo Apocalipse de Sdo Jodo. Ao longo da
Idade Média, a Igreja estava ocupada com uma luta contra heresias de compleigéo
metastatica; e, com a Reforma, essa corrente subterrdnea veio novamente a
superficie numa volumosa enchente — primeiro, na ala esquerda dos movimentos
sectarios, depois nos movimentos de credo politicos seculares que se propunham a
impor a metastase por meio da agdo revolucionaria (OH 1, 509).

Os simbolos metastaticos citados no trecho acima e a sua relagdo com o messianismo

serdo tratados no lugar adequado na continuidade deste estudo.
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A alma dos profetas foi campo de batalha do conflito entre a ordem da histdria
divinamente desejada e aquela humanamente realizada. A atitude dos profetas nessa batalha,
suas acOes e paixdes, seus discursos e siléncios criaram simbolos de uma validade tdo
permanente quanto o conflito. “Essa validade deve-se a conspiracdo de fé e razdo. A
penetracdo intelectual dos temas forgou o simbolismo até o ponto em que, sob a concretude
sensorial da linguagem profética, os problemas ontoldgicos tornaram-se visiveis” (OH I, 516).
Diante do conflito da ordem revelada e da ordem empirica, os profetas expressavam a palavra
de Yahweh no simbolismo dual das profecias de punicdo e salvacdo. “As profecias do dia
terrivel destinavam-se a induzir a mudanca interior que evitaria a punicao; e as profecias da
salvacdo final ofereciam o futuro que se seguiria & mudanca interior concreta” (OH 1, 516).
Porém, as profecias ficam “sem sentido se forem entendidas como simples previsdes de
acontecimentos futuros, sem nenhuma relagdo com a sintonizacdo da ordem humana com a
divina por meio de mudanga interior” (OH I, 516), pois, 0s profetas expressaram as profecias
com o intuito da mudanga interior do seu povo; e, o entendimento da profecia como uma
informacdo objetiva sobre o futuro torna-se um problema quando desacompanhada da
mudanca interior que é exigida; além de tornar-se uma fonte de simbolos metastaticos. Se os
profetas, em seu desespero por Israel “entregaram-se a sonhos metastaticos, em que a tenséo
da ordem histdrica era abolida por um ato divino da graca, eles a0 menos ndo se entregaram a
pesadelos metastaticos, em que o opus fosse realizado por atos humanos de revolugdo” (OH 1,
519).

2.4.2 O Homem escolhido

A fé dos profetas no tempo de desordem da comunidade forgou-os a se oporem a
ordem da sociedade e encontrar a ordem de sua existéncia na palavra pronunciada por
Yahweh. A situacdo atingiu seu extremo quando o profeta Jeremias realizou em sua vida o
destino de Israel, “porque 0 dnfalo santo da histéria se havia contraido do Povo Escolhido em
sua existéncia pessoal” (OH 1, 521). Novos simbolos foram encontrados por Jeremias para
expressar que o Povo Escolhido fora substituido pelo homem escolhido. O povo recalcitrante
ndo enfraquece a vontade de Deus, mas a vontade de Deus continua com eficécia histérica na

ordenacdo de Jeremias desde a eternidade.*

%2 Quando os profetas movem-se cada vez mais distintamente para a posicao de preservadores e restauradores da
ordem, seu autoentendimento pode ser ampliado por meio dos simbolos mosaicos, ao passo que a figura de
Moisés torna-se mais inteligivel por meio do esforgo profético de autoentendimento. Em particular, as



31

A filiagdo de Deus, tendo se movido de Farad para Israel, e do povo para o seu rei
davidico, chegou, por fim, ao profeta. Embora isso ainda esteja muito longe de ser a
revelacdo cristd de que apenas Deus pode ser o Filho de Deus — 0 mistério expresso
na teologia trinitaria e na cristologia — € um grande passo em dire¢do a nogdo de que
a ordem desde a eternidade ndo é encarnada num povo e em seus governantes na
histéria pragmatica. A transferéncia do simbolismo real para o proscrito institucional
Jeremias é um avanco decisivo no esclarecimento do problema messianico (OH I,
521-522).

O profeta ndo € mais o fundador e legislador de seu povo, mas algo como um senhor
da histéria de Deus, “instituido” ou “encarregado” das nacBes e dos reinos. Essa € a
conjuntura da histéria em que Jeremias se torna o Unico vigario de Cristo. O profeta como
“profeta das nag¢des”, tornou-se plenamente articulado apenas em Jeremias, a experiéncia de
Yahweh como o Deus universal da histéria e ndo mais somente do Povo Escolhido. O
problema da ordem histérica sob um Deus universal revela também a preocupagdo dos
profetas com o destino de Israel num cenario mundial ampliado, pois, 0 reconhecimento de
que Yahweh é o Deus das nagdes tanto quanto do Povo Escolhido ndo abole a posi¢édo peculiar
de Israel como o centro de onde irradia a ordem da histéria; o problema de uma possivel
desercdo do Israel empirico continua, pois Deus sé pode tornar-se universal se a ordem
historica possuir um 6nfalo, um Israel; a ordem da sociedade e da histdria participa da ordem
de Deus na medida em que o Deus universal e transcendente é experimentado como tal. E
ainda, se o Povo Escolhido ndo segue as instrucbes de Yahweh e os reinos de Israel e Juda
estdo condenados: quem sera o portador da ordem histérica do futuro? Que tipo de “povo” sob
que tipo de “rei” surgird como o novo Israel sob a nova alianca? Na ocupacao profética com
tais questdes, a figura de um governante mais satisfatério surge como tema importante, todo o

complexo de questdes veio a ser chamado de “problema messianico” (cf. OH I, 522-526).

O termo problema messianico, que se origina em interesses exegéticos cristdos, é
justificado na medida em que o simbolismo cristdo do Messias de fato evoluiu em
continuidade com o simbolismo profético desenvolvido na articulagdo dessas
questdes. E enganoso, no entanto, na medida em que os matizes cristios do termo

vicissitudes do simbolo do Ebed-Yahweh esclarecerdo o processo em que o significado da autoridade que emana
de Deus torna-se mais nitido. E Ebed-Yahweh original é Moisés (Js 1,1) e, em sua sucessdo, o simbolo aplica-se
a Josué (Js 24, 29; Jz 2,8); ele avanga em seguida para Davi (especialmente em 2Sm 7) e Salomdo (a
transferéncia em 1Rs 3,7); depois, vagueia para os grupos de profetas do século IX (2Rs 9,7) e para os profetas
solitérios do século VIII (Am 3,7); e é aplicado pela primeira vez a um profeta concreto na expressio “meu servo
Isaias” (Is 20,3). Jeremias ndo a utiliza especificamente para si, porque, com ele, o simbolo tornou-se a
designacdo geral dos profetas (Jr 7,25; 25,4; 26,5; 29,19; 35,15); [...] A movimentacdo do simbolo reflete a
movimentacdo da autoridade em Israel de Moisés, passando pelo conquistador de Canad e o fundador do
império, para os profetas, até que a concentracdo da autoridade em si préprio permite que Jeremias use 0s
simbolos portadores de autoridades anteriores, na medida em que parecem adequados, na expressdo de sua
prépria existéncia profética (OH I, 522-523).
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tendem a obscurecer o fato de que os profetas, em seu tempo, ndo estavam ocupados
com a revelacdo do Logos — pelo qual o mundo ainda teria de esperar cerca de
setecentos anos — mas com as caracteristicas de um governante politico de Israel em
sua época, ou num futuro proximo a ser medido em poucas décadas. Assim, num
estudo critico da questdo, o termo Messias carregado como esta de conotacdes
cristds, deve ser evitado sempre que possivel. A fim de ser posicionado
adequadamente em seu contexto histérico, o problema deve ser expresso nos termos
das fontes proféticas. Na continuidade dos simbolos, o caminho deve ser tracado
retroativamente do “Cristo Messias” para 0 grego christos da Septuaginta, que
traduz o mashiah do texto hebraico; e mashiah significa “o Ungido™, ou seja, o rei
de Israel. Assim, na crise de Israel, os profetas ndo estavam interessados num
Messias, mas na conduta de seus reis; e, quando a conduta pareceu acelerar, em vez
de evitar, o desastre eles se interessaram pelo tipo de governante que sucederia o
Ungido davidico de Yahweh, assim que alguma forma de organizacdo surgisse
novamente do “resto” deixado pela tempestade da histéria (OH I, 526).

O problema messianico se originou nas expectativas judaicas de um Messias davidico.

Nas suas famosas ultimas palavras Davi traca o perfil do verdadeiro governante de Israel:

Foram estas as Gltimas palavras de Davi:

Oraculo de Davi, filho de Jessé,
oraculo do homem que foi exaltado,
do ungido do Deus de Jacd,

do cantor dos canticos de Israel.

O espirito de Yahweh falou por meio de mim,
a sua palavra esta na minha lingua.

O Deus de Israel falou,

e a Rocha de Israel me disse:

Aquele que governa os homens com justica,
governa com o temor de Deus.

Ele é como a luz da manhd ao nascer do sol

na manha sem nuvens,

que faz brilhar depois da chuva a grama da terra

(2° SAMUEL. In: BIBLIA. PORTUGUES. Biblia de Jerusalém. S&o Paulo: Paulus
Editora, 2002. Cap. 23, vers. 1-4, p. 464)

Aqui estd o governante que é colocado como o mediador entre Deus e 0 povo; ele é
um homem como 0s outros, no entanto, mais do que os outros — 0 Ungido — 0 homem que
governa o homem descreve a imagem do verdadeiro governante. Podemos descrever esta
imagem como o paradigma platonico, uma ideia que entrard na realidade por meio da
methexis de um homem nela. “Apenas quando a ideia tiver se tornado realidade num homem,
pela participacdo existencial podera ser ela pronunciada, como por Davi, com autoridade
como o paradigma do governo” (OH 1, 528). Davi participa do paradigma e “fala” a imagem
que se tornou realidade nele. Com a imagem do governante articulada, ela pode ser convertida

um padréo pelo qual a conduta do governante concreto deve ser medida. Essa possibilidade
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existiu nas civilizagdes cosmoldgicas de forma sincretista, pois, a monarquia de um governo
em forma cosmoldgica teve de encontrar o seu lugar na organizacgdo teopolitica criada pela
revelacdo sinaitica. “Assim, embora a monarquia tenha desenvolvido seu ritual cosmologico,
a restauracdo da ordem ndo se apoiou apenas na catarse anual pelos festivais de culto, mas foi
complementada pelas criticas e adverténcias proféticas dirigidas ao rei” (OH I, 528). O
“Homem que governa 0 homem” teve de se adequar ao modelo apresentado em 2° Samuel
23,1-4; e os profetas que haviam o instituido, poderiam lembréa-lo do modelo quando a sua
conduta ndo o acompanhava. A tensdo teocratica entre profeta e rei encontra-se em toda a

historia da monarquia. Assim

a atmosfera experiencial em que os homens estavam receptivos ao aparecimento de
Deus na terra e a tornarem-se 0s seguidores de Cristo [estava desenvolvida]. Na
verdade, ja havia uma série de outros simbolos aproximando-se do deus-homem que
tornaria o aparecimento de Cristo inteligivel para a humanidade civilizacionalmente
misturada do império romano: havia os farads egipcios, os reis-deuses helenisticos e
as expectativas judaicas de um Moisés davidico. Todavia, nenhum deles continha o
ingrediente especifico que fez do cristianismo um escéndalo: o retorno do Deus
transcendente a um cosmo que havia se tornado ndo divino e a uma histéria que
havia se tornado humana. Esse abismo entre Deus e 0 mundo, inerente ao javismo
desde a época mosaica, pode ser transposto ao longo dos séculos israelitas pelas
sobrevivéncias de simbolos cosmolégicos, pelos deuses agricolas cananeus e pelos
cultos dos ancestrais; porém, quando as terriveis implicagdes dessa separacdo entre
Deus e 0 mundo foram constatadas pelo trabalho dos profetas, e quando os desastres
politicos intramundanos deixaram clara a angustia da vida num mundo sem deus, o
tempo estava maduro para o retorno de Deus a uma historia da qual as forgas divinas
haviam sido eliminadas de maneira tdo dréastica (OH I, 297-298).

Depois do Messias-profeta de Moisés e do Messias-guerreiro de Davi, 0 advento da
revelacdo foi absorvido no simbolismo messianico e o tudo passou a ser entendido como uma

forma de recepc¢éo ao Cristo-Messias.

2.5 A ALIANCA COMO A FONTE DA PERSONALIDADE NACIONAL

A importancia de Israel para 0 mundo surgiu com a apari¢do de Jesus, 0 Messias, e
com a incorporacdo do canone judaico, cuja parte mais importante é a literatura israelita
anterior ao exilio, nos livros sagrados da comunidade cristd. Nesta parte, vamos confiar-nos a
uma selecdo dos elementos que culminam na apari¢cdo do Salvador e no corpo da doutrina
que, mediante sancdo religiosa, “influenciou profundamente o nosso pensamento politico
moderno” (Hopi |, 146). O principal conceito politico israelita & o de berith, traduzido na
Biblia como “alianga” ou “pacto”. O berith é uma categoria geral também usada nas relagdes

privadas em que a traducdo mais adequada € a de “contrato”, mas adquire a sua importancia
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historica nas relacdes especificamente politicas (cf. Hopi I, 147). Os grandes exemplos de
berith sdo, naturalmente, o berith entre Yahweh e os israelitas na montanha do Sinai,*® e o
berith entre Israel e Davi quando este foi escolhido rei.®* A histéria das aliancas em Israel é
obscura. Constituir uma comunidade como ordem religiosa sob a lideranca de Yahweh parece
ter sido um dispositivo comum em ambiente de nGmades, onde as organizagoes tribais e clas
estavam em fluxo. A ordem religiosa era, aparentemente, o tipo de organizagéo que naquelas
circunstancias tinha as melhores possibilidades de sobrevivéncia politica e militar através da
forca coesiva superior. “O que emerge a luz da andlise tedrica como a linha principal da
construcdo politica israelita € o grande berith do Sinai que instituiu o povo sob Yahweh”
(Hopi 1, 149). A linguagem do berith davidico é particularmente reveladora do significado

geral do evento.

O simbolismo orgénico indica a ideia do corpo mistico que é criado mediante a
escolha de uma cabeca para 0 0sso e a carne. O berith que institui um rei € o ato que
cria a personalidade histérica permanente de um povo. E um ato semelhante em seu
significado & escolha de um rei pelas tribos germanicas da Migracéo dos Povos™ e a
semelhante a funcdo do contrato que estabelece o rei na teoria de Hobbes (Hopi I,
150).

Contudo, no relato sacerdotal, a criacdo da realeza é interpretada desfavoravelmente
como violacdo do berith com Deus. A grande ruptura na historia israelita € marcada pela
transicdo do berith do javismo para o régio. Para Israel se defender contra a aniquilagdo
ameacadora dos povos vizinhos precisou requerer uma organizacdo militar e politica que ndo
poderia ser criada por tribos de camponeses e ndmades, conduzidas por carismaticos profetas.
A narrativa de Samuel com o grito do povo clamando por um rei “como as outras nagoes” tem
claras implicagbes, e a consequéncia foi a criagdo de uma monarquia que logo ficou
centralizada nas cidades, semelhante em sua estrutura a pélis helénica (cf. Hopi I, 150). Nesta
situacdo de perigo crescente diante de poderosos impérios vizinhos e de uma evolucdo
doméstica tdo insatisfatdria, aparecem os profetas. A atividade profética é principalmente uma
profecia do desastre. As linhas principais de ataque sdo a politica externa dos reis, o influxo e
renascimento de cultos que ndo sdo do javismo e a violagdo da lei social. “O berith é uma
alianca entre Yahweh e Israel: o povo promete obedecer a lei de Yahweh e Yahweh promete

fazer de Israel a nagéo santa e preferi-la a todos os outros povos” (Hopi I, 151).

% Exddo 19,3-6. SALMOS. In: BIBLIA. PORTUGUES. Biblia de Jerusalém. Sio Paulo: Paulus Editora, 2002.
Cap. 18, vers. 47-51, p. 880

% 2 Samuel 5,3. SALMOS. In: BIBLIA. PORTUGUES. Biblia de Jerusalém. Sdo Paulo: Paulus Editora, 2002.
Cap. 18, vers. 47-51, p. 880

% Termo que traduz a expressao alema volkerwanderung.
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A importancia destas leis ndo deriva tanto do fato de serem realmente observadas — na
verdade, eram frequentemente violadas — mas do seu efeito regulador como mandamentos do
Senhor, sancionadas pela punicdo de Yahweh em caso de violagdo. Nao sao leis criadas pelo
homem, mas leis divinas positivas. Seu carater de lei divina teve consequéncias de longo
alcance na historia posterior porque, enquanto lei divina, os codigos sociais israelitas foram
acolhidos pela comunidade cristé e, deste modo, o cristianismo escapou de transformar-se em

apenas mais um dentre os muitos cultos helenisticos (cf. Hopi I, 152).

Possuir a lei completa israelita foi 0 mais importante recurso da Igreja quando teve
que enfrentar a tarefa de ordenar a vida social do império romano. A lei divina
positiva permaneceu um tépico maior na teoria cristd do direito e forma, por
exemplo, uma subdivisdo da teoria do direito em Santo Tomas de Aquino. A atitude
Israelita €, além disso, eficaz na politica dos estados nacionais modernos mediante a
ideia, nem sempre racionalizada nem expressamente formulada, de que nenhum
membro da comunidade politica, mesmo que seu estatuto seja insignificante, pode
ficar completamente fora da comunidade. O pobre, como tal, preservou o seu
estatuto de classe na ordem da comunidade durante toda a Idade Média (onde teve
um grau definitivo, como evidenciado nas representacbes dos testamentos que
mostram o0 papa e o imperador a cabeca e incluem os pobres como um estado
distinto), até as atuais medidas de previdéncia social. A nossa legislacdo social
moderna, chamada progressista, € 0 cumprimento tardio e ndo muito perfeito das
ideias que vieram através dos cddigos israelitas, a partir de medidas para a protecdo
social, nomeadamente as pensfes para vilvas de guerra, etc., carateristicas dos
impérios burocraticos da Mesopotamia (Hopi I, 152).

O parceiro divino do berith com Israel era um senhor da guerra, um deus da historia
que conduziu, em pessoa, 0 Seu povo a Vitdria suprema, e era um deus exclusivo. Entre as
numerosas implicacdes praticas desta posicdo teoldgica, podemos abordar apenas algumas
gue deixaram marcas duradouras na histéria. A mais importante €, talvez, o racionalismo da
conduta social que é menos uma qualidade positiva do que uma marca que emergiu na
auséncia de outras experiéncias religiosas. A grande experiéncia fundamental é a fé no deus
exclusivo cujo auxilio pode ser obtido mediante a observacao estrita de suas ordens e cuja
colera sera experimentada em caso de violagdo. Sendo a confederacdo uma comunidade de
libertos, isto significa que cada membro é responsavel pela conduta pessoal, ndo somente
perante si mesmo, mas também perante toda a comunidade, a qual tem que pagar
coletivamente pela ofensa cometida por cada membro (cf. Hopi I, 153). No periodo da
monarquia dos profetas, essa exclusividade se transforma no ponto de partida para a
interiorizagdo e espiritualizagdo do javismo. NOs vimos que o berith com o deus da guerra
nasceu no periodo da fraqueza relativa dos grandes impérios. Com a regeneracao destes, a
Confederacdo Israelita de camponeses livres e de guerreiros némades era incapaz de

sobreviver, transformando-se em necessidade a instituicdo da monarquia com um pesado
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aparelho militar, fiscal e administrativo, muito semelhante aos do Egito e da Babilonia. O
povo fragmentou-se nos que integravam a organizacdo régia urbana e o campesinato
desmilitarizado pobre. Com este desenvolvimento, o javismo transformou-se, cada vez mais,
na religido do campo pacificado, preservando, contudo, as tradi¢des e as formulas da religido
da guerra (cf. Hopi I, 154).

O contraste comeca a fazer-se sentir entre a ideia de uma comunidade de guerreiros
que aspira pela vitdria suprema sobre outros povos e a realidade social e politica que se tornou
cada vez mais dura e terminou em desastre nacional. Apos as fases iniciais de ressentimento,
protesto e revolta contra a instituicdo régia e sua politica, e mais tarde as fases de submisséo e
pacifismo na politica externa, e finalmente a glorificagdo do sofredor inocente, “o javismo
desenvolveu ideias e simbolos que de tal modo se aproximam das ideias e dos simbolos
cristdos posteriores que mal de distinguem” (Hopi I, 154). Mas o ideal é preservado porque,

apesar das fases sucessivas de muitos desastres resultantes do castigo de Yahweh ao seu povo

vird 0 “Dia” em que Israel serd ndo somente restaurado na sua velha gléria, mas
ficara finalmente vitorioso sobre todos 0s inimigos. Essa ideia da histéria como um
periodo da provacdo que culmina na gléria da histdria real permaneceu viva, embora
profundamente mudada ao longo dos tempos, reaparecendo no nosso tempo em sua
forma mais primitiva, como um elemento nas doutrinas politicas comunistas e
nacional-socialista sobre o fim da histéria, que vera prevalecer a gléria de um grupo
seleto contra as poderes inimigos obscuros (Hopi I, 154).

A escatologia dos profetas reflete esse processo de espiritualizacdo que ocorreu e
aproximou o desenvolvimento interno israelita do helenistico, possibilitando a fusdo com o
cristianismo, ndo devemos negligenciar o fato de que o ideal compacto mais antigo persiste na
literatura do periodo do exilio e pos-exilio, ao lado da ideia nova. Neste ponto, a histéria
israelita difere fundamentalmente da helénica. A ideia da p6lis é concentrada pela Gltima vez
no sopro grandioso da alma platénica, terminando, depois, abruptamente; da desintegracéo
ergue-se a sombra da cosmédpolis gradualmente preenchida pelo impulso vital dos séculos
seguintes. Nos sentimentos subjacentes ao pensamento politica israelita, ndo se separam as
tendéncias — a fé na comunidade vitoriosa e a negacdo da comunidade como definitivamente
derrotada e dissolvida — pois ambas participam numa mistura original. Para compreender bem
o fendbmeno, devemos recordar os elementos da situacdo. Existe a Confederacdo Guerreira

original, que vive na expectativa da vitoria final sob a lideranca divina (cf. Hopi I, 156).

Esta fase, na escatologia, expressa-se na opinido de que o “Dia” trard um evento
catastréfico, com a intervencdo do proprio Yahweh. Deus é o redentor do seu povo e
ndo carece de um instrumento humano para tal finalidade. Com a instituicdo da
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realeza, torna-se visivel um novo simbolo; a vitoria final pode ser causada por uma
personalidade de estirpe real, possivelmente de origem davidica. Ao mesmo tempo,
ha o ressentimento contra a realeza que violou o berith original e 0 “Dia” é marcado
pela aparicdo de um lider, montado num jumento, como fizeram os lideres
carismaticos da guerra do periodo pré-régio. Ambas as ideias, a da descendéncia de
Davi e a do lider no jumento, aparecerdo mais tarde na histéria de Jesus. A
escatologia exilica oscila entre as duas ideias: 0 povo como o préprio ator no “Dia”
e um dirigente pessoal como a figura do salvador (Hopi I, 156-157).

Sob estas imagens corre o influxo profundo do sentimento escatologico. A ideia
original da vitoria final produz uma teodiceia segundo a qual as derrotas e 0s desastres da
Israel s&o compreendidos como sinais do desfavor divino causado pela violagéo da berith.
Outras naces e a sua gloria sdo instrumentos nas maos de Yahweh para testar e punir Israel.
Com a acumulacdo de desastres, torna-se cada vez mais dificil manter esta posicdo, porque se
questionam as intencGes de Yahweh em conferir o dominio do mundo ao império da
Mesopotamia e em humilhar Israel até ao mais baixo grau. Obviamente, ainda que grande, o
pecado de Israel ndo é maior que o das outras nacfes; além disso, o que significa ser o povo
eleito de Deus se o resultado da escolha da fé é a degradacdo interminavel? Nestas
circunstancias, temos que aceitar como um fato da historia, sem explanacdo adicional, a
tenacidade da fé em Yahweh: para escapar do problema, Israel ndo seguiu o caminho da
Hélade, isto é, o da desintegracdo espiritual e o da reorientacdo da vida. Apesar das tendéncias
para uma evolucdo da personalidade e da dissolucdo em problemas pessoais, prevalece o
espirito coletivista da Confederacdo Guerreira e, a partir da fé imensa e do desespero
igualmente profundo, emerge uma das maiores cria¢cdes da humanidade: o Servo Sofredor do
Senhor (cf. Hopi, 157).

As interpretacbes do servo variam. Alguns académicos supdem que € uma
personificacdo de Israel; outros acreditam que é um salvador pessoal. Ha provas suficientes
para ambas as opinides e, consequentemente, também para uma terceira — a de que a tensao
entre os dois significados foi desejada pelo autor. VVoegelin acredita que nos aproximaremos
do problema se ndo tentarmos compreender a figura como uma construcdo racional
correspondente as intencdes do profeta, mas se a virmos a luz das observacGes precedentes,
como uma imagem extatica incerta, tremendo de incerteza, mas também fanaticamente
determinada e erguida pelo delirio da fé e do desespero. A narrativa do Servo Sofredor ganha
“a sua atmosfera da presenca simultanea de todos os elementos contraditorios que
participaram no sentimento escatolégico no curso da sua historia. A vitéria bruta materialista
esta 14, bem como o novo berith [do profeta] Jeremias, 0 povo pré-monarquico e o salvador”

(Hopi I, 158). A figura do servo oscila entre o Israel sofredor que sera redimido pelo Senhor e
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uma personalidade soteriologica que sera usada por Yahweh como instrumento de redencé&o.
Uma ideia emerge claramente, sem paralelo em qualquer outra civilizacdo: a ideia de que o
mundo sera salvo pelo sofrimento de um servo, inocente e sem culpa. Esta ideia implica uma
etapa decisiva para a individualizacdo do pecado e da responsabilidade. A descoberta do
sofredor individual é feita através do sofrimento coletivo de Israel como um individuo entre
as nacdes. Somente neste meio, onde as imagens da escatologia israelita flutuam como num
sonho, se tornam possiveis as oscilacbes que mostram o sofredor sem culpa, uma vez como

povo e outra vez como a pessoa do salvador (cf. Hopi I, 159).

2.6 O APOSTOLO PAULO E A EXPECTATIVA DA PARUSIA

A missdo evangelizadora de Paulo é um importante capitulo da formacgéo do problema
messianico no comego do cristianismo. Segundo Paulo o evangelho deveria ser divulgado até
o dia fixado no qual Deus julgard com justica cada ser humano por intermédio de Jesus. A
data do julgamento ndo poderia ser adivinhada, mas aconteceria num futuro préximo, entdo
todos os seres humanos teriam de ser atingidos pelo evangelho o mais rapido possivel.
“Trazer 0 evangelho ao ecumeno inteiro é a obra de salvacdo da qual estd incumbido o
apostolo; e o tempo é curto, pois 0 ecimeno é grande; Cristo vird no tempo dos vivos, e a vida
de um apdstolo é breve” (OH IV, 197). Paulo queria construir uma nova sociedade que tinha a
sua fonte de ordem além do mundo e que estaria na expectativa da Parusia, a segunda vinda
de Cristo. Porém, o ajuste do ecimeno a demora da Parusia incorreu em um problema em
relacdo as pessoas que ja haviam morrido em unido com Cristo. Na Orbita da antropologia
crista a reposta foi encontrada pela descida de Cristo aos mortos por meio de uma filosofia da

historia.

Esse € um problema, tanto tedrico quando pratico, realmente de primeira grandeza.
E um problema tedrico para toda filosofia da histéria, uma vez que a ordem
universal do género humano pode se tornar historicamente concreta apenas mediante
representacdo simbolica por uma comunidade do espirito com inten¢des ecuménicas
— que é o problema da Igreja. E é um problema pratico em politica e historia visto
que a tentativa de representar a ordem universal por meio de uma comunidade com
intengBes ecuménicas € obviamente fértil em complicagdes por forga da
possibilidade de que diversas comunidades como essas serdo fundadas
historicamente e perseguem suas ambi¢des ecuménicas com meios ndo inteiramente
espirituais (OH 1V, 199).

Voegelin introduziu os termos “ecumenicidade” e “universalidade” para distinguir os

dois componentes que ele diferenciou no tipo de comunidade espiritual que nasce na era
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ecuménica. Ecumenicidade é a tendéncia de uma comunidade que representa a universalidade
da fonte divina de ordem fazendo a si mesma coextensiva com o ecimeno; universalidade € a
experiéncia obrigatoria para todos os seres humanos do Deus transcendente ao mundo como a
fonte de ordem (cf. OH 1V, 199).

Outro ponto importante é em relacdo a teofania de Paulo. O mistério da revelagdo
recebeu uma formulacéo cléssica de Paulo, apos a Queda, a criacdo inteira foi submetida a um
estado de futilidade e falta de sentido, e assim, a criacdo inteira existe na intensa expectativa
da revelacédo que vira dos filhos de Deus. Existir na tensdo da verdade revelada para Paulo ndo
é uma questdo de conhecimento, mas de esperanca. E para esperar por algo que nao vemos é
necessario ter paciéncia. “A analise paulina da ordem existencial apresenta um paralelo
estreito com a platénico-aristotélica, o que € de ser esperado, visto que tanto o santo quanto o0s
filésofos articulam a ordem constituida pela reacdo do ser humano a uma teofania” (OH 1V,
311). A diferenca critica do santo e dos fildsofos é que Paulo vai em dire¢do da consumacéo
do paradoxo da realidade. “A aphtharsia € um evento a ser esperado no periodo de vida de
seus leitores e dele mesmo. A expectativa metastatica do Segundo Advento iniciou sua longa
historia de desapontamento” (OH 1V, 312).

As dificuldades acriticas do simbolismo paulino ocorrem porque 0 génio mitopoético
de Paulo nédo é controlado pela consciéncia critica de um Platdo. Voegelin entende que essas
dificuldades devem ser desconsideradas para a sélida estrutura da verdade ser discernida com
clareza. Como a narrativa da morte e ressureicdo € um mito — mito € um simbolismo
engendrado pela experiéncia da presenca divina na realidade — o grau de diferenciacdo deve
ser determinado por sua associagcdo com o0s eventos teofanicos menos diferenciados (cf. OH
1V, 320).

Em sua forma cosmologicamente compacta, € um relato intracdsmico sobre os
deuses e a origem divina das coisas. Ainda no ambito dessa forma, porém
pressionado na direcdo do limite de consciéncia noética, desenvolvem-se os tipos
mitoespeculativos. Quando ocorre a ruptura rumo a luminosidade da consciéncia,
como no desenvolvimento helénico do campo noético, o mito entdo perde sua
compacidade cosmolégica; ndo pode mais ser um relato intracosmico, quando seu
simbolismo se torna luminoso como a exegese de um evento teofanico na metaxia
(OH 1V, 320).

Com isso, o mito paulino se destaca por seu grau superior de diferenciacdo. Paulo
diferenciou a experiéncia do processo ordenador da existéncia por meio da orientagdo do ser
humano rumo ao fundamento divino, a tal ponto que Deus transcosmico € revelado como o

motor dos eventos teofanicos que constituem significado na historia. Em comparagédo com o
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mito platonico, Paulo diferenciou totalmente a experiéncia do movimento direcional
articulando sua meta, seu teleion, como o estado de aphtharsia além do envolvimento do ser
humano no mistério anaximandriano do Apeiron e do Tempo. “Enquanto 0 Demiurgo
platdnico pdde permanecer limitado por Ananke, o deus-criador paulino teve que sair
vitorioso de sua luta com as forgas de resisténcia no cosmos” (OH 1V, 321). Observamos o
movimento messianico quando o movimento da realidade é coerentemente extrapolado rumo
a sua meta, 0 movimento, para ter significado, tem de chegar a um fim.*® Na teofania
espiritual de Paulo é necessaria uma escatologia para completar o significado do movimento.
“O mito paulino realmente busca o drama do movimento até sua conclusdo nos eventos
escatologicos” (Hopi 1V, 322). Paulo diferenciou plenamente a experiéncia do ser humano
como o lugar em que 0 movimento da realidade torna-se luminoso em sua efetiva ocorréncia.
O potencial de interpretaces equivocadas da diferenciacdo paulina é inerente a tensao
de um evento teofanico. Ainda que Paulo ndo perdesse de vista 0 processo em realidade
metaléptica, a turbuléncia que o evento teofanico gera na realidade pode induzir um simbolo
como uma definicdo. “Se tal ‘defini¢do’ &, entdo, arrancada de seu contexto analitico, pode
degenerar numa definicdo no sentido nominalista; e uma ‘natureza do ser humano’, que por
definicdo ndo muda, se converterd num acessorio na ‘historia da filosofia”” (Hopi 1V, 324). O
paradoxo da realidade ndo desaparece, e sob sua pressdo as definicdes polarizadas
desenvolvem uma vida prépria como no messianismo; e como podemos observar, a dindmica
da tensdo em que os simbolos descarrilnados do prisma da definicdo se originam ainda esta
atuante. Vamos finalizar as consideracdes sobre o Apostolo Paulo no ultimo capitulo desta

dissertagdo, A era ecuménica.

2.7 EVOCACAO SIMBOLICA DE SANTO AGOSTINHO

Aurélio Agostinho (354-430) é uma das grandes figuras da humanidade, o estudo das
consequéncias da sua obra é fundamental quando pesquisa-se o0 tema do messianismo. Sua
vida e a sua obra resumem os quatro séculos da era romano-crista e assinalam o seu fim; e sua
obra — que langou os fundamentos da civilizagdo cristd ocidental — permanece a base do
pensamento cristdo até hoje. A alma fervorosamente religiosa de Agostinho podia aventurar-

se em muitas experiéncias sem se perder (cf. Hopi I, 269). Sua vontade politica somada a sua

% Na perspectiva da meta, 0 mito tem que se tornar o relato da queda a partir do estado imperecivel de criagdo
pretendido pela criatividade divina e o retorno a esse estado. Tem que se tornar o drama de criagdo e queda, de
queda e redencdo, de morte e ressurei¢ao, e do retorno final da criacdo a sua gloria imperecivel (Hopi 1V, 321).



41

capacidade intelectual e espiritual habilitaram-no a penetrar nos problemas politicos e
historicos da época em todas as suas complicacdes. No tempo de Agostinho, a historia cristd
evoluira segundo linhas bastante diversas daquelas vislumbradas na ideia imperial de S&o
Paulo. A revelacdo do Reino dos Céus progredira assombrosamente, mas ndo ao ponto de ter
absorvido o paganismo (cf. Hopi 1, 270).

A nova politica de Agostinho, contudo, ndo implicava o dominio espiritual do império
pela Grande Igreja vitoriosa. Na época de Constantino, estava em marcha a diferenciacdo
étnica interna do cristianismo, e a comunidade crista apresentava-se dividida pelas primeiras
heresias cristoldgicas orientais e pelos cismas disciplinares ocidentais (cf. Hopi I, 271). E
nesta situacdo que, apd6s 410 d.C, Agostinho comeca a escrever o seu tratado Cidade de

Deus,’

completando em 426, como um discurso politico visando refutar os argumentos
populares sobre a culpa ou ineficacia do cristianismo diante da catastrofe de Roma. O grande
tratado comegou como uma obra de circunstancia, para lidar com o equivoco de que o
cristianismo era como um seguro contra o desastre. A parte do tratado que nos interessa esta
subdividida em grupos de quatro livros que discutem as origens da civitas Dei e da civitas
terrena, e decurso terreno de ambas e o fim da histéria (cf. Hopi I, 273). Desde a Epistola dos
Hebreus, o grande problema da politica cristd é inseparavel da consciéncia de época criada
pelo aparecimento de Cristo e da ideia de que a historia da humanidade que levou ao seu
aparecimento seguiu um plano da providéncia divina. No sistema cristdo, a pergunta politica
fundamental para cada comunidade passou a ser: onde nos situamos em relacdo a todo o curso
da histéria humana? E essa questdo continua sendo a questdo ocidental fundamental mesmo
nos sistemas politicos secularizados derivados, seja sob a forma da ideia iluminista do
progresso humano rumo ao governo constitucional como climax, seja nas ideias perversas do
“Terceiro Reino” do nacional-socialismo e do comunismo (cf. Hopi |, 274).

Em Cidade de Deus, Agostinho resumiu num novo sistema as tentativas anteriores de
periodizacdo simbdlica da histéria humana. Ele relaciona a histéria do mundo com a vida de
Cristo e divide os periodos conforme as geracGes dos antepassados de Jesus: de Addo e Nog,
de Noé a Abrado, de Abrado a Davi, de Davi ao exilio, do exilio até Cristo e, finalmente, o
tempo depois do advento de Cristo. “Os dois primeiros periodos tém dez geracfes cada um; o
terceiro, 0 quarto e o quinto tém catorze geracdes cada, sendo a sexta idade indeterminada”
(Hopi I, 175).

37 AGOSTINHO. Cidade de Deus. Lishoa: Edicdo da Fundagéo Calouste Gulbenkian, 1996.



42

Dificilmente se pode sobrestimar a importancia sisteméatica do simbolismo
agostiniano. Os elementos do sistema foram fornecidos pela tradicdo, mas a
organizacdo é do préprio Agostinho. A divisdo da histéria em periodos antes e
depois de Cristo foi elaborada em analogia com a criacdo do mundo. O mundo da
politica voltou a encontrar os seus referenciais de ordem no cosmos, tal com nas
evocacBes mesopotamicas. Contudo, ja ndo se trata do cosmos das revolugdes
celestiais, regressando as constelacdes originais e entdo criando os éons, mas 0
cosmos como uma obra planejada por Deus. A analogia do cosmos fornece uma
linha significativa de evolucgdo, podendo eliminar-se o elemento a-histérico das
revolugdes ciclicas. A analogia pode ser transferida para 0 mundo humano através
do simbolismo das idades da vida. Deus, Cristo e 0 homem ligam-se por um firme
sistema de significaces (Hopi I, 276).

A interpretacdo tem apenas um ponto fraco, mas de importancia decisiva: a historia do
mundo cristdo ndo possui uma estrutura propria. Apos o aparecimento de Cristo, a historia
simplesmente continua, sem finalidade interna, até que, num momento desconhecido do
tempo, esse percurso sem finalidade seja interrompido pela segunda apari¢do do Cristo, uma
aparicdo que, no que se refere a vida da comunidade cristd, tanto poderia chegar hoje, como
amanhd, como dentro de mil anos. A historia de Agostinho ndo é uma acéo construtiva que
olha para o futuro; a Gltima era da historia ndo traz outra esperanca além do seu fim. Para
Voegelin, “a posicdo de Agostinho do mundo Antigo é, a este respeito, paralela a de Hegel no
final da era do Estado Nacional: quando a ideia evoluiu através de teses e antiteses até a
sintese na moralidade objetiva do Estado no presente” (Hopi I, 277). A dinamica da histéria
desgastou-se e, por cima da fronteira do mundo, olhamos para o nada. O que chega, contudo,
ndo é o nada, mas uma crise de um novo futuro.

O debate a respeito da cidade de Deus resulta da questdo sobre se existe qualquer
dominio perduravel, considerando que mesmo o Império Romano mostra sinais de seguir 0
caminho de outros impérios. A resposta é que existe uma cidade eterna, a cidade de Deus. A
concepcao de Agostinho da civitas Dei é complexa. A ideia de Agostinho esta intimamente
relacionada a solucdo de Tic6nio — escritor donatista africano — que afirmava que dentro da
verdadeira Igreja existiam membros imperfeitos que ndo participavam do corpus mysticum
espiritual dos santos. Dentro da Igreja visivel havia, portanto, uma igreja espiritual invisivel
formada pelos cristdos perfeitos. A interpretacdo rigorosa de Ticonio viola a regra do amor
cristdo, que permitia a Igreja ser um corpo mistico composto por membros saudaveis e menos
saudaveis (cf. Hopi, 278). Agostinho ndo segue Ticonio na analise de uma igreja dos santos,
ou de uma igreja invisivel dentro da visivel; ele preserva a ideia da Igreja sacramental contra a
estreiteza sectaria. Aceitou, contudo, o problema real¢cado por Ticénio, e distinguiu entre o
corpo dos eleitos, ao longo da histéria do mundo, e a civitas terrena, a cidade terrena,

composta pelas almas perdidas.
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A histéria ocorre em dois planos: é a histéria sagrada da humanidade expressa nas
seis eras simbdlicas, e é a histdria das almas boas e mas, a comecar pelo Reino de
Deus no estado dos anjos, passando pela queda dos anjos, a separacdo entre as almas
humanas boas e mas, e terminando com o reino das almas justas com Cristo no fim
do mundo depois de as almas mas serem condenadas ao castigo eterno. Nem a
civitas Dei nem a civitas terrena, podem, portanto, ser identificadas com qualquer
das instituicdes empiricas na histéria. A igreja permanece a unidade sacramental,
reunindo lado a lado eleitos e perversos; e o império como tal, a res publica, ou
Estado, ndo tenha uma relacdo especifica com a civitas terrena (ainda que um
império histérico possa cair — com todos os seus membros — na cidade terrena),
existe, contudo, uma relagéo especifica entre a Igreja e a civitas Dei. A Igreja ndo é a
propria civitas dei, mas é sua representante militante na Terra e na historia. A Igreja
€ o reino de Cristo qualis nunc est [como ele é agora], embora nem todos os
membros da Igreja historica, qualis nunc est, sejam membros da Igreja final qualis
tunc erit [como sera entdo], quando o joio for arrancado (Hopi I, 278-279).

Voegelin considera que por meio dessa interpretacdo, Agostinho preservou a fungéo
mundana da Igreja, salvando-a do destino de se tornar uma seita. A civitas Dei é uma
comunidade transcendental que ndo se identifica com nenhuma institui¢do historica (cf. Hopi
I, 280). O que complica a teoria de Agostinho é a divisdo entre uma historia espiritual
transcendental das almas e a histdria espiritual empirica da humanidade no curso de seis eras.
Esses dois niveis de histdria estdo ligados pela funcéo da Igreja visivel, que representa o reino
espiritual transcendental das almas boas. Contudo, nenhuma dessas duas linhas tedricas toca a
esfera da comunidade humana ndo espiritual, para a qual Agostinho utiliza termos como
civitas — cidade — res publica — repUblica — e regnum — reino; tais termos sdo normalmente
traduzidos, ainda que imperfeitamente, pela nossa moderna palavra Estado. O termo Estado €
inadequado porque, no sentido moderno, significa uma esfera de organizacdo, uma ordem
juridica e um poder que € ideologicamente independente da organizacdo espiritual da
humanidade em igrejas. A época de Agostinho, pelo contrério, concebe a esfera do poder e o
direito como um reino que esta intimamente ligado com a esfera espiritual, embora 0s seus
fundamentos sejam naturais. Nossa distingdo moderna entre “politica” e “religido” ndo tem
lugar no sistema de Agostinho, e qualquer tentativa de descobrir uma teoria do “Estado”
apenas conduz a um grande equivoco (cf. Hopi I, 282).

Dois elementos sdo importantes neste edificio construido por Agostinho. O primeiro é
0 protesto do espirito contra a prote¢cdo complacente das iniquidades governamentais pelo
vocabulario juridico. Agostinho deixa muito claro que uma ordem juridica funcional pode ser
injusta. Como resultado teorico, podemaos resumir que o0 povo e sua civilizagdo sdo uma coisa;
a organizacao juridica do povo, outra; e o espirito de Justica, uma terceira (cf. Hopi I, 284).

Na teoria de Agostinho a paz é a medida de toda a ordem social e sua finalidade. A ideia
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cristd da paz eterna — pax aeterna — na civitas Dei apés o fim do mundo, € o principio
regulador de toda a sociedade. O segundo elemento é o reconhecimento das individualidades
nacionais. O império, desde Cicero, assentou a sua lei de ferro sobre as pessoas, destruindo-
as. Agostinho é o primeiro a reconhecer o direito das pessoas a existéncia individual;
considerava-as personalidades étnicas e civilizacionais que deveriam ser soerguidas
espiritualmente ao nivel do cristianismo (cf. Hopi I, 285). Porém, Voegelin considera que o
sistema da civitas Dei estd incompleto num ponto importante. Agostinho tratou a historia
transcendental da cidade celeste; tratou a historia sagrada da humanidade em seis idades
simbdlicas e, finalmente, considerou as relacfes da esfera espiritual com a esfera natural das
pessoas. Contudo, ndo integrou no seu sistema a histéria profana dos imperia situados fora da
evolucdo de Israel e do cristianismo. O sistema simbdlico da historia sagrada, como tal, ndo
tinha espaco para os vastos materiais da historia profana, mas a estrutura real dos eventos
permitia uma organizacdo paralela dos materiais sagrados e profanos, de modo que eles
pudessem ser ligados em épocas decisivas, como, por exemplo, a vinda de Cristo. A tentativa
de integracdo foi realizada pelo discipulo de Agostinho, Orosio; e entdo a periodizagédo
comeca com a historia sagrada de Adao até Abrado. Abrado € considerado o contemporaneo
de Nino, rei da Assiria, e com Nino comeca a histdria profana. O segundo periodo é de
Abrado até Jesus (cf. Hopi I, 286).

A periodizacdo interna da historia profana de Oro6sio é derivada, passando por diversos
intermediarios, das profecias de Daniel. O modelo das quatro monarquias era suficientemente
elastico para se adaptar a novas situacbes. Segundo Daniel, as monarquias incorporavam
apenas a sequéncia dos impérios orientais, fechando com a monarquia maced6nia como o
quarto império. Com a expansdo de Roma para o Oriente, a especulacdo sobre a monarquia
tinha de absorver a existéncia do Império Romano; e tinha também de absorver o
desenvolvimento oriental independente e, com a desintegracdo do Império Romano, o0s
sentimentos étnicos das provincias. Assim, o decurso da histéria especulativa ndo era simples;
ele mostra claramente as irrupgdes da realidade no modelo linear criado pelo apocalipse de
Daniel (cf. Hopi I, 287).

2.8 O MILENARISMO CRISTAO
O livro de Daniel — escrito no ano 165 antes de Cristo — relata o0 sonho ou uma visao

gue o profeta Daniel teve sobre quatro poderes mundiais sucessivos: o babildnico, 0 meda, o

persa e 0 grego. No sonho todos os impérios serdo destruidos e apos o ultimo império ser
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destruido pelas tribulagbes sofridas sobre a terra, Israel, personificado como o Filho do
Homem, tera todo poder e gldria e reinara sobre todas as no¢des. Daniel foi o primeiro profeta
que imaginou o futuro glorioso englobando nédo so6 a Palestina, mas o universo inteiro. Para o
pesquisador Norman Cohn, autor da obra The Pursuit of the Millennium,® no sonho de Daniel
ja podemos reconhecer o paradigma do que haveria de tornar-se e permanecer a quimera
central da escatologia revolucionaria. O mundo é dominado por um poder maligno e tirénico,
poder imaginado ndo como simplesmente humano, mas demoniaco. A tirania desse poder
tornar-se-a cada vez mais ultrajante e o sofrimento das suas vitimas intoleravel — até que de
stbito, chegaréa a hora em que os Santos de Deus se levantardo e derrubardo o poder maligno.
Entdo os Santos e o povo, que até ali sofreram com o poder do opressor, passardo a dominar a
Terra. Esse sera o culminar da historia, 0 Reino dos Santos ndo somente ultrapassara em
gldria todos os reinos anteriores, mas também serd o Ultimo reino sobre a terra. Foi gracas a
essa quimera que a apocaliptica judaica exerceu um grande fascinio sobre os descontentes e
frustrados das idades futuras (cf. COHN, 1970, p.16-20).

Desde a anexacao da Palestina por Pompeu, em 63 antes de Cristo, as lutas dos judeus
contra os seus novos senhores, 0s Romanos, foram estimuladas por uma propaganda que fazia
grande uso da imagem de um salvador escatoldgico, o Messias (cf. COHN, 1970, p.17).
Originalmente, o Messias era imaginado como um monarca sabio, justo e poderoso da estirpe
da Davi. A medida que a situacao politica ia tornando-se mais desesperada, 0 Messias tornou-
se super-humano. O império Romano também era imaginado como o ultimo e mais execravel
dos impérios; e precisamente quando o mal tiver atingido o seu climax no império Romano,
aparecerd o Messias, guerreiro poderoso que destruira os exércitos do inimigo, matara o chefe
dos Romanos no Monte Sido, e estabelecerda um Reino que durara mil anos ou até o fim do
mundo. E entdo comecara um era de felicidade em que a dor e a doenga, a violéncia e 0s
conflitos, a miséria e a fome deixardo de existir e em que a terra dara generosamente 0s seus
frutos. A medida que a opressdo de Roma tornava-se cada vez mais avassaladora, as quimeras
messianicas foram tornando-se para os judeus uma verdadeira obsessdo. Mais tarde, quando
um Reino puramente espiritual veio a ser considerado como o préprio nlcleo da doutrina
cristd, tal doutrina estava longe de ser aceita por todos os primeiros cristdos; ja ndo eram o0s
Judeus, mas sim os cristdos que elaboravam profecias na tradicdo do Sonho de Daniel e

continuavam a ser por ela inspirados (cf. COHN, 1970, p.18).

%8 COHN, Norman. The Pursuit of the Millennium. New York: Oxford University Press, 1970.
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E compreensivel que os primeiros cristdos interpretaram as palavras do Novo
Testamento nos termos da escatologia apocaliptica que lhes eram familiares. Durante muito
tempo os cristdos estavam convencidos de que Cristo haveria de voltar em breve no seu poder
e majestade para estabelecer um reino messianico sobre a terra, esperando confiantemente que
tal reino haveria de durar por mil anos, ou por um periodo de tempo indefinido. Assim como
0s Judeus, os Cristdos também eram vitimas da opressdo e tinham fé numa idade messianica
em gue o0s seus males seriam vingados e 0s seus inimigos derrotados. Para os cristdos, no fim
desse periodo, o Milénio propriamente dito — seguir-se-a a ressurei¢do geral dos mortos e 0
Juizo Final. Contudo, depois de esperarem por muito tempo a volta eminente de Cristo, em
meados do século |1 tal atitude ja comecava a tornar-se extemporanea. Porém, se um nimero
crescente de cristdos pensava no Milénio como um acontecimento ndo imediato, mas remoto,
muitos estavam ainda convencidos que 0 mesmo aconteceria na plenitude dos tempos. Muitos
cristdos estavam convencidos que os Santos realmente viveriam durante mil anos numa
Jerusalém reconstruida, embelezada e alargada. Remoto ou iminente, O Reino dos Santos
podia evidentemente ser imaginado de muitas maneiras diferentes, das mais materiais as mais
espirituais, mas o0 modo de imaginar da maioria dos cristdos, era bastante material. No século
IV, quando o eloquente Lacténio iniciou sua campanha de conversdes ao cristianismo, ndo
hesitou em reforgar as atragdes do Milénio (cf. COHN, 1970, p.21).

A primeira tentativa de desacreditar o milenarismo ocorreu no século Ill, quando
Origenes, provavelmente o mais influente de todos os te6logos da Igreja antiga, apresentou o
Reino como um acontecimento que nao teria lugar no espaco e no tempo, mas apenas nas
almas dos cristdos. Ou seja, Origenes substituiria uma escatologia coletiva e milenarista por
uma escatologia da alma individual. A sua imaginacéo profundamente helénica foi estimulada
pela perspectiva de um progresso espiritual comecado neste mundo e continuado no outro
mundo. Quando no século IV o cristianismo atingiu uma posi¢do de supremacia no mundo
mediterraneo e se tornou a lIgreja oficial do Império, a desaprovacdo eclesiastica do
milenarismo tornou-se enfatica. Desaprovacdo que depois tornou-se doutrina com Santo
Agostinho, segundo a Cidade de Deus, o apocalipse deveria ser interpretado como uma
alegoria espiritual e o milenarismo como uma fébula ingénua. A tradicdo apocaliptica,
entretanto, ndo ficou subestimada e continuou vivendo no imaginario popular. Essa ideia
exercia um fascinio tdo grande, que ndo houve condenacéo oficial que pudesse evitar que ela
regressasse constantemente as mentes dos oprimidos. As literaturas apocalipticas que
fascinavam o imaginario popular continuavam ainda a conhecer apenas um salvador

escatologico: o Cristo guerreiro que aparecia no apocalipse. Porém, desde Alexandre Magno
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que o mundo greco-romano se habituava a divinizar os seus monarcas, assim, a imaginagéo
dos Cristéos, a figura do Cristo-guerreiro viria acompanhada de outra figura: o Imperador dos
Ultimos Dias (cf. COHN, 1970, p.24).

A figura do Imperador dos Ultimos Dias se concretizou num imperador Grego
chamado Constante, que reuniria o ocidente e o oriente da divisdo gerada pela controvérsia
ariana. “Alto, imponente, bem proporcionado, de rosto formoso e irradiante, Constante reinara
112 (ou120) anos. E uma idade de abundancia, em que o azeite, o0 vinho e o trigo sdo
abundantes e baratos. E também a idade do triunfo do cristianismo” (COHN, 1970, p.24).
Depois de Constante, a Idade de Ouro romana e o0 seu império chegariam ao fim. Assim
ficaria finalmente aberto o caminho para a Segunda Vinda. A intengdo da profecia era
consolar os Cristdos sirios da sua posi¢cdo humilhante e ainda ndo familiar de uma minoria sob
dominio muculmano. Essa profecia € significativa para o nosso estudo, pois, pela primeira vez
uma profecia arrisca-se a falar sobre o futuro — precisamente quando a situagdo é pior do que
nunca, aparece um Imperador poderoso. Na profecia, que ficou conhecida como sibilina,
aparece também a figura do Anticristo. Quando o Anticristo aparece o Imperador morre e 0
Anticristo comeca o seu reino, até o “proprio Cristo vir sobre as nuvens no seu poder e gldria
para matar o Anticristo com o sopro da sua boca e proceder ao Juizo Final” (COHN, 1970,
25). Através de toda a ldade Média a escatologia sibilina persistiu a par das escatologias
derivadas do Livro do Apocalipse, modificando-as e sendo por elas modificadas. Embora nédo
candnicas, nem ortodoxas, as profecias sibilinas tiveram uma enorme influéncia sobre a

Europa Medieval.

As profecias sibilinas e joaninas [que derivam do apocalipse que é atribuido a S&o
Jodo] afetaram profundamente as atitudes politicas. Para a gente medieval, o drama
grandioso dos Ultimos Dias ndo era uma fantasia a respeito de um certo futuro
remoto e indefinido mas sim uma profecia tida como infalivel e a todo momento
percebida como iminente. As crdnicas medievais mostram com bastante clareza
como 0s juizos politicos particulares eram influenciados por estas crencas. Mesmo
nos reinos em que o fato era menos evidente, 0s cronistas tentavam descobrir essa
harmonia entre os Cristdos, esse triunfo sobre os infiéis, essa abundancia e
prosperidade que eram as caracteristicas da nova ldade de Ouro. Enquanto os
cronistas lhes atribuiam os epitetos messianicos convencionais, rex justus ou mesmo
até Davi. Quando de cada vez a experiéncia levava a inevitavel desilusdo, o povo
imaginava o glorioso cumprimento simplesmente adiado para o proximo reino €, no
caso de ser absolutamente possivel, consideravam o monarca atual como um
percursor com a missdo de preparar o caminho para o Ultimo Imperador. E nunca
faltavam monarcas para invocar, com varidvel sinceridade ou cinismo, para estas
persistentes esperancas. No Ocidente tanto as dinastias francesas como alemas
utilizavam as profecias sibilinas em apoio das suas pretensfes a primazia, tal como
os imperadores bizantinos haviam feito antes deles no Oriente (COHN, 1970, 27).
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O imaginario acerca dos Ultimos Dias constantemente influenciou o modo de ver os
acontecimentos e personagens politicos e a linguagem em que as lutas politicas eram
traduzidas. Depois de analisarmos o problema messianico no contexto judaico em que ele

surgiu, encerramos 0 primeiro capitulo.
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3 AEXPERIENCIA GNOSTICA

As expressdes simbdlicas do gnosticismo, seus pensadores e sistemas se manifestam
de formas muito diferentes. Existe uma grande dificuldade de relacionar a gnose antiga a
gnose politica moderna, porém, é possivel extrair um traco essencial desta criacdo de sentido
tdo ramificada: “a vivéncia no mundo como um estranho, no qual o homem se perdeu e a
partir do qual ele tem de encontrar 0 seu caminho para casa, para 0 outro mundo da sua
proveniéncia” (CPG, 4).* Assim, Voegelin pdde distinguir o nicleo essencial da parte
variavel de um sistema gnostico, “o nucleo essencial € o empreendimento de fazer retornar o
pneuma do ser humano de seu estado de aliena¢do no cosmos ao pneuma divino do Além por
intermédio de acdo baseada no conhecimento” (OH 1V, 74). Voegelin dividiu a sua proposta
de estudo da Historia das Ideias Politicas em trés periodos cronolégicos. O primeiro periodo,
intitulado “Polis e Filosofia”, ia até 300 a.C. O segundo, intitulado “Império e Cristandade”,
cobria o periodo de 300 a.C. até 1500 d.C.; e o ultimo, intitulado “A Era Gnostica”, era de
1500 d.C. até o presente (cf. Hopi V, 11).

O filésofo alemdo estava preocupado com o fato de a ciéncia politica contemporanea
ndo ter ainda conseguido uma verdadeira compreensdo da natureza das entdo denominadas
ideologias politicas e seus movimentos coletivistas concomitantes — o nazismo, o fascismo e o
comunismo. VVoegelin procurou uma compreensdo melhor do que considerava ser a desordem
de sua época. Sua primeira tentativa, o estudo intitulado As religides politicas,*® argumentava
em favor do carater essencialmente religioso daquilo que primeiro pode ter aparecido como
um fenébmeno puramente secular. Nesta analise, Voegelin interpretava o nacional-socialismo,
em particular, como exemplo de uma religido politica essencialmente imanentista. Por
imanentizar o objeto da busca da humanidade pelo fundamento do Ser, tais formas de religido
revelavam-se de fato baseadas na divinizacdo de caracteristicas selecionadas da ordem
profana. Por um lado, o nacional-socialismo era um fenbmeno peculiarmente moderno a
medida que alegava que seus principios estavam fundamentados na ciéncia moderna. Ao
mesmo tempo, entretanto, de acordo com a primeira andlise de Voegelin, o nacional-
socialismo, embora moderno, representava simplesmente outro exemplo de uma forma

especifica e evidentemente recorrente de consciéncia religiosa. Com o tempo, 0 proprio

%9 Voegelin achou mais convincente o uso da ideia de gnose para representar tanto 0s movimentos intelectuais
guanto os movimentos de massa existentes no mundo ocidental moderno e contemporaneo, como é o caso do
positivismo, progressismo, comunismo e nacional socialismo que, segundo ele, mantém continuidade com os
movimentos de massa do século XX. Nesse sentido, fica evidente a estreita relagdo entre gnose e politica
encontrada por VVoegelin. (ECCEL, 2015, p. 42).

*0\VOEGELIN, Eric. As religides politicas. Trad.: Teresa Masques da Silva. Lishoa: Vega, 2002.
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Voegelin passou a questionar a adequacdo desse entendimento. Ao agrupar movimentos
religiosos imanentistas tais como o nacional-socialismo moderno de um lado, e de outro, o
antigo culto do deus-sol egipcio, este argumento ndo conseguia reconhecer diferencas
importantes de espécie. O culto ao deus-sol egipcio existiu antes da emergéncia das
articulag@es israelitas, gregas e cristas de transcendéncia. E como se a alma humana com um
senso de transcendéncia ainda ndo tivesse sido “descoberta”. Antes de tal descobrimento, a
realidade era experienciada como compacta e indiferenciada. Entretanto, dados o0s
acontecimentos da filosofia grega e da revelacao israelita e cristd, a compreensdo anterior de
uma realidade compacta e indiferenciada foi “corrigida” pelo descobrimento da fonte
transcendente da propria ordem. Esse descobrimento foi um acontecimento histérico da
consciéncia. Uma vez que tinha ocorrido, ndo se podia simplesmente voltar para as
formulacGes anteriores sem desprezar intencionalmente esta verdade recentemente articulada.
Movimentos como o nacional-socialismo eram fundamentalmente diferentes do culto do
deus-sol egipcio a medida que exigiam um desvio da dimensdo da realidade que ainda néo se
tinha tornado manifesta aos que viviam antes de seu descobrimento. O culto do deus-sol
egipcio expressava a verdade da realidade como era experienciada na época. O nacional-
socialismo, por outro lado, procurava negar a ordem da realidade como ela havia passado a
ser compreendida depois do descobrimento da alma com o senso de transcendéncia. O
tratamento anterior que Voegelin havia dado aos dois cultos como fenémenos essencialmente
similares ndo conseguia avaliar esta diferenca importante (cf. Hopi V, 12-13).

A insatisfacdo de Voegelin com a imprecisdao do conceito de religido politica como
uma categoria analitica para a compreensdo da modernidade politica levou-o a em reexame de
sua obra anterior — um reexame que ocorreu durante a época em que estava trabalhando em
sua Historia das Ideias Politicas. A partir de entdo, Voegelin concluiu que “a esséncia da
modernidade é o crescimento do gnosticismo” (cf. NCP, 126). De sua perspectiva, essa
analise explicava com mais precisdo aquilo que diferenciava os movimentos de massa da
modernidade de seus analogos antigos. Dado que o fundamente transcendente da realidade
tinha sido descoberto e articulado nas tradigdes filosoficas da Grécia e nas tradigdes
revelatorias de Israel e da Cristandade, a tentativa do gnosticismo moderno de redivinizar
impropriamente o que tinha sido apropriadamente desdivinizado pressupunha
necessariamente uma negacao anterior da prépria estrutura da existéncia humana em si
mesma. Com o descobrimento da alma, entendeu-se que a realidade tinha uma dimenséo
mundana como transcendente. Como seres fisicos e espirituais, os individuos participavam de

ambas as dimensdes e, em vez de pertencer inteiramente a alguma delas, viviam sua
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existéncia historica no “Entremeio”, ou metaxy. A medida que o gnosticismo moderno
rejeitou a dimensdo transcendente e, em consequéncia, absolutizou o reino do mundano,
substituiu a realidade da existéncia humana no Entremeio por uma segunda realidade
imaginaria em que a humanidade estava completa e realizada. Ao negar o Além
transcendente, a consciéncia moderna gnostica criou uma visdo da realidade que localizou a
humanidade no seu centro. Rejeitando a fonte transcendente da ordem, a humanidade estava
agora fortalecida para criar a ordem da realidade a sua prépria imagem. No cerne do projeto
moderno, portanto, esta a tentativa de criar uma imagem de realidade que sustente a
possibilidade de a propria humanidade tornar-se a fonte de significado e ordem (cf. Hopi V,
13-14). A andlise que Voegelin faz da modernidade como fundamentalmente gnostica sugere
que a apreciacdo cada vez menor da experiéncia de transcendéncia é o resultado de uma
decisdo consciente. A humanidade moderna escolheu desprezar a experiéncia da realidade
como aberta e fundamentada no transcendente a fim de satisfazer sua vontade de poder (cf.
Hopi V, 15).

3.1 JOAQUIM DE FIORE

A gnose dos primeiros séculos cristdos reaparece na ldade Média em alguns
pensadores como Joaquim de Fiore, cuja interpretacdo da histdria do mundo é articulada pelo
sucessivo desapontar de trés reinos: o reino do Pai, que abarca de Addo a Cristo; o reino do
Filho, entre Cristo e 1200; e o terceiro reino, do Espirito, que vai de 1200 até o dia do Juizo
Final. Joaquim rompeu com a concepcao agostiniana da sociedade crista ao aplicar o simbolo
da Trindade ao curso da histéria. “Em sua escatologia trinitaria, Joaquim criou o conjunto de
simbolos que preside, até hoje, a auto-interpretacdo da sociedade politica moderna” (NCP,
87), pois, a interpretacdo de Joaquim € uma antecipacdo do progressismo de Comte, Hegel e
Marx. Comte variou o simbolo da divisdo da histéria em fase teoldgica, metafisica e
cientifica; a dialética hegeliana dos trés estagios de liberdade inconsciente, alienacdo e reino
da liberdade; a dialética marxista dos trés estdgios do comunismo primitivo, sociedade de

classes e comunismo final; e, por Gltimo, o simbolo nacional-socialista do Terceiro Reino.*

*1 O Terceiro Reino nacional-socialista ¢ um caso especial. E indiscutivel que a profecia milenar de Hitler deriva
da especulagdo de Joaquim, transmitida na Alemanha através da ala anabatista da Reforma e através do
Cristianismo Joanino de Fichte, Hegel e Schelling. Nao obstante, a aplicacdo concreta do esquema trinitario ao
primeiro Reich alemdo terminado em 1806, ao Reich de Bismarck encerrado em 1918 e ao Dritte Reich do
movimento nacional-socialista soa falsa e provinciana, quando comparada com as especulagdes historico-
universais dos idealistas alemées, de Comte ou de Marx. Este toque nacionalista acidental deve-se ao fato de que
o0 simbolo do Dritte Reich ndo provém do esforgo especulativo de um filésofo de escola, mas sim de duvidosas
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O passo decisivo foi a concepcdo do Terceiro Reino, ndo como um Sabbath eterno,
mas como a idade derradeira da histdria da humanidade que se segue a dispensagéo
do Filho. A civilizacdo ocidental alcanca neste processo a ideia de um futuro
significativo neste mundo. A historia da humanidade é uma progressao de evolucao
espiritual desde a lei natural pré-mosaica, passando pelas leis mosaicas e do
evangelho, até alcancar a plenitude da liberdade espiritual (Hopi |1, 148).

O segundo simbolo da especulacéo de Joaquim € o simbolo do lider. Este simbolo teve
eficdcia imediata no movimento dos religiosos franciscanos que viram em Sdo Francisco a
concretizacdo do simbolo de Joaquim, “cuja eficacia foi ainda reforcada pela especulagéo de
Dante acerca do Dux da nova era espiritual” (NCP, 88). O simbolo do dux — a personalidade
dirigente cuja erupcéo é constante em todos 0os movimentos revolucionarios — desdobra-se por
personalidades agndsticas ou ateias conforme as categorias de andlise da época em que se faz
anunciar. “O simbolo ressurge nos principes novos da Renascenca, nos iluminados do século
das Luzes, nos revolucionarios de 1789, nos génios do Socialismo e nos dirigentes totalitarios
do século XX” (HENRIQUES, 2010, p. 295). O terceiro simbolo, as vezes combinado ao
terceiro, é o do profeta da nova era. “E necessario presumir que o curso da historia, como um
todo inteligivel e significativo, seja acessivel ao conhecimento humano” (NCP, 88). E o
profeta € aquele que tem o conhecimento do curso da historia, Joaquim acreditava que ele
mesmo era o profeta da Ultima era, a era do Espirito. O quarto e ultimo simbolo da
especulacdo de Joaquim é o da irmandade de pessoas autdbnomas. A nova descida do espirito
transformara os homens em membros do novo reino sem a mediacdo sacramental da graca, ou
seja, a comunidade dos espiritualmente perfeitos que podem viver juntos sem qualquer
autoridade institucional. Esse simbolo presta-se a variagdes infinitas e constitui o0 nucleo
dindmico do misticismo marxista acerca do reino da liberdade e do gradual desaparecimento
do Estado. “A concepcdo de Joaquim resultou num conjunto de elementos formais para a
interpretacdo do saeculum que, desde entdo, permanecera, isolado ou em combinacdo, como
parte integrante da especulagéo politica ocidental” (Hopi 11, 149).

Outro problema formal refere-se a designagdo de um lugar definitivo para o pensador
politico. Joaquim n&o estava sé preocupado com a estrutura da época como tal, mas tambeém
foi cauteloso para definir o seu lugar no final do Segundo Reino como o profeta pneumatico

da nova era. “Esta relacdo dialética peculiar da ideia com o lugar histérico do pensador

transferéncias literarias. Os propagandistas nacionais-socialistas recolheram-no no panfleto de Moeller van den
Bruck que o tinha como titulo. E Moeller, que ndo abrigava intengdes nacionais-socialistas, nele vira um simbolo
conveniente enquanto trabalhava na edicdo alema de Dostoiévski. A ideia russa da Terceira Roma caracteriza-se
pela mescla de uma escatologia do reino espiritual com sua efetivagdo por uma sociedade politica, nos moldes da
ideia nacional-socialista do Dritte Reich (NCP, 89).
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ressurge nos grandes sistemas de teoria politica no periodo do Estado Nacional, no momento
em que se procura uma reestruturagdo do saeculum” (Hopi Il, 151). Instaurou-se, assim, o
modelo teorico que se liga ao desapontar de uma era com o surgimento de uma personalidade
simbolica. A introducdo de uma nova era por Joaquim confinou-se a compreensdo e
exposicdo da ordem do mundo por seus coevos. “Essa limitagdo permaneceu como elemento
caracteristico das especulacdes mais tardias porque, em nossa civilizagdo cristd, a primazia
simbolica do saeculum permaneceu na sombra de Cristo enquanto dux do saeculum cristao”
(Hopi 11, 152).

Um saeculum radicalmente novo teria de ser inaugurado por uma figura substituta
de Cristo. Obviamente, a tendéncia de simbolizar uma época por meio da figura de
um lider é forte, assim como geralmente o é a tendéncia a uma evolugdo de todo o
padrdo simbolico por ocasido de uma nova fundagdo. Talvez o melhor exemplo seja
a histéria do comunismo, que, apesar do pretenso carater cientifico de sua teoria e da
suposicdo de que um novo reino se deve & agdo de forgas desconhecidas,
desenvolveu escritos candnicos, apostolos, martires, uma patrologia, heresias
(desvios) e a figura do salvador — Lénin. Mesmo no caso de Hitler, as interpretacfes
messianicas permaneceram no nivel de mero exercicio literario. Os lideres
carismaticos de novos reinos do mundo ocidental ndo transcendem a estrutura
intramundana implementada pela era cristd (Hopi 11, 152).

O sistema joaquimita € revelador porque nos fornece um exemplo classico de uma
ideia politica oriunda de uma experiéncia comunitaria. A comunidade social que forneceu o
modelo da evocacao da nova era foi a congregacdo monastica. Joaquim era cisterciense antes
de fundar a ordem fiorense. Os mosteiros de Cister ndo eram apenas centros de reforma
religiosa, mas empresas econémicas agricolas que, por meio da instituicdo de irméos leigos,
integravam em suas fileiras massas rurais consideraveis e assim adquiriam liberdade dos lacos
feudais, uma moral autbnoma e uma personalidade espiritual. O movimento cisterciense
desempenhou uma funcdo para o estrato inferior da sociedade feudal idéntica a do calvinismo
para a burguesia ascendente e a do marxismo para o trabalhador do século XIX. O conteudo
da construcdo joaquimita é determinado pelo sentimento gerado no contexto cisterciense. Nos
reinos predominam sucessivamente a lei, a graca e o espirito. No primeiro reino, desenvolveu-
se a vida do leigo; no segundo, a vida do sacerdote; no terceiro, a contemplagéo espiritual
perfeita do monge. No nivel da histéria espiritual, a inteligéncia espiritual ird proceder do
Velho e do Novo Testamento, tal como o espirito procede do Pai e do Filho, assim, o espirito
ird manifestar-se socialmente através de uma nova ordem e ocorrerd a nova descida do
Espirito que esta fora da histdria dos Evangelhos; os quatro evangelhos serdo seguidos por um
quinto, o evangelium aeternum anunciado em Apocalipse 14,6. Ndo sera um evangelho

escrito, mas o Espirito na sua atualidade, transformando os membros da ordem em membros
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do Reino, sem mediacdo sacramental da graca, a igreja, assim, deixara de existir. O homem,
dotado de poderes espirituais amadurecidos, surge como o0 potencial organizador da
comunidade; é capaz de formar uma comunidade fraterna, independente da organizacdo

feudal eclesiastica e temporal da sociedade (cf. Hopi Il, 152-154).

O Terceiro Reino é constituido por uma elite religiosa. Perdeu-se 0 compromisso
civilizacional que confere eficacia ao cristianismo. O novo reino ndo tem lugar para
as fraquezas do homem nem para a variedade dos seus dotes naturais. A riqueza
humana da ideia de um corpus mysticum se perde no igualitarismo aristocratico de
pessoas espiritualmente maduras. A evocacdo de Joaquim pode originar uma seita,
mas ndo um povo (Hopi Il, 154-155).

Ao reduzir a histéria da salvagdo a um acontecimento intramundano, o simbolismo
meta-historico de Joaquim de Fiore tornou-se um dos principais modelos de autocompreenséo
politica do Ocidente. “A imanentizacdo de Joaquim suscita um problema tedrico que nao
ocorre na antiguidade classica nem no cristianismo ortodoxo; o problema de um eidos da
historia” (NCP, 92). Na especulagdo helénica também se colocou o problema da esséncia na
politica, para Platdo e Aristoteles a polis tinha um eidos. Mas a realizagdo dessa esséncia
ocorre pelo ritmo de crescimento e decadéncia, a corporificacdo e a descorporificacdo ritmica
da esséncia na realidade politica constitui 0 mistério da existéncia, e ndo um eidos adicional.
Assim, a verdade soteriol6gica do cristianismo rompe com o ritmo da existéncia, aléem das
vitdrias e fracassos temporais encontra-se 0 destino sobrenatural do homem, a perfeicdo
através da graca no além. A humanidade agora tem a sua realizacdo além da natureza. Nesse
caso também ndo ha um eidos da histéria, porque a sobrenatureza escatoldgica ndo € uma
natureza no sentido escatoldgico e imanente. O problema do eidos s6 se pde quando a
escatologia cristd é imanentizada. Contudo, estamos diante de uma falacia teorica, as coisas
ndo possuem esséncia através de uma declaracédo arbitraria. O curso da histéria como um todo
ndo é objeto de experiéncia, a histdria ndo possui um eidos porque seu curso se estende ao
futuro desconhecido. Esse eidos ilusério é criado ao se tratar uma proposicdo relativa a um
objeto de experiéncia imanente. N&o podemos deixar de notar, também, que o simbolismo
cristdo tem por si proprio uma natureza teorica. O avango no caminho da santificagdo da vida
constitui um movimento rumo a um telos, uma meta que visa um estado de perfei¢do. Nas
variagfes imanentes do simbolismo cristdo a énfase pode recair sobre o0 movimento sem que
haja clareza da perfeicdo final e o resultado sera a interpretacdo progressista da histéria; ou a
énfase pode recair sobre o estado de perfeicdo sem nitidez acerca dos meios de alcanca-lo, e 0

resultado serd o utopismo. A imanentizagdo também pode se estender a totalidade do
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simbolismo cristdo, e o resultado serd um misticismo ativo de um estado de perfeicdo a ser
atingido através da transfiguracdo revolucionéria da natureza do homem, como no marxismo
(cf. NCP, 92-93).

Além de Joaquim de Fiore, Sdo Francisco foi uma figura simbolica da sua época que
estd intimamente ligado a profecia joaquimita. S&o Francisco ndo teria sido visto como a
figura decisiva que inaugurava uma nova época na historia crista se as profecias de Joaquim
ndo fornecessem o padrdo simbolico para a sua interpretacdo; e as profecias de Joaquim nao
poderiam ter exercido a forte influéncia que exerceram no século XIII a menos que o
aparecimento de S&o Francisco confirmasse a previsdo do dux de uma nova era. S&o Francisco
alargou e enriqueceu 0 mundo cristdo, mas a sua tonica negligenciou outros problemas. Sua
formula de uma vida em conformidade com Cristo é em conformidade com o sofrimento

cristdo, ndo com o Cristo-Rei em sua gloria.

Mas nenhum ser humano pode conformar sua vida & do Messias. Ao conformar sua
vida a do Cristo sofredor, Sdo Francisco tinha conformado a imagem de Cristo as
possibilidades humanas. Na sequéncia das forcas intramundanas que usam simbolos
cristdos para sua auto-interpretacdo, S&o Francisco teve de criar o simbolo do Cristo
intramundano, mas este simbolo s6 pode absorver aquele aspecto da pessoa do
Salvador que se conforma com os humildes e sofredores deste mundo. A funcéo de
Cristo como hierarca sacerdotal e real teve de ser negligenciada; o Cristo de Séo
Francisco é o Cristo intramundano dos pobres; ndo é mais o cabega do corpus
mysticum da humanidade. A grande realizacdo evocativa do compromisso com o
mundo, particularmente no periodo imperial ocidental, foi a compreensdo da
diferenciagdo natural dos homens e das hierarquias espirituais e temporais como
fungdes no corpo mistico. Em sua preferéncia pelo Cristo dos pobres e sua
negligéncia para com o Cristo hierarca, esta grande obra civilizacional foi, em
principio, desfeita por S&o Francisco. O mundo teve de se dividir quando Cristo
deixou de ser a cabega do corpo diferenciado da cristandade e se tornou apenas o
simbolo de uma das forgas particulares que reivindicavam para si um status
privilegiado de conformidade com ele (Hopi I, 165-166).

Segundo Voegelin, a evocacdo de S&o Francisco foi 0 sintoma mais impressionante do
processo em que o sacrum imperium se desintegrou. Enquanto Sdo Francisco recebia 0s
estigmas ao atingir o climax de sua conformidade com Cristo, o imperador Frederico Il era
considerado o Anticristo, porque foi o primeiro a incorporar a lei de Deus em sua pessoa fora
da ordem carismatica do corpo mistico. A desintegracdo da ideia imperial foi causa do
surgimento de unidades politicas periféricas em torno do nucleo germéanico imperial, mas as
“imagens conflitantes de um principe do Renascimento e de um imperador carisméatico do
Ocidente, do governante carismatico do sacrum imperium e do rei sagrado helenistico, do
cristdio humilde que reconhece a autoridade do papa e do rei-messias” (Hopi Il, 175),

permaneceram como campo de tensdes.
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O termo Cristandade Cesareana foi empregado por Wolfram von den Steinen para
designar a tendéncia do imperador a assimilar sua funcdo imperial a funcdo de
Salvador. De certa forma, podemos usar o termo como um sentido mais amplo, a
fim de designar o problema que, no governo, corresponde a cristandade franciscana.
Temos dever como S&o Francisco transformou a imagem do Cristo na do Jesus
Sofredor, tendo como consequéncia o fato de que o Cristo se tornou um simbolo
intramundano ao qual os pobres e os humildes podiam se amoldar, enquanto as
hierarquias foram deixadas sem a cabeca messianica. As ideias de Frederico Il
representam a tentativa oposta de criar uma imagem de governo em conformidade
com o Cristo cosmocrator, com o Messias em sua gléria (Hopi 11, 182).

O governante dentro do corpo mistico alcangou o status de um cargo carismatico, mas
o0 sentimento do governante oscilava entre a humildade de um cristdo que deve seu sucesso a
graca divina e o orgulho do homem exaltado por Deus acima dos outros devido a suas
qualidades pessoais superiores. A ténica da autoridade do cargo no corpo mistico mudou com
a intromissdo do governante como uma funcdo intramundana, essa alteracdo opds-se ao
principio cristdo da igualdade espiritual de todas as pessoas; e assim, a tentativa de Frederico
Il assentar a sua autoridade “sobre-humana”, conduziu 0s papas a travarem combates mortais
com Frederico Il e a sua familia. Podemos concluir que a amplitude das forcas que
transformaram a época atinge o seu climax no grande santo e no grande imperador, podendo
ambos serem considerados os Messias do Terceiro Reino de Joaquim de Fiore.

Para entendermos a mudanca de significado do simbolo messianico, precisamos falar
também de Dante Aliguieri. Com Dante (1265-1321), uma nova dimenséo foi adicionada ao
padrdo de pensamento politico ocidental. Em sua prépria época, tinham desaparecido os guias
transcendentais do espirito e do intelecto. E ele, que foi o primeiro pensador ocidental a ndo
pertencer a qualquer grupo social, achou-se perdido nas florestas escuras das paixdes. Este é o
tema de abertura da Divina Comédia:

Nel mezzo del cammin di nostra vita
Mi ritrovai per uma selva oscura

Ché la diritta via era smarrita.

[No meio do caminho em nossa vida,
Eu me encontrei por uma selva escura,
Porque a direita via era perdida]*

O problema de que a realidade politica circundante no mundo ocidental ndo absorve

adequadamente o espirito nas instituicdes publicas é defrontado pelo realista espiritual desde a

2 ALIGHIERI, Dante. A divina Comédia. Edigdo bilingue italiano/portugués. Trad.: Vasco Graga Moura. S&0
Paulo: Landmark, 2011, p. 31.
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época de Dante.”® Segundo Voegelin podemos discernir trés fases principais no processo de
separagdo entre espirito e politica. A primeira fase comeca com Dante e a sua descoberta da
soliddo espiritual, do pensador que ndo pertence a qualquer grupo social. A segunda fase é
marcada pelos reformadores religiosos, como Lutero e Calvino, que tentaram recriar as
instituicdes politicas espiritualmente determinadas fora da substancia da Igreja, mas a
tentativa fracassou completamente, pois 0s movimentos espirituais foram absorvidos nas
esferas politicas particulares do Ocidente. A terceira fase leva dois tipos de pensadores: aos
ativistas politicos, como Marx, que tentaram integrar o espirito e as instituicGes sociais através
da destruicdo revolucionéria da sociedade existente; e aos realistas espirituais dos seculos
XVI1 e XVII, como Nietzsche, cuja anélise do niilismo europeu € o ultimo juizo do mundo
ocidental pos-medieval, assim como a Divina Comédia foi o primeiro. Dante, como expressou
na Divina Comédia, tem a esperanca de uma nova igreja espiritual de tradicdo joaquimita, este
mesmo tipo de esperanca reaparece em Lutero e nos revolucionarios do século XIX. E a
atitude pessoal negativa de Dante diante do campo da politica, que o vé dominado pela paixao
destrutiva e estlpida do poder material, € 0 mesmo tipo de negativismo que reaparece na
atitude dos realistas de Maquiavel a Espinosa, e mais tarde, em Nietzsche. VVoegelin colocou
Dante no comeco de uma evolucdo que chega até Nietzsche. Importante também é destacar o
projeto de uma monarquia temporal, que ndo era medieval, mas funda um conjunto de
projetos que tentam construir uma organizacdo politica do mundo ocidental como uma
superestrutura sobre as unidades politicas particulares. A monarquia de Dante possui 0s laivos

escatologicos do Terceiro Reino de Joaquim de Fiore, o estado de felicidade temporal que

** Estamos usando o termo realismo espiritual a fim de designar o sentimento préprio de Dante e de outros
pensadores posteriores. O uso é necessario para evitar uma terminologia capaz de tocar apensa em fendmenos
secundarios em torno da atitude primordial. Dante tem sido chamado de idealista porque acreditava nos ideias de
ordem espiritual, paz e bem comum do povo cristdo como principios norteadores da politica. Ndo ha nenhuma
objecdo a essa categorizagdo, excetuando o fato de que “acreditar em ideias” é um fendmeno secundario que
requer uma analise ulterior da estrutura dos sentimentos que determinam essa crenca. Um pensador pode
expressar uma crenga em certos ideias porque sdo convencionais em sua época e ele ndo tem substancia pessoal
suficiente para fazer outra coisa sendo seguir a convencédo; pode fazé-lo porque tem uma percepcéo ativa dentro
de uma hierarquia de valores éticos legados a tradi¢do; ou pode fazé-lo porque é movido pelo espirito e capaz de
produzir uma ordem de valores a partir de sua experiéncia espiritual imediata. A distin¢do entre a esfera primaria
de sentimentos e a esfera secundaria de ideias tem especial importancia porque a sensibilidade espiritual e a
forga necessaria ndo se expressam de maneira alguma na defesa do que comumente se chama de ideias. Exceto
por seu sonho de uma nacdo italiana, poucos historiadores estariam inclinados a chamar Maquiavel de idealista;
mas, por certo, 0 homem que compreendeu o problema da reforma religiosa e evocou 0 mestre demoniaco da
politica como substituto, o qual ao menos criaria uma ordem externa for fortemente tocado pelo espirito. Hobbes,
do ponto de vista metafisico, era um materialista; mas ninguém consegue desvendar o falso espiritualismo de
certos tipos de sectarismo politico do século XVII a ndo ser que uma genuina experiéncia espiritual o capacite a
enxergar a diferenga. Assim, usaremos o termo “realismo espiritual” para designar a atitude do pensador politico,
dos séculos XIV e posteriores, que tem de se distanciar sozinho em termos intelectuais, e as vezes também em
termos praticos, das instituicdes politicas circundantes porque nao atribui a elas funcgGes representativas da vida
do espirito que ele vivencia como real em si mesmo. Dante € o primeiro pensador a estar claramente consciente
do abismo que separa o espiritualista das formas de existéncia politica pés-medievais (Hopi 111, 84-85).



58

pretende efetivar é simbolizado pela concepgdo mitica do Paraiso Terreno, o simbolo em que
foi utilizado por Lenin para designar o paraiso comunista. Na Divina Comédia, Dante afirma
explicitamente que o simbolo que foi expresso pelos poetas antigos com o mito da Idade de
Ouro é 0 mesmo simbolo que foi expresso pelo Paraiso Terrestre. Dante teve de desenvolver
formas literarias e simbolos adequados para expressar a sua opinido publica de um individuo

privado. Adotou as cartas como forma literaria na primeira fase de seus escritos politicos.

As cartas sdo importantes na obra de Dante porque revelam a orgia de simbolos que
refletem a atmosfera escatoldgica da sua politica. O tempo urge, tal com a ldade de
Ouro dos antigos e o tempus acceptabile do Déutero-lsaias e de 2 Corintios. Dante
parece como Jodo Batista, que anuncia o agnus Dei; como Virgilio, que anuncia a
crianca e a idade de Saturno; e como Samuel, que aconselha Saul a liquidar os
amalecitas. O imperador, Henrique VII, é César desbaratando seus inimigos; é
Augusto, introduzindo a pax romana; E Eneias, fundando a nova Roma; é o segundo
Moisés, conduzindo o povo a Canad; e é Davi, derrotando Golias. [...] A riqueza de
simbolos € avassaladora; indica que ndo estamos mais no tempo da laboriosa e
conscienciosa arte simbolica de Joaquim. Os simbolos ndo perderam sua forga, mas
seu uso é distintamente literario e a servico de uma nova evocagdo de um mundo
pacifico nem além dos problemas gelasianos do sacrum imperium (Hopi 111, 88-89).

Para Voegelin é dificil chegar a um consenso sobre a filosofia politica da Divina
Comédia, mas é possivel chegar a linha mestra da interpretacdo por meio da percepcao das
raizes joaquimitas, como a distingdo entre a igreja feudal corrupta e a igreja espiritual pobre; e
também a expectativa de que o periodo de iniquidade sera seguido por uma Igreja purificada e
um reino a ser inaugurado por uma personalidade salvadora. Dante, porém, ndo renunciou a
vida secular da humanidade como Joaquim, ele viveu no horizonte mais amplo dos problemas
espirituais do seu tempo e vinculou a decadéncia da Igreja a decadéncia do poder secular;
mas, 0s simbolos basicos, sdo joaquimitas. O lider — dux — inaugurard o império como figura
temporal, e ndo espiritual, como em Joaquim. Em Dante apenas como segundo plano aparece
um lider espiritual designado como Veltro, o que o aproxima das categorias joaquimitas da
dupla lideranca do império, mas em Dante é um império futuro, que ndo sera levado a cabo de
maneira nenhuma por meio da acdo politica mundana, porque o império é um dos periodos
num curso da historia divinamente ordenados e as figuras salvadoras aparecerdo em seu
devido tempo conforme ordenadas por Deus. Assim, reaparecem em Dante os elementos de
fatalismo que s&o inevitaveis a qualquer filosofia da historia que tente evocar um padréo fixo
do curso dos eventos que se estendam no futuro. Como Dante ndo assume o papel de um
profeta cuja apari¢cdo prognostica o reino futuro, o seu fatalismo é ainda mais forte que em
Joaquim; seu profetismo ndo é existencial, mas simbolico e intelectual, o que o aproxima mais

da submissdo a um curso da historia sob uma lei eterna.
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Em outro sentido, a evocacao de Dante pode ser comparada a de Santo Agostinho:

A comparacdo pode ser levada da esfera dos conteldos para a esfera dos
sentimentos. A Civitas Dei assinala o fim do periodo romano-cristdo porque aceita a
derrota da ideia de um império cristdo. O saeculum é senescens; ndo existe
esperanca na historia do mundo e temos que aguardar pela segunda vinda de Cristo,
que pora fim ao curso essencialmente sem sentido dos acontecimentos humanos. A
situacdo e os sentimentos de Dante sdo, em alguns aspectos, semelhantes aos de
Santo Agostinho. De novo, o império fracassou e ndao ha esperanga de restauragao
num futuro imediato; ha um tempo de espera comparavel ao saeculum senescens. O
individuo nada pode fazer além de retirar-se para uma atitude de contemplacédo
religiosa. Pode julgar as iniquidades do seu tempo, mas o0 tempo ndo tomara
conhecimento dele. O saeculum chegara a um fim por intervencdo divina, mas com
uma diferenca importante em relacdo a concepcdo agostiniana: o fim ndo serd o
advento do reino dos céus, mas uma nova dispensacdo imperial na histéria da
humanidade cristd. Deparamo-nos pela primeira vez na Divina Comédia com o
sentimento de esperanca desesperada de que algum deus ex machina abolird as
tendéncias centrifugas e destrutivas das forcas intramundanas e, a0 mesmo tempo,
estabelecera um perfeito reino cristdo intramundano. As categorias de Dante sdo
medievais na medida em que a sua imagem de reino perfeito € o império perfeito
medieval; mas seu sentimento € moderno na medida em que absorveu a reconstrucao
do saeculum que tinha sido produto dos seéculos XII e XIIl. A esperanga é
desesperada porque as forgas intramundanas estdo conosco como forgas legitimas
num mundo cristdo que tornou 0 mundo de Deus um substrato material. Elas sempre
serdo centrifugas e destrutivas; ndo podem ser abolidas, mas apenas desviadas para
0s propositos de uma ordem espiritual cristd. O sonho da sua aboli¢do, no entanto, é
a grande forca em nosso mundo moderno que torna sua supressdo pelo menos
possivel quando ameagcam romper a ordem cristd por completo (Hopi I11, 97-98).

O pesquisador Mendo Castro Henriques reconhece que as pretensées messianicas de
Frederico I1; a construcdo milenarista de Joaquim de Fiore; e, avocacdo dantesca do “paraiso
terreno” e do dux, sdo elementos que corroboram ao “surto medieval de imanentismo”. A
rearticulacdo intramundana da era cristd apos 1300 também foi acelerada com as propostas
doutrinarias e as aplicacdes nas areas do Estado nacional, das ideias dos direitos individuais e
de lei natural, governo conciliar, tolerancia religiosa e relacGes de concordata entre Estado e
Igreja (cf. HENRIQUES, 2010, p.286-287).

3.2 FREDERICO Il

Vamos analisar melhor a transformacdo do simbolo messianico com Frederico Il, o
altimo imperador medieval; o imperador se tornou um simbolo perfeito gracas as
circunstancias de sua época e de seu génio pessoal. Para compreender seu papel, temos de
observar o processo de transformacéo da estrutura politica do mundo ocidental que constituia
0 cenério de sua vida. A desintegracdo da ideia imperial ocorreu pelo surgimento de unidades

politicas periféricas. A importancia relativa do sacrum imperium diminuiu porque novos
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poderes surgiram na “periferia” e, a ascensdo destes poderes teve como consequéncia a sua
suplantac@o por novas ideias evocativas adaptadas a um mundo de poderes rivais. A irrupgéo
de forcas intramundanas no campo evocativo imperial exprimiu-se a época, por meio de trés
formas principais: o aparecimento da arte de governar, o aparecimento do estadista e o claro
crescimento da consciéncia nacional como fator determinante na politica. Nessa época
apareceram o0s grandes organizadores dos governos domésticos e os mestres do poder politico
na Inglaterra, Franca e Sicilia. O mas comovente documento do periodo foi 0 Testamento do
imperador, o qual Henrique VI praticamente dissolveu a sua gigantesca construcdo e
abandonou alguns de seus dominios mais bem estabelecidos, admitindo silenciosamente que,
no campo do poder politico, o império era uma unidade entre outras e que estava morto o
sonho de uma organizacdo do poder imperial do Ocidente. E ainda, observamos a consciéncia
nacional como um fator no colapso do império com a formacao da politica nacional francesa e
inglesa (cf. Hopi 1, 167-173).

A posicao de Frederico Il tornou-o um Salvador para os amigos e um Anticristo para
0s inimigos. “A experiéncia da plenitude dos tempos que determinou a construcdo
apocaliptica de Joaquim de Fiore exprime-se no jogo de Frederico com o simbolo de Augusto,
o0 arauto da ldade de Ouro, uma figura que tem paralelo com Cristo na histéria profana” (cf.
Hopi 11, 174).

Em relacdo a Frederico 1l

a Quarta Ecloga de Virgilio parece ter sido aplicada pela primeira vez na historia
cristd, ndo a Jesus, mas a um governante. E a conformidade franciscana ao Cristo
sofredor tem paralelo na conformidade do imperador ao Messias vitorioso, a um
ponto tal que beira a evocagdo de deus-homem. Mas as imagens conflitantes de um
principe do Renascimento e de um imperador carismatico do Ocidente, do
governante carismatico do sacrum imperium e do rei sagrado helenistico, do cristdo
humilde que reconhece a autoridade do papa e do rei-messias, permanece como
campo de tens6es (cf. Hopi, 175).

Quando Frederico 1l na Carta a Jesi* se refere ao seu local de nascimento como
Belém e a sua mde como uma theotokos, ndo sabemos o quanto disso € um jogo com simbolos
representativos — quando é conformidade ao Messias com propdsito politico e quanto — talvez,
¢ apenas ingenuidade. Nenhum outro imperador da época teria tido autoridade para renovar a
fungdo imperial de legislador para seu reino. Estamos no inicio da transformacdo das
categorias politicas imperiais em categorias politicas modernas, as quais pressupde uma

pluralidade de unidades governamentais soberanas. O imperador do reino € uma concepcao

* Jesi é a cidade natal de Frederico I1. Mandatum at civitatem lesii. In: MGH, Const., vol. 2, p.304, n. 219.
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transitoria entre o imperador e o principe soberano (cf. Hopi Il, 176). Igualmente importante é
a mistura de categorias imperiais cristds e romanas, para transformar a lei da humanidade
crista na lei positiva do Estado secular. Os principios orientadores dessa codificacdo, eram 0s
conceitos cristdos de pax et justitia, mas estavam ligados aos imperadores Augusto e
Justiniano. Os historiadores que fixam sua atengdo no simbolismo imperial romano podem
falar até certo ponto de um renascimento de ideias classicas, mas o fato decisivo é que os
simbolos romanos ndo servem para uma reconstrucdo imperial, mas, antes, para a destruicdo
do sacrum imperium por meio da instituicdo de uma provincia do império sob categoria que
deveriam ficar reservadas para a totalidade (cf. Hopi IV, 177).

Segundo a teoria da funcdo régia da legislacdo embutida no simbolismo cristdo, depois
de concluir a obra da cria¢do, Deus deu ao homem, a mais perfeita criatura, o0 dominio sobre
ela, impondo-lhe tdo s6 a observancia da lei. A transgressdo foi punida com a perda da
imortalidade. Com a morte do homem, entretanto, a criacdo teria perdido seu sentido e, para
ndo destruir a criagdo com o primeiro homem, Deus o fez fértil. Uma vez que a inclinagéo
para a transgressdo € herdada, os homens brigam entre si, e Deus providencia governantes
para preservar a ordem da sociedade humana. A histéria é reveladora em varios aspectos. Em
primeiro lugar, temos de estar cientes de que esta descricdo ndo € a narrativa do Génesis, mas
uma selecdo de elementos retirados dela e fundidos numa nova unidade sistemética. O
problema moral da Queda desapareceu e, com ele, a redencdo através de Cristo. Essa narrativa
da Queda é uma ofensa legal que recebe a devida punicdo, uma punic¢do que continua até hoje,
como se nunca tivesse havido em Salvador. Além disso, notamos a introducdo de conceitos
aristotélicos. O mundo como cria¢do de Deus tem uma enteléquia; quando o telos, o homem,
desaparece, o resto do mundo perde sua “forma”. A substituicdo da comunidade do homem
mortal pelo homem imortal reforma a estrutura hierarquica do mundo; a criacéo atinge o seu
climax no governante que tem de preservar a ordem do povo. A funcdo ordenadora do
governante surge das necessidades do mundo; o homem irascivel precisa do governante, e as
acOes deste restauram o significado da criacdo. Ou seja, a teoria cristd do direito considera o
problema da ordem comum em sua ligagdo com os fatos da histdria sagrada; a reorganizacéo
politica apds Frederico Il usa o simbolismo cristdo, mas se a historia da Queda fosse omitida,
a teoria da ordem e do governo ndo sofreria qualquer alteracdo. Vazada numa linguagem
cristd, promove uma teoria naturalista do poder, derivando a fungéo de governar das estruturas
da realidade intramundana (cf. Hopi |1, 178).

Esses fatores contribuiram para a evolucdo de uma politica intramundana. Uma

comunidade de seres mortais mantém-se ligada pela ideia de que somente a continuidade das
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geracOes confere o significado da vida imortal no topo da pirdmide da criagdo. Sua existéncia
como grupo imortal se torna possivel através da fungdo ordenadora do governante e de seu
corpo administrativo. A substancia espiritual é regulada, se ndo fornecida, pelo rei; a fé deriva
sua validade publica de uma autorizacdo estatutaria; os ditames régios equivalem a um credo
religioso e, como tal, de ser coibido. A humanidade esta claramente dividida entre a massa de
homens mortais e 0 governante, que se eleva sobre os seus suditos como aquele que, por seus

atos, tem de manter em forma a criacdo de Deus.

Vem a mente a distingdo aristotélica entre escravos por natureza e homens
plenamente desenvolvidos, mas a evocacdo apos Frederico Il tende a reservar a
dignidade de toda a humanidade a uma Unica pessoa da comunidade, o governador.
Essa grave irrup¢do da forga intramundana do governo no dominio das ideias cristas,
a transformagdo do corpo mistico dos fiéis imortais sob a lideranca de Cristo num
corpo mistico de mortais sob a lideranga de um governante, tinha de precipitar uma
crise quando ultrapassasse 0 estagio das implicacfes, como de fato veio a ocorrer
com os atos e pronunciamentos de Frederico Il e seus sequazes (cf. Hopi 11, 182).

Como ja citado quando tratamos de Joaquim de Fiore, Sdo Francisco transformou a
imagem do Cristo na do Jesus sofredor, tendo como consequéncia o fato de que o Cristo se
tornou um simbolo intramundano ao qual os pobres e os humildes podiam se amoldar,
enquanto as hierarquias foram deixadas sem a cabeca messianica. As ideias de Frederico Il
representavam a tentativa oposta de criar uma imagem de governo em conformidade com o
Cristo cosmocrator, com o Messias em sua gloria (cf. Hopi 1l, 182). A tentativa permaneceu
dentro da ldgica da situacdo evocativa, embora fosse necessaria uma personalidade pouco
comum para leva-la a diante. O governo, dentro do corpo mistico, alcangou o status de um
cargo carismatico. Mas a posi¢cdo de um governante agraciado tinha suas ambiguidades. O
sentimento do governante podia oscilar, e de fato oscilava, entre a humildade de um cristdo
que desempenha uma fungdo e deve seu sucesso a graca divina e o orgulho do homem
exaltado por Deus acima dos outros devido a suas qualidades pessoais superiores. “A
autoridade do cargo procede de Deus, mas sua manutencdo, sobretudo quando um
procedimento eletivo esta presente, era uma dignitas concessa que pressupde o mérito do
titular” (Hopi 11, 183). O sistema alicercado no carisma do governante ficou instavel. A
intromissdo de um governante como uma fungdo intramundana teve de mudar a tonica da
autoridade do cargo no corpo mistico em desintegracdo em elementos como a personalidade
carismatica e a familia carismatica. Essa alteragdo da ténica implicou uma diferenca genérica
entre 0s homens; op06s-se, portanto ao principio cristdo da igualdade espiritual de todas as

pessoas (cf. Hopi, 183).



63

A tentativa de Frederico Il de assentar a sua autoridade imperial nas suas qualidades
“sobre-humanas”, semidivinas, conduziu a que ele e seus sucessores travassem combates
mortais com os papas. No que concerne ao governante, a monarquia ocidental assumiu formas
derivadas: primeiro o principio dinastico na politica; mais tarde, na era constitucional, a
legitimidade da familia governante. Assim, a propria unidade politica intramundana veio a ser
a principal fonte da autoridade, e a delicada questdo do carisma pessoal e familiar poderia
outra vez retroceder para o crepusculo em que tinha permanecido durante o periodo eminente
da sacrum imperium. Mais uma vez, as ideias de Frederico Il foram caracteristicas do periodo
de transicdo em que forcas intramundanas desconexas vieram a superficie com ferocidade

extrema sem encontrar um contrapeso em forcas paralelas.

As fontes para a evocacdo do imperador estdo profusamente dispersas entre
documentos oficiais. Podemos consultar apenas um ou dois documentos mais
elaborados. A primeira manifestacdo significativa é a enciclica de 1229 que anuncia
a entrada em Jerusalém e a coroacdo.” E notavel pelos termos do louvor ao Senhor
do Antigo Testamento, como o Deus que pode dar a vitéria sobre as forgas por meio
da sua vontade com os instrumentos escolhidos. Cuidadosamente relembra as
fracassadas tentativas anteriores de conquistar Jerusalém e reforca o fato de que
Deus escolheu o imperador para executar Sua vontade. A Ultima parte, prestando
honras a Deus, assenta numa “exaltagdo miraculosa” do imperador acima de todos
0s outros principes do mundo enquanto instrumentos de Deus. O documento mais
incisivo é a Carta a Jesi de 1239, sua cidade natal. Tece elogios a Jesi como a nova
Belém onde “a méde divina” teve seu filho; e prossegue parafraseando Mateus 2,6:
“E tu, Belém, na Marca, de modo algum és o menor entre os principes da nossa
tribo. Porque de ti saira o dux, o principe do Império Romano, que seguird o0 povo”
(Hopi 11, 184).

A glorificagéo final ¢ realizada no Louvor do Imperador de Piero della Vigna.*® Neste
louvor, o imperador é o dux do Terceiro Reino, uma forga cosmica, “sobre-humana”, “por
quem a mao do Sumo Atrtifice criou 0 homem”. E 0 “imperador verdadeiro” concedido por
Deus ao mundo; a terra; 0 mar e 0 ar o adoram; € 0 amigo da paz, o patrono da caridade, o
fundador da lei e aquele que garante a justi¢a; “quem regula 0 mundo com a sua influéncia
perpétua”. O simbolismo da idade dourada é evocado “quando as espadas sdo despedagadas”,
para louvar o mestre que pode ordenar o mundo porque tem “inata a ideia de Deus”. O Louvor
do Imperador se compara ao Cantico das Criaturas, de Sdo Francisco. A glorificacdo do
pobre e do humilde que a todos serve encontra seu contraponto na glorificagédo do governante

que é o mestre de todos. A amplitude das forgas que transformam a época atinge o seu climax

** Encyclica imperatoris. Ed. Ludwig Weiland. In: MGH, Const., vol. 2. Hanover, Hahn, 1896, p.162-167, n.
222.
*® piero della Vigna (Petrus de Vineis), Epistolarum libri VI. Basel, Paulus Quecus, 1566, livro 3, n. 44.
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no grande santo e no grande imperador, podendo ambos serem considerados os lideres do
Terceiro Reino (cf. Hopi I, 185).

3.3 O APOCALIPSE DE MAQUIAVEL

Nesta etapa da pesquisa vamos analisar como Maquiavel ajudou a fortalecer o mito de
uma personalidade salvadora imanente. “A evocacado do heroi mitico € o centro da obra de
Maquiavel no mesmo sentido em que a evocacdo do rei-filosofo é o centro da obra de Platdo”
(Hopi 1V, 67). A ordem cristd, transcendental de existéncia tinha se tornado letra morta para
0s pensadores italianos do século XV, e assim, a virtu do principe conquistador tinha se
tornado a fonte de ordem. A virtu ordinata do principe, como o principio da Unica ordem que
é experienciada como real, adquire propor¢Ges humano-divinas, heroicas. Vamos analisar
também, até que ponto o mito de Maquiavel esta relacionado ao simbolo messianico, e assim,
aos simbolos de Joaquim de Fiore e o seu Dux; e até que ponto a formacdo das imagens do
grande principe de Magquiavel provém de fontes antigas. Com Maquiavel ocorre o
rompimento implacavel das tradi¢cbes no tratamento das questfes politicas; e, com a obra O
Principe, passamos o limiar da era “moderna” (cf. Hopi 1V, 37). Maquiavel cristalizou as
ideias da época no simbolo do principe que, mediante a fortuna e a virtu, seria o salvador e 0
restaurador da Italia. Para Maquiavel, metade das nossas acdes é governada pela fortuna — o
acaso, a sorte, o favoravel — e a outra metade pela virtu — uma deliberacdo madura e atenta de
como agir.

Na época de Maquiavel a cristandade medieval estava desmoronando-se na igreja e
nos Estados Nacionais, esse desmoronamento atingiu a ordem temporal e a ordem espiritual,
em ambas as esferas, dissolvia-se 0 espirito comum que induz a cooperagdo eficaz entre
pessoas a despeito da divergéncia de interesses, assim como o senso de obrigacdo de
compromisso no espirito do todo. Os interesses pessoais € nacionais ja nao podiam ser
eficazmente subordinados a interesses gerais. Quando caiu a tempestade sobre a Italia em
1494, as trés monarquias ocidentais — Franga, Espanha e Alemanha — ja tinham sido
consolidadas com sucesso e na Italia o equilibrio entre as cinco maiores unidades politicas —
Mil&o, Veneza, Florenca, Estados Papais e Napoles — era precario. A reducdo dos estados
italianos a impoténcia politica pela invasdo das monarquias ja consolidadas ocorreu por causa
de uma organizacdo militar superior. A Italia dessa época era um pais préspero e rico, e
também, a regido de mais alta civilizagdo da Europa. Para Voegelin, a geragdo que

testemunha a sua prosperidade ser vencida pelo poder militar sofre um trauma, e isso pode ser
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aplicado para entendermos porque o quadro da realidade politica de Maquiavel estava
desfocado. Desse trauma, surge a concentracdo na racionalidade da acéo politica sem atender
a principios, a moral ou a qualquer outro dado, e prevalecendo apenas a organizacdo militar
eficaz. Se a Italia tinha sido esmagada pelo poder das monarquias nacionais consolidadas, a
solucgéo a esse problema seria a construcgéo, igualmente brutal, de um poder nacional italiano,
que expulsaria o invasor e protegeria o pais conta qualquer repeticao do desastre (cf. Hopi 1V,
42-44).

Segundo Voegelin a Italia tornou-se a primeira vitima do processo do surto da
ambicdo moderna, do desejo insaciavel, que foi se desenvolvendo com a superioridade do
poder poés-medieval, institucionalizado e racionalizado, das monarquias nacionais (cf. Hopi
IV, 46). A invasdo da Italia ofereceu os tdpicos para a especulacdo de Maquiavel, mas ele
acabou por situa-la numa tradi¢do peculiarmente italiana de arte de governo secular. Em 1353,
o0 Cardeal Albornoz, a quem foi confiada a tarefa de pacificacdo que acabaria por possibilitar
o0 retorno do papa a Roma, centralizou o poder transformando um campo pluralistico de
poderes feudais em somente uma instituicdo. Em 1400, o pensador Coluccio Salutati escreveu
o tratado De Tyrano, para estabelecer a ordem através de um lider monarquico em uma época
em que as velhas formas representativas estavam se desfazendo. A situacdo depois tendeu
para a solugdo monérquica encontrada pelos Medici em 1434, mas para resolver o problema o
humanista Salutati desenvolveu uma nova analise “realista” da politica. O papa e o imperador
desaparecem com a remoc¢do da Christianistas medieval, a alianca entre poder espiritual e
temporal, que até entdo tinha sido o ambiente de legitimacdo politica. Todas as reflexdes
teoldgicas sdo abandonadas e o tedrico trata o Estado como um fenémeno histérico autdbnomo,
absoluto, sem relagdo com um ambiente de legitimagéo de significado (cf. Hopi 1V, 47). Com
Salutati, o novo aprendizado humanista entrou na chancelaria de Florenca. O novo estilo foi
estabelecido pelo historiador Leonardo Bruni na obra Historiae Florentinae, e determinou o
tratamento da historia politica de Maquiavel na sua obra de mesmo titulo. Um exemplo é o
emprego do historiador romano Livio como modelo pelos humanistas. “Essa escolha teve
consequéncias a medida que o tratamento da histéria teve de ser concentrado em
acontecimentos emocionantes como guerras e revolugdes, [...] no interesse da efetividade
retorica e dramatica” (Hopi 1V, 50). O modelo romano tinha, também, a secularizacdo radical
do tratamento dos problemas politicos, 0 que acarretou o rompimento com a visao crista da
historia. Essas sdo as caracteristicas que prosseguem na obra de Maquiavel e o inserem na

tradicdo italiana de tratar os problemas politicos.
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Outra forte influéncia da ideia do principe tal como formada no século XV ocorreu
pelo contato do Ocidente e da Asia. O avango inflexivel dos turcos e otomanos na Europa por
volta do final do século XIII foi interrompido apenas por um breve periodo pela ascensao de
Tamerldo (1369-1405). Os historiadores italianos sentiram as repercussdes, através da
emigracdo grega, da intervengdo dramética de Tamerldo — o salvador — que propiciou ocasido
para evocar a imagem do homem de destino, o principe conquistador fatidico. Assim,
“Enquanto 0 proprio Maquiavel ndo refletiu sobre os acontecimentos asiaticos, a imagem de
Tamerldo que tinha sido formada pelas geracGes precedentes é muito notdvel como uma
influéncia na criagdo de sua propria imagem do Principe” (Hopi 1V, 54). Os primeiros tragos
de uma preocupacdo com Tamerldo encontram-se nas cartas e obras do entdo chanceler e
historidgrafo de Florenca, Poggio Bracciolini (1380-1459). Para Poggio, a fama solida ja ndo
pode ser adquirida por uma vida militar porque os efeitos mais grandiosos dos governantes
sdo esquecidos em uma geracdo; e, como exemplo, cita as facanhas de Tamerldo, que ja
tinham sido praticamente esquecidas. Tal conclusdo levou humanistas como Poggio a
persuadirem principes e estadistas de que todas as acdes gloriosas ndo valiam apena se nao
fossem incorporadas na memdria da humanidade por historiografos bem pagos. Como
consequéncia, desprezava a Antiguidade e os classicos — pois ndo ha facanhas em nosso
tempo compardveis as dos antigos — e encontrava as vitorias de sua época na ascensdo de
Tamerldo. Na opinido de Poggio, as vitérias de Tamerldo ultrapassam, por sua magnitude
assim como por seu comando, as mais famosas batalhas da Antiguidade. O retrato de
Tamerldo por Poggio logo foi ultrapassado por um padrdo de interpretacdo mais elaborado,
mas foi o primeiro do seu género ao querer provar que o presente era a0 menos tdo grandioso
quanto a Antiguidade. A construcao da imagem do novo heréi — do conquistador e destruidor
— 0 construtor de uma cidade gque serd& 0 monumento da sua propria gloria, fez também
desaparecer o significado da histéria no sentido cristdo, e mesmo o pathos da existéncia
nacional (cf. Hopi 1V, 62). Cidades, povos e a humanidade em geral sdo a matéria-prima que
ganha sentido quando encrustada na carreira do principe heroico e na sua sede de poder. “Esse
é o primeiro Espelho do Principe de uma era em que o significado do poder e da politica é
demoniacamente estreitado até coincidir com a autoexpressdo do individuo” (Hopi 1V, 62).
Essa imagem também surge em Maquiavel, mas no principe de Maquiavel ndo encontramos a
crueldade de poder; na sua concep¢do do principe, 0 conquistador e a sua virtu ja estdo
suavizados pela limitacdo da carreira principesca para a salvacao da nacdo.

Depois de Poggio, intensificou-se a preocupagdo com a vida de Tamerldo e criou-se

um género literario, a Vita Tarmelani. As principais partes da narrativa séo a origem humilde
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de Tamerldo; a habilidade em ganhar os primeiros seguidores em casa e em expandir 0 seu
territdrio; a informag&o concernente a disciplina militar e as técnicas de cerco; e uma anedota
em que Tamerldo se designa como uma forca sobre-humana e o vingador dos pecados (cf.
Hopi 1V, 63). Os materiais da Vita Tarmelani sdo histdricos, mas sdo empregados para a
criacdo de uma imagem mitica. Tarmeldo tornou-se um simbolo da grandiosidade niilista do
poder sem significado. Suas ac¢des sdo orientadas com racionalidade estrita em direcdo ao
objetivo da expansdo sem consideracdo com o custo em destruicdo, criminalidade e miséria
humana. Criou-se um padrdo com a imagem de Tamerlao a deliberada selecao e distor¢édo de
materiais (cf. Hopi IV, 64). Os humanistas do século XV criaram conscientemente um mito,
sabiam como mestres em seu oficio, que elementos tdpicos empregar a fim de criar o efeito
desejado. A intencdo da Vita Tamerlani ndo foi a de escrever uma historia critica, mas a de
criar um padrdo formatando materiais histéricos correspondentes a um tipo. Da influéncia
asiatica na formacdo da nova concepcdo de politica, Voegelin conclui que o episddio de
Tamerldo teve consequéncias traumaticas para a ideia ocidental de politica, pois o secularismo
humanista na politica relativizou o significado cristdo da historia ocidental, e a busca pelo
tipico determinou a distorcdo de materiais historicos para se enquadrarem no sistema
estabelecido de narrativa. Todos esses elementos ja estavam presentes na tradigdo italiana
antes de Maquiavel (cf. Hopi 1V, 66).

Magquiavel narra ndo a vida de Tamerldo, mas a vida do senhor, vigario imperial e
duque de Lucca, Castruccio Castracani (1281-1328). A Vita di Castruccio Castracani segue
0 padrdo que vimos empregado na Vita Tarmelani. Sendo as principais partes da narrativa o
nascimento desconhecido de Castruccio que é encontrado por um sacerdote; aos quatorze
anos o garoto educado por um padre larga os livros teoldgicos e volta-se para a arte das
armas; ultrapassa os seus companheiros nos exercicios militares e torna-se 0 comandante; aos
dezoito anos, Castruccio embarca em sua carreira como lider politico e militar. A histéria
combina também com o mito do tipo de Moisés e Ciro com as circunstancias que Maquiavel
queria ver em seu herdi nacional italiano. Maquiavel deu sequéncia a tradigdo italiana de
selecionar os materiais historicos e inventar muito. Castruccio era casado e deixou filhos, fato
que Maquiavel omitiu, pois queria um herdi que faria seu trabalho de salvag&o politica e seria
conveniente ndo ter ligagbes familiares. Maquiavel narra o carater de Castruccio como
alguém caro aos amigos e terrivel com os inimigos; justo com os suditos e infiel para com os
estrangeiros; audaz em enfrentar os perigos e habilidoso em poupar-se deles. A narrativa
“apresenta 0 elemento ira Dei que conhecemos da Vita Tarmelani; o principe vitorioso se

torna o ultor peccatorum. Nem no Principe nem nos Discorsi Maquiavel se tornou téo
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explicito em dar ao poder e a virtu o significado de uma ordem providencial de poder” (Hopi
IV, 70).

A obra mais famosa de Maquiavel, O Principe, um estudo dos principios de conduta
que um principe, o redentor sob condicfes italianas concretas, deve adotar para tornar-se o
renovador da Itélia. Interessante notar que a organizacdo, “a forca emocional do livro, o
fascinio que exerce no leitor, provém da habilidade quase inacreditavel de Maquiavel em
aumentar a tensdo, partindo da esfera existencialmente periférica da classificacao logica até o
centro da fé apocaliptica” (Hopi IV, 89). O livro comeca com uma divisdo ldgica e
classificacdo de tipos de Estado e segue para um final apocaliptico, e finaliza com a convic¢ao
de que a humilhacdo e a miséria da Italia alcancou uma profundidade que repete a
profundidade da qual, por todas as regras do mito, o salvador tem de aparecer. O apelo é
dirigido aos Medici e todos os meios sdo justificados quando o fim € o estabelecimento da
ordem providencial. A visdo apocaliptica concludente da obra encerra a ideia que a virtu do
principe se manifesta mais brilhantemente no caso de um homem de baixa origem que
ascende ao governo, por sua prépria habilidade, sem os favores da circunstancia (cf. Hopi 1V,
91).

Tais homens sdo os grandissimi esempli que devem ser imitados por outros; mesmo
se ndo pode alcancar o modelo, 0 homem prudente ainda assim seguird o caminho
do grande, de tal maneira que sua virtl ao menos participara de seu sabor. Tais
grandes modelos sdo Moisés, Ciro, Rdmulo e Teseu (Hopi 1V, 91).

A circunstancia ofereceu a esses homens somente uma oportunidade para
demonstrarem sua forca; circunstancia para o salvador mostrar sua qualidade de criador numa
nova ordem. A ascensdo do herdi ndo é facil, tem de vencer a tradicdo da lei, a resisténcia de
interesses adquiridos e a descrenca de quem ndo acredita na nova ordem; e nesse caso a forca
para estabelecer a nova ordem é indispensavel, assim, o principe tem de violar todas as regras
da fé, caridade, humanidade, religido e deve ser cuidadoso para apoiar essas virtudes no
discurso, pois 0os homens gquerem a fachada de virtude num principe e de boa vontade se
deixam enganar por declara¢fes. Os principes ndo precisam temer 0s poucos que veem atras
da fraude, porque ndo ousam falar, e se ousassem falar, ndo teriam sucesso nenhum com o
povo (cf. Hopi IV, 94). O principe tem de provocar medo, mas deve evitar ser odiado. Isso ele
pode conseguir facilmente quando, numa emergéncia, mata as pessoas, mas nao lhes toma as
propriedades, porque 0os homens esquecem mais facilmente a morte de um pai do que a perda

de seu patrimonio. As poucas pessoas que poderiam numa republica ser lideres devem ser
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mortas ou promovidas a cargos honrosos pelo principe; as outras se contentaram com as
ordens e leis criadas pelo principe. A formulacdo de Maquiavel, de que a fortuna rege apenas
a metade de nossas acOes e nos deixa o controle sobre a outra metade, entra no dominio da fé.
Maquiavel ndo quer desistir da esperanca. “Sua esperan¢a € a substancia de sua fé numa
estrutura do campo de agdo em que a ordinata virtu tem metade de chance, ‘ou quase
metade’, para prevalecer contra a pressao das circunstancias” (Hopi 1V, 95-96).

A situacdo desesperadora da Italia, assim como foi desesperadora a situacdo de
Moisés, Ciro e Teseu, era propicia para a ascensdo de um novo principe. A evocacao do
apocalipse de Maquiavel, embora esteja situada na tradi¢éo italiana, ndo volta totalmente até o
tipo criado pela Vita Tamerlani. O apocalipse de Maquiavel assim como a sua substancia
pertence a série do Dux de Dante e de Joaquim de Fiore (cf. Hopi IV, 175). Podemos concluir,
assim, que a imagem do grande principe de Maquiavel é formada pelo elemento apocaliptico
que €é cristdo e ndo antigo; e, a categorizacdo provém de fontes antigas. A narrativa de
Maquiavel absorveu tanto a juventude de Ciro quanto a narrativa biblica de Moisés. E nédo
devemos esquecer que Maquiavel ndo € um cristdo, a sua fé € um reviver do mito da
Natureza, na variante especial do estoicismo polibiano. Ele ndo descarrila no gnosticismo do
intelectual politico que tudo sabe do curso da histéria; Fortuna nesse sentido é o simbolo
pagdo para a Providéncia. O problema é que uma vez que a Cristandade estd no mundo e
formou uma civilizagdo, ndo se pode simplesmente voltar a ser um pagéo, e ainda mais um

pagdo polibiano. (cf. Hopi 1V, p.96-104).

3.4 DO ILUMINISMO A REVOLUCAO

Para encerarmos este capitulo, vamos fazer algumas considera¢des sobre o lluminismo
que fixou profundamente o sentimento de que apenas as unidades de poder ndo religioso
deveriam ter status publico. A principal ideia que fixou esse sentimento foi a teoria da
tolerdncia de Locke que removeu a igreja da cena publica e deu status publico apenas ao
elemento espiritual do homem (cf. Hopi VII, 187). “Desse periodo data o padrdo de histéria
que ainda tem ampla aceitacdo popular, mesmo entre os leigos na profissdo, da idade das
trevas da religido e teologia que foi seguida pela Civilizagdo, com maiusculas, baseada na
Natureza e na Razdo” (Hopi VII, 188). A analise de Voegelin demostrou que a continuidade
do processo foi o cristianismo se tornar historicizado e a historia se tornar secularizada.

Voegelin considera Auguste Comte como a primeira grande figura da crise da

Civilizacdo Ocidental, uma crise que ndo era somente politica, mas essencialmente uma crise
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do espirito. VVoegelin observou uma estreita relacdo entre as ideias de Comte e as praticas
totalitarias do século XX (FER, 74). A ideia comteana comecou com a nogdo de que 0
progresso da mente comecga com o Renascimento. A primeira fase do progresso foi a erudicao
dos humanistas, a segunda fase foi o renascimento das artes e a terceira o0 avango da filosofia.
A sequéncia foi determinada pela necessidade histérica. Quando o homem emergiu dos
“séculos de ignorancia”, a razdo foi responsavel por organizar sistematicamente os recém-
adquiridos conhecimentos. O presente, entdo, estava assegurado quanto ao passado. A
“filosofia imperfeita” dos antigos ficou obsoleta, 0s “séculos de ignorancia” ficaram no
siléncio do passado. O renascimento do espirito culminou na organizacdo sistematica do
conhecimento (FER, 85-86).

O significado cristdo da historia foi perdido apds o lluminismo. Na filosofia crista da
historia o problema do significado é resolvido pela dicotomia entre historia sacra e historia
profana. A historia profana ndo tem autonomia de significado e o problema de significado é
concentrado na historia sacra. A histdria sacra tem significado na medida em que € um drama
espiritual, comecando com a criacdo do homem e terminando com a segunda vinda de Cristo.
O drama é conhecido pelo seu comeco e pelo seu fim e por seu significado universal, que é o
drama da salvacgdo que envolve o destino espiritual de cada ser humano. Precisamente porque
é 0 drama de cada alma individual e ndo de uma coletividade que aparecem as questdes sobre
guem viveu antes do cristianismo, sobre quem ouviu sobre o cristianismo, mas resistiu ao
Evangelho e sobre aqueles que foram chamados, mas ndo eleitos. A linha sacra de significado
é inseparavel do significado de cada alma individual. Sem o significado do homem entendido
como uma individualidade, ndo existe significado na histéria sacra (FER, 94).

O significado dicotdmico da historia crista foi transposto num contexto intramundano
da linha de progresso e o significado do destino espiritual de cada ser humano concreto nédo
poderia ser extraido da linha de progresso. Entdo o homem individual — que ndo é mais sujeito
da histéria — foi substituido pela massa. A massa, no entanto, ndo tem existéncia concreta. A
massa ndo é uma realidade no sentido experiencial. Em vez disso, € a tentativa de evocar uma
nova espiritualidade mundana (FER, 94-95). A grande fuga para 0 homem que ndo pode
livrar-se dos seus problemas através de uma solucdo pessoal foi, e sempre sera, submeter-se a
uma personalidade coletiva (FER, 96). O significado da historia é inacessivel da posicao
intramundana, mas isso ndo quer dizer que a estrutura finita ndo tenha significado, ou seja,
que ndo tenha uma articulacdo reconhecivel no curso da historia finita de civilizagdes e povos.
O significado finito ndo € universal e ndo pode atingir a totalidade da existéncia humana, mas

atinge fortemente a existéncia finita em comunidade. O entendimento do significado finito é
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uma preocupacdo humana porque possibilita 0 homem orientar-se na sua propria situacao
historica. A estrutura da histdria, entretanto, s6 pode tornar-se uma preocupacdo humana se a
historia profana for entendida como finita. Quando qualquer parte da historia profana é
hipostasiada num processo de significado universal, a estrutura finita € falsificada e a
orientacdo humana torna-se impossivel. Dificilmente as consequéncias de uma construcéo
intramundana como historia sacra sdo analisadas com a devida importancia. Uma vez que
uma vertente da historia é isolada e endossada com um significado sacro, a tendéncia é
negligenciar todos 0s outros elementos estruturais da historia como irrelevantes (FER, 100).

A nova “historia sacra” comegou com a selecdo restritiva de materiais historicos. A
“linha de progresso” que comecou com o lluminismo foi constituida de materiais historicos
selecionados e parciais. Com Comte a riqueza de materiais ainda € consideravel, mas os
materiais sdo organizados de forma duvidosa em uma “linha de progresso”. Mais tarde com 0s
positivistas a constru¢do degenerou para um progressismo. O movimento que comegou

reinterpretando a historia terminou com uma construgdo dogmaética da histdria (FER, 101).
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4 A IMANENTIZACAO DO ESCHATON

Para Voegelin, as chamadas ideias néo politicas, como, por exemplo, 0s sentimentos e
ideias escatologicas, sdo a grande fonte de fermentacdo politica e revolucdo ao longo da
historia ocidental até hoje (cf. Hopi VI, 18). O simbolo da Igreja como corpo mistico de
Cristo nasceu no pensamento de S&o Paulo (Romanos 12,3-8, 1 Corintios 12,12-31, Efésios
4,15-16). Em 1 Corintios, onde ele aparece na sua forma mais elaborada, a igreja —
literalmente pensada como comunidade — € descrita como o corpo de Cristo composto pelos
seres humanos imperfeitos que sdo os cristdos em vida, dispostos em uma ordem organica
hierarquica. Cooperam com 0s seus respectivos dons, em ordem decrescente: apostolos,
profetas, doutores, operadores de milagres, de curas, de assisténcia, de orienta¢do, ou porta-
vozes em linguas estranhas. Paulo, é claro, deixa de fora os governantes pagdos — que
reconhece como algozes ordenados por Deus para punic¢do dos malfeitores — bem como bispos
e sacerdotes — que ainda ndo existiam na igreja nascente. A legislacdo do império carolingio,
oito séculos mais tarde, incorporou devidamente na Igreja 0s governantes, bispos e sacerdotes.
Os governantes ja ndo sao meras autoridades ordenadas por Deus para a puni¢do, mas figuras
majestosas que irradiam a mesma gloria que enche o reino de Cristo. Como um corpo que
engloba o conjunto de congregacdes, sob a autoridade dos sacerdotes e bispos, a Igreja € um
todo composto. Como corpo idéntico ao império, € também um todo unitario que representa a
universalidade. Como tal, é classificada como superior ao império em significado simbdlico,
uma vez que € sustentada pela autoridade espiritual, e ndo pela forca bruta. No entanto, assim
como no caso do império, a totalidade unitaria da igreja é relativizada em favor da verdadeira
unidade no simbolo do reino de Cristo (cf. Hopi 11, 20).

O simbolo do reino de Cristo, ndo composto e inteiramente unitdrio em seu
significado, é o elemento escatoldgico que o cristianismo partilha com o zoroastrismo, o
judaismo tardio e o islamismo, as quatro religides reveladas da Antiguidade. Como tal, € um
simbolo do fim (eschaton) que descreve em linguagem figurativa as caracteristicas da nossa
existéncia além daquelas da vida entre o nascimento e a morte. Acima de tudo, reflete uma
existéncia bem ordenada que compensa as injusticas da vida. Na escatologia, a existéncia das
instituicbes simbolicas (por exemplo, a realeza de Cristo) que, com seu equilibrio bem
ordenado, sd@o a medida para todas as instituicbes da vida, relegando-as a um patamar de
significacdo simbolica diminuida. Instituicdes reais, como sdo inextrincavelmente compostas
e unitrias, ndo podem ser aperfeicoadas até o nivel de totalidade representada pelo

simbolismo escatoldgico. Apos os simbolos de “todos” puramente unitarios terem entrado na
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historia do pensamento, como sucedeu na Antiguidade tardia, os impérios politicos ficaram
comprometidos para sempre, e nem a unidade da Igreja, simbolicamente mais poderosa,
conseguiu manter-se a longo prazo. As civilizacbes antiga e medieval distinguiam-se
claramente uma da outra no processo histérico através da insercdo da totalidade escatoldgica
no processo politico. A antiguidade teve, é claro, tantas revoltas e sublevagdes quando a Idade
Média, mas s a partir do periodo medieval foi possivel legitimar a contestacdo dos proprios
simbolos da organizacgéo politica e religiosa imperial, em razdo da sua incompatibilidade com
0 padrao escatoldgico (cf. Hopi I, 21).

Voegelin afirma que a Idade Média comegou com certo equilibrio entre os trés
simbolos, semelhante ao indicado acima, e que ele chama de “compromisso com 0 mundo”.
Sua tese principal é que durante os cinco séculos entre a fundacdo carolingia do sacro império
(800) até a morte de Santo Tomas de Aquino (1274), o simbolo escatoldgico do reino de
Cristo gradualmente foi perdendo seu poder de atracdo. Embora fizesse sentido para os
primeiros cristdos ansiar pelo estabelecimento imanente do reino de Cristo, a razdo para tal
anseio diminuiu, uma vez que o império foi santificado. No entanto, apesar dos ganhos a curto
prazo, nem o império nem e igreja foram capazes de tirar proveito: eles dependiam demais da
medida escatoldgica para se sustentarem. O que ocorreu foi uma nova busca de totalidades
compostas-unitérias, na qual ora a necessidade de simbolos unitarios foi diminuida, ora, ao
contrario, o papel desses simbolos foi exagerado muito além do considerado admissivel para o
império ou para a igreja sob as restricdes da escatologia. Na opinido de Voegelin, apenas um
pensador, Toméas de Aquino, era capaz ou estava disposto a estabelecer um novo equilibrio
entre 0s novos simbolos compostos e unitarios da sua época e um simbolo remodelado do
reino de Cristo ressuscitado do passado. O “sentimento” dirigido & manutencdo de um
equilibrio entre os trés simbolos — sacro império, igreja e fim escatolégico — € chamado por
Voegelin de “espiritualidade”. O sentimento oposto, visando desvalorizar ou exagerar a
simbolizacdo unitaria de comunidades politicas compostas, é designado como pensamento
“intramundano”, “intracosmico” ou “imanentista”. (cf. Hopi I, 22).

O pensamento politico “imanente” que apareceu no mundo medieval no século XII em
diante também é chamado de “moderno”, de modo a indicar a genealogia da modernidade na
Idade Meédia. Esta evolucdo de simbolismos espirituais para simbolismos intramundanos e
para os modernos simbolismos politicos €, para Voegelin, a historia de um declinio: é um
processo duplo — de empobrecimento simbdlico com o secularismo; e inflacdo simbdlica com
a especulacdo ideologica. A Idade Média é, para ele, um “compromisso” medieval,

desintegrando-se gradualmente nas duas faces modernas: o secularismo empobrecido e a
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especulacdo ideoldgica inflada. O simbolismo da escatologia — o eschaton — como nao
poderia deixar se ser, também sofreu esse processo de empobrecimento simbdlico, passando a

ser entendido como um fim imanente.

4.1 A RECONSTRUCAO DO SIGNIFICADO HISTORICO

O século XVIII é caracterizado fundamentalmente por uma nova consciéncia de
época, pelo sentimento de que uma era chegou ao fim e de que esta sendo inaugurada uma
nova era da civilizagdo ocidental. O século do lluminismo e da Revolucéo foi caracterizado
por um novo sentimento histérico e por novos problemas de periodizagao (cf. Hopi VI, 41). A
consciéncia de época em si ndo é um novo fenémeno, encontramo-la pela primeira vez no
apogeu de Cristandade imperial, no século XIII, em que surge com a especulacdo de Joaquim
de Fiore o primeiro movimento de forcas intramundanas com a tendéncia de rearticular a
estrutura da era cristd. “O movimento que, no século XVIII, tomou a forma do Iluminismo, e
ainda esta conosco hoje sob a forma das ideias milenaristas nacional-socialistas e comunistas,
¢ uma continuacdo do movimento que comecou no século XIII” (Hopi VI, 42).

O movimento do seculo XIII é distinto dos movimentos anteriores por sua maior
intensidade, por sua abrangéncia, que abarcou todos os aspectos da existéncia humana e,
acima de tudo, por sua ampla eficacia social, que levou a ruptura final dos sentimentos
medievais de uma comunidade ocidental e preparou o caminho para novos tipos de
movimentos politicos cismaticos. Somente se nos dermos conta da continuidade do processo
em que a consciéncia da época envolve seus primeiros movimentos sectérios e individuais
para a intensidade e eficacia de movimentos de massa nacionais e supranacionais é que
poderemos ter a perspectiva correta para uma periodizacdo da historia intelectual ocidental e
poderemos compreender as categorias que tém de ser empregadas numa analise adequada de
ideias politicas modernas (cf. Hopi VI, 42).

O problema central do século XIlII, que continuou no século XVIII, foi a rearticulagdo
da era cristd. A consciéncia de época no século XIlI foi vivida o bastante em Joaquim de
Fiore para cristalizar-se na ideia de um Terceiro Reino do Espirito que seguiria 0s Reinados
do Pai e do Filho. Esta ideia tendia a romper a concepcao agostiniana do saeculum como um
tempo de espera pela segunda vinda de Cristo a medida que contemplava uma nova era de
significado na histéria sacra. A ideia foi tdo forte a ponto de engendrar no circulo de
Espirituais Franciscanos a crenga num corpo mistico franciscano, mas, por fim, permaneceu

ineficaz e ndo atingiu o nivel de um movimento de massa que pudesse levar a transformacéo
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de instituicdes. Depois de 1300, as novas forcas intramundanas revelaram sua for¢ca numa
hoste de movimentos sectarios menores: na pré-Reforma inglesa e boémia, no movimento do
misticismo alemao, na reorganizacdo da igreja e na tendéncia para a organizacdo do Estado
absoluto e soberano. Um mundo de sentimentos, instituicbes e ideias estava crescendo e
abrindo um rombo na estrutura da Cristandade imperial. Mas o arcabouco da igreja e do
império ndo se rompeu ainda por dois séculos, até que, durante os séculos XVI e XVII, a

igreja se partiu sob o impacto da Reforma (cf. Hopi VI, 43).

O tempo entre Joaquim de Fiore e Lutero, ou seja, o tempo desde os primeiros
movimentos da consciéncia de época até o irrompimento dos movimentos de massa
numa escala europeia, podemos caracterizd-lo como um periodo de incubacéo
social. A ruptura verdadeira das instituicdes medievais, que ocorreu com a Reforma,
criou os novos fatos sociais de uma pluralidade de Estados soberanos. Este novo
campo de fatos sociais tornou-se entdo o material com o qual 0 movimento de ideias
tinha de lidar (Hopi VI, 43).

O resultado liquido desse periodo pode ser expresso como a conscientizacdo crescente
de que a unidade institucional da humanidade cristd tinha irrevogavelmente entrado em
colapso e que a pluralidade de instituicbes paroquias que expressavam o campo diversificado
de forgas sociais intramundanas, tinha-se tornado um fato estabelecido. Primeiro o equilibrio
de poder entre igreja e impeério fora aceito como a constituicdo politica da humanidade
ocidental; depois, o0 equilibrio foi rompido com a tensdo medieval entre império e os Estados
que dele se separavam. A eliminacdo da igreja e do império como poderes publicos foi
acompanhada de um crescimento de novas substancias da comunidade que tendiam
funcionalmente a tornar-se substitutos da substancia dissolvente da humanidade cristd. No
interior dos Estados nacionais soberanos, a intensidade da consciéncia nacional crescia
notavelmente. Em escala internacional podemos observar uma variedade de ideias que
tentaram lidar com a nova situa¢do: uma ideia de humanidade que assumia uma natureza de
homem igual para todos, uma ideia de Cristandade como a unidade civilizacional ocidental,
em oposicdo a civilizagbes ndo ocidentais, e ideias concernentes a relacoes entre civilizacdes.
Por fim, a procura de uma natureza do homem para além da rivalidade de confissbes
expressou-se na tentativa de empregar a ideia estoica de natureza como a base para as
especulacGes sobre o direito natural. A ideia da natureza desenvolvida nas ciéncias
matematizadas do mundo externo influenciou a interpretacdo do homem, e a nova psicologia
das paixdes foi empregada para determinar a natureza genérica do homem (cf. Hopi I, 44).

A tendéncia para uma nova ordem de substancias, portanto, teve uma amplitude e um

impulso consideraveis. No entanto, ndo encontramos antes de 1700 uma interpretacdo
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abrangente do homem na sociedade e na histdria que leve em consideracdo os fatores
constituintes da nova situagdo. Esses fatores incluem: o colapso da igreja como a instituigéo
universal da humanidade cristd, a pluralidade de Estados soberanos como as unidades
politicas Ultimas, o descobrimento do Novo Mundo e a maior familiaridade com civilizagbes
asiaticas, a ideia de uma natureza ndo cristd do homem como o fundamento da especulacéo
sobre direito e a ética. Apenas depois de 1700 é que o efeito cumulativo desses varios fatores
se fez sentir na consciéncia aguda de que, no conjunto, uma época tinha chegado a seu fim e
gue a nova situacdo exigia um esforco gigantesco de interpretacdo a fim de reconquistar, para
a existéncia do homem na sociedade e na histdria, um sentido que pudesse substituir o sentido
perdido da existéncia cristd. VVoegelin considerava esse problema de tal magnitude que ainda
hoje ndo sdo reconhecidas todas as suas dimensdes. No século XVI1II encontramos finalmente
a primeira consciéncia clara de seus esbocos e os primeiros esfor¢os na formulacdo de uma
nova compreensdo estudando as razdes que levaram Voltaire a escrever seu Ensaio Sobre
Moral (cf. Hopi VI, 44).*

Voltaire escreveu seu ensaio para sua anfitrid e amiga, a Marquesa du Chatelet-
Lorraine. A marquesa acreditava que Israel tinha importancia na teologia, mas merecia pouco
espaco na historia. Na época, a concepcao da historia e a organizacdo dos materiais ainda
eram as de Santo Agostinho, ou seja, a universalidade da histdria estava no guiamento
providencial da humanidade em direcdo a religido verdadeira. A histéria de Israel, o
aparecimento de Cristo e a historia da igreja sdao a histdria significativa da humanidade, ao
passo que a historia profana e a ascensédo e queda do império tém apenas a funcao de oferecer
as tribulagbes educativas para Israel e a igreja. Com o passar do tempo, mesmo os relatos
monogréficos da historia profana terem se desenvolvido ricamente, a interpretagdo da historia
tinha ainda de empregar o padrdo patristico (cf. Hopi VI, 45). Assim, a declaracdo da
Marquesa du Chatelet desafiavam francamente a universalidade crista por meio do apelo ao
principio profano de universalidade. A declaracdo sobre a importancia relativa de Israel
opunha a histéria a teologia. “Historia é nesta observacdo um reino independente do plano
providencial; seu significado e ordem, se é que tem algum, ndo podem ser obtidos do drama
da queda e da salvagao” (Hopi VI, 47). Segunda a Marquesa, o0 povo de Israel pode ter tido
uma importancia unica no drama sacro, mas tem pouca importancia num campo cuja estrutura

é determinada pela ascensédo e queda dos poderes politicos. Este aspecto, entretanto, ndo seria

* VOLTAIRE. Oeuvres Complétes de Voltaire. Tome Deuxiéme. Essai sur les moeurs — Siécle de Louis
X1V, Siécle de Louis XV, Histoire du Parlement de Paris. Edition du Journal Le Siécle. Paris: Aux Bureaux
du Siécle, 1878.



77

ainda revolucionéario. A declaracdo tornou-se revolucionaria por sua implicacdo de que a
historia sacra, a “teologia”, era sem importancia, e a historia profana tinha 0 monopo6lio em

determinar a relevancia de povos e acontecimentos. Ou seja:

O centro da universalidade tinha sido transferido do nivel sacro para o profano, e
essa mudanca implicava uma inversdo de termos: que a interpretacdo da histdria, no
futuro, ndo seria subordinada ao drama religioso, mas que a Cristandade seria
entendida como um acontecimento na histéria. Através dessa mudanca no centro de
interpretacdo, desapareceu o dualismo da histéria sacra e profana. A histdria profana
¢ profana apenas a medida que a histdria sacra seja aceita como o quadro absoluto de
referéncia; quando se abandona esta posi¢cdo, ambas as historias se fundem no nivel
da histdria secularizada. Por secularizagdo pretendemos significar a atitude pela qual
a histéria, incluindo os fendmenos da religido crista, é concebida como uma corrente
intramundana de acontecimentos humanos, ao passo que, a0 mesmo tempo, se
mantém a fé cristd numa ordem da historia humana significativa e universal (cf.
Hopi VI, 48).

A declaracdo da Marquesa du Chételet, é claro, ndo comegou uma revolucéo;
reconheceu, ao contrario, a existéncia de uma revolucdo que tinha de fato acontecido. Voltaire
foi receptivo as criticas da Marquesa, escreveu um ensaio absorvendo a declaracdo da
Marquesa que teve a distin¢do de ser a primeira historia universal, no sentido de abarcar toda
a humanidade, tal como era reconhecida ao tempo de sua pesquisa. A historia universal de
Voltaire ndo conseguiu encontrar um significado que pudesse substituir o significado
providencial da historia ocidental sob a interpretacdo crista. O significado, é claro, ndo pode
ser encontrado porque a construcdo significativa da histéria de uma posi¢do secular,
intramundana, pressupde que a histdria seja conhecida como um todo; ja que a historia é
conhecida apenas pelo passado, todas as construgdes seculares ndo podem sendo oferecer uma
perspectiva do presente do autor. Mesmo a perspectiva de uma estrutura finita, no entanto,
pressuporia a existéncia empirica de uma estrutura reconhecivel da histéria humana, mas tal
estrutura, compreendendo as grandes civilizagcbes da humanidade para além do Ocidente, ndo
é reconhecivel. A construcdo cristd de tipo agostiniano pdde ser verdadeiramente universal
porque abrangeu o0 “todo” da historia numa antecipacdo da segunda vinda de Cristo como o
fim da histéria. Quando esse universalismo transcendental se desintegra sob o impacto de
materiais profanos que ndo podem ser relacionados, ainda que de maneira ténue, ao curso da
historia sagrada, a universalidade de significado tem de degenerar-se num ideal de
completude empirica (cf. Hopi Il, 51).

Voltaire embarca numa reconstrugdo do significado historico, e o padréo resultante de
seus esforcos se tornou o padrédo de reconstrugédo secularista por mais um século. O objetivo

do seu ensaio é “a histdria do espirito humano e ndo o pormenor dos fatos”, ndo encontrava
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sentido em explorar a histdria familiar de algum imperador, mas, em vez disso, considerava
importante “ver por que passos avan¢amos da rusticidade barbara do tempo passado para a
polidez do nosso”. Considerava 0s poderes espiritual e temporal — o principio-guia para a
compreensdo da histdria cristd universal — poderes de “opiniao”. Quando as “opinides” Sa0
purificadas, ou seja, quando as pessoas deixam de acreditar nas proposicOes de papas e
imperadores, entramos num novo periodo de verdade e razdo crescentes. A evolugdo da
“opinido” € 0 principio que permite ao historiador ordenar e selecionar os acontecimentos que
sdo ilustrativos deste desenvolvimento significativo.

Escreve VVoegelin, em clara critica a Voltaire:

Qual é a causa desta mudanca afortunada de opinido? Sobre este ponto o argumento
é algo vago, como acontece tdo frequentemente com Voltaire quando uma questdo
séria tem de ser respondida. Quando a histéria, diz Voltaire, é concebida em termos
h& poucos indicados, podemos observar o espetaculo de erros e preconceitos que se
seguem aos outros e que derrotam a verdade e a razdo. Aos poucos, 0s homens se
iluminardo com este quadro de seus sofrimentos e estupidezes, as sociedades
retificardo suas ideias, e 0 homem comecard a pensar. Obviamente Voltaire estd
cometendo uma peti¢do de principio. O quadro de erros e preconceitos é o quadro
que ele estd pintando pela primeira vez no Essai. A iluminagdo, no entanto, tem de
comegar em algum tempo anterior, pois agora ja estamos no caminho do progresso.
Para ser preciso, temos estado nesse movimento desde Henrique IV. Com Voltaire
temos de deslizar graciosamente por este século e meio e pelo seu problema de
causacdo a fim de chegar a conclusdo de que agora, no Essai, 0 prop6sito ndo é
reunir uma massa de fatos, mas fazer uma sele¢cdo que permitira ao leitor julgar “a
extingdo, a renascenca e o progresso do espirito humano (/’esprit humain)”, pois este
€ 0 Unico método apropriado para uma histéria geral (cf. Hopi VI, 53).

Essas observacdes de Voltaire tocam nas categorias principais que tém de ser
empregadas na construcao secular da histéria e contém, por implicacdo, as regras que tém de
ser observadas para seu emprego com sucesso. O espirito humano e suas mudancgas se
tornaram o objeto da historia geral. O pneuma transcendental de Cristo é substituido pelo
espirito intramundano do homem, e a mudanca de coracédo, pela mudanca de opinido. O corpo
mistico de Cristo deu lugar ao corpo mistico da humanidade. O significado da historia neste
nivel intramundano ¢ interpretado como um analogo do significado cristdo de uma forma téo
préxima, que podemos tracar o paralelismo passo a passo. Em qualquer interpretacdo de uma
historia universal significativa, a presuncdo é de que 0 objeto estudado demonstra uma
estrutura significativa que é constituida como um todo. No relato cristdo, o todo é constituido
pela ideia da Criacdo da descendéncia da humanidade de Addo; na interpretacdo secular, o
todo é invocado como uma totalidade do conhecimento empirico. O ideal de completude
empirica, que apareceu como um substituto degenerado para a universalidade crista, de

importdncia ndo mais que transitoria, torna-se o analogo secular da criagdo divina da
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humanidade se for juntado a uma nova interpretacdo do significado historico. J& que a histéria
humana ndo tem nenhuma estrutura de significado reconhecivel, a interpretacdo tem de
recorrer a um dispositivo interpretativo enganador. Para Voegelin, Voltaire estabeleceu o
padrdo moderno: o historiador seleciona uma estrutura parcial de significado, declara-a total e
arranja o resto dos materiais histéricos mais ou menos elegantemente ao redor deste centro de
significado preferido (cf. Hopi VI, 54).

A interpretacdo é derivada da divisao cristd em histéria profana e histdria sacra, com a
diferenca, no entanto, de que a nova historia sacra ndo tem implicacBes transcendentais. A
historia parcial selecionada como sacra ganha seu status preferencial porque serve como a
expresséo de uma nova religiosidade intramundana. A operacdo € racionalmente
insustentavel, e as interpretacdes tém pouca duracdo porque tém de seguir de perto a mudanca
rapida dos sentimentos intramundanos dos séculos XVIII e XIX. No entanto, sdo de
importancia decisiva na historia das ideias politicas porque sdo evocagdes auténticas de novas
comunidades que tendem a tomar o lugar do corpo mistico cristdo. Na analise de interpretacdo
temos de distinguir entre as categorias de significado e os materiais historicos a que séo
aplicadas. As categorias de significado sdo, de novo, analogos cristdos. Voltaire falava de
extingcdo, renascenca e progresso do espirito humano. A extin¢do corresponde a Queda; a
renascenca, a Redencdo; o progresso, ao Terceiro Reinado da perfeicdo espiritual. Os
materiais componentes do sistema eram a ldade Média (extingdo), a era da tolerancia,
comecando com Henrique IV (renascenca), e a propria era de Voltaire (progresso). A
categorizacdo ndo era analoga a agostiniana, mas, ao contrario, a especulacdo trinitaria de
Joaquim de Fiore. Voltaire retomou a rearticulacdo da histéria no ponto onde os pensadores
do século XIII tiveram de abandonéa-lo diante da resisténcia ortodoxa — com uma mudanga
fundamental na substancia das reflexes, no entanto, no sentido de que o espirito do novo
Terceiro Reino ndo era o espirito da personalidade cristd autdbnoma, mas o espirito do

intelectual autdnomo (cf. Hopi V1, 55). Segundo Voegelin

Embora a interpretacdo de Voltaire ndo tenha sido totalmente desenvolvida,
pressagia claramente as interpretaces posteriores de Saint-Simon e Comte com as
suas “leis” das trés fases: a religiosa, a metafisica, e a cientifico-positiva. J& que o
conteldo que entra nas categorias € uma varidvel independente, ele pressagia
também a possibilidade de novos materiais poderem entrar no padrdo categérico,
como realmente aconteceu nas interpretagdes marxista e nacional-socialista (Hopi
VI, 55).

Uma iluminacdo do tipo de interpretacdo secular criada por Voltaire permitiu a

formulacdo de algumas regras de interpretacdo das concepgOes historico-politicas que
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surgiram na sua esteira. Em seu valor nominal, é inaceitavel uma concepcao historica como a
de Voltaire, Comte ou Marx. E insustentavel sua afirmacéo de que oferece uma interpretaco
valida da historia universal, ou — no seculo XIX — de uma “lei” sociologica. A andlise das
concepcdes de Voegelin distinguiu entre os seguintes niveis de interpretacdo: Em primeiro
lugar, contém uma “tese de generalidade”, ou seja, que a sequéncia de fases evolucionarias,
selecionada como a “histéria sacra”, é o padrdo geral da histéria da humanidade em que
podem encaixar-se de maneira satisfatoria quaisquer materiais empiricos. Embora esta “tese
de gencralidade” seja inevitavelmente falsa, pelas razbes dadas acima, mantém sua
importancia como uma pista para 0 “modelo” particular que foi “generalizado”. O “modelo”
particular marca o segundo nivel na interpretacdo em que temos de penetrar. A lei de Comte
das trés fases ndo € mais uma lei de histdria universal do que a concepcao cientifica marxista
de uma evolucdo que tende finalmente para 0 comunismo, ou as trés fases de Voltaire do
Iluminismo. A tese geral, entretanto, é baseada numa estrutura particular, mas ainda assim,
significativa, da historia que pode ter sido observada corretamente. Voltaire, por exemplo, viu
corretamente que a luta entre os poderes espiritual e temporal foi decisiva para a Idade Média,
e a andlise de Comte da ldade Média foi uma grande facanha para seu tempo. Ambos os
pensadores viram corretamente que com a ascensdo do intelecto critico autbnomo, marcou-se
uma época na histéria ocidental. Dai a interpretacdo do modelo poder valer muito como
analise empirica de uma fase particular da histéria, a despeito do fato de 0 modelo ser usado
como uma “historia sacra” secular. Em terceiro e ultimo lugar, temos de penetrar para além do
modelo, na direcdo dos sentimentos que causaram sua transformacéo imaginativa num padrao
de historia geral. Neste nivel, temos de observar a mudanca da fé transcendental no espirito de
Cristo até a fé intramundana de Voltaire no espirito humano (cf. Hopi VI, 56).

Temos de seguir mudancas adicionais da fé intramundana do espirito de Voltaire até
a fé de Comte no intelecto organizador e engenheiro, até a fé marxista no proletéario
como o verdadeiro homem e o proletariado como o povo escolhido, e depois até as
varias crencas em nac0es e ragas escolhidas (Hopi VI, 57).

Dos vérios estratos da interpretacdo histdrica, os niveis mais altos que contém o
“modelo” e a “tese de generalidade” ndo sé@o mais do que uma superficie dogmatica efémera,
por baixo da qual estdo os movimentos basicos de sentimentos religiosos intramundanos, 0s
quais descem da deificacdo da razdo e do intelecto para a deificagdo da base animal de
existéncia.

Segundo Voegelin:
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A concepcdo trinitaria de historia secular esta intimamente ligada a joaquitica. Esta
relacdo, entretanto, quase nunca se tornou abertamente consciente, porque 0s
criadores das varias interpretagdes histdricas seculares interpretaram, na maioria dos
casos, suas préprias ideias como constituindo uma ruptura com a Cristandade.
Supuseram que a continuidade foi interrompida e que um novo comego se fez
quando a Razdo e a Ciéncia (sempre com letras mailsculas) derrotaram o
dogmatismo das igrejas. A analise precedente mostrou, entretanto, que o padrdo
trinitario da interpretacdo secular envolve numa analogia intima com o padrdo de
Trinitarismo Cristdo da histéria. Os “modelos” selecionados das histérias de
Voltaire e de Comte tém, em virtude da “tese de generalidade”, a mesma funcéo do
contexto secular que tem a “historia sagrada” na concepcao cristd (Hopi VI, 57).

O paralelismo ndo é acidental, uma continuidade de problemas leva da concepcao
anterior a posterior. Uma chave para o problema da continuidade é oferecida pelo
desenvolvimento da historia secular depois de Voltaire. Por baixo da superficie se simbolos
dogmaéticos observamos 0 movimento se sentimentos religiosos intramundanos, pressionando
para baixo a interpretacdo da historia e da politica, fazendo descer o espirito até a base animal
da existéncia. Nem o “modelo” da “histéria sacra” secular, nem os simbolos dogmaticos no
nivel da “tese de generalidade” permanecem constantes. Mudam continuamente de acordo
com o estrato da natureza humana que chama a atencdo do tempo e, portanto, se torna o
objeto do processo de deificacdo. A descida rapida da razdo, passando pelo intelecto técnico e
planejador, até chegar aos niveis econémico, psicologico e bioldgico da natureza humana
como elementos dominantes na constituicdo de uma imagem do homem, esta em forte
contraste com a estabilidade impotente da antropologia crista através de dezoito séculos. Uma
Vez que se vence a ancoragem transcendental, torna-se, assim parece, inevitavel a descida da
natureza racional para a animal. A instabilidade das “historias sacras” intramundanas se torna
o0 traco caracteristico da nova era. As grandes interpretacdes dogmaticas depois de Voltaire
dificilmente duraram mais do que a geragdo em que foram criadas. (cf. Hopi VI, 58).

A instabilidade das interpretacGes historicas seculares continua uma instabilidade que
comeca com o0s cismas da Reforma no século XVI, ou seja, a instabilidade é consequéncia do
rompimento inicial. Uma vez rompida a autoridade da tradicdo pelo inovador individual, o
estilo da inovacdo individual determina o curso posterior das variantes. A diferenca entre uma
verdade perfeita revelada por Deus e a débil producéo da mente humana. O individuo ndo sera
capaz de antecipar claramente todas as implicacGes de uma inovagdo, e as inconveniéncias
que aparecem numa segunda consideragdo compelirdo correcBes e, dai, mais desvio da
verdade. Os poderes intelectuais do individuo ndo podem substituir a sabedoria acumulada da
coletividade (cf. Hopi VI, 60). Essas reflexdes de Voegelin tocam num problema fundamental

da funcgdo das ideias na historia moderna: a impossibilidade de criar uma substéncia espiritual



82

e um estilo intelectual para uma comunidade, sob a condi¢cdo de competicéo livre entre
intelectuais individuais. O problema ainda apareceria sob a forma especial de tenséo entre a
autoridade da igreja e o individualismo dos reformadores, que seria o0 primeiro exemplo de um
fendmeno geral: o de que os materiais de comunidades estabelecidas, ou comunidades
incipientes, foram continuamente dissolvidos e rompidos pela competicdo de novas
fundamentacbes até que se alcancou a multiplicidade cadtica de seitas, escolas, partidos,
faccbes, movimentos, agrupamentos, associacdes e ligas que caracterizaram a situacéo social
europeia antes do surto da violéncia dos movimentos de massa do século XX (cf. Hopi VI,
61).

O ponto decisivo de transicdo do protestantismo cismatico para a historizacdo da
Cristandade s6 ocorreu depois que a Cristandade como uma evocacdo divina foi exposta a
atrofia e destruicdo da critica racional e da investigacdo psicolégica como um mito. Quem
defendia a necessidade do julgamento independente antes da autoridade da igreja
argumentava com o exemplo da sinagoga que condenou Cristo e declarou que ele ndo era o
Messias prometido pelos profetas. Quem defendia a autoridade da igreja antes do julgamento
independente argumentava que Deus ndo tinha nenhuns outros meios externos para dissipar as
duvidas do ignorante, sendo a autoridade da igreja; e que na época em que a Sinagoga
condenou Cristo, ndo havia nenhuma autoridade em que o fiel pudesse confiar. A autoridade
de Jesus Cristo certamente foi contestada, assim como acontece hoje a igreja. No nivel desta
discussdo, quem defendia a necessidade do julgamento independente tinha um dilema (cf.
Hopi VI, 63):

ou teria de negar a presenga convincente da Verdade em Cristo ou teria de atribuir
aos fundadores das igrejas reformadas uma presenca visivel da Verdade. A primeira
suposi¢do teria feito da Encarnacdo uma opinido humana histérica acerca da
natureza de Cristo da qual outros homens poderiam discordar. A segunda suposicao
teria pervertido o significado da Reforma e erigido os reformadores em figuras
paracléticas. Permaneceu o suspense peculiar do protestantismo inicial: de
interpretar um passo, que como todo passo historico é um passo para frente, como
um passo de volta as origens. O carater de ir para a frente do passo, se revelaria
totalmente apenas nos séculos seguintes, quando, sob a pressdo da critica historica e
da teologia liberal, o protestantismo desenvolveu formas que eram “progressistas”
ao ponto de a Cristandade ser diluida num codigo social ético e Cristo tornar-se um
dos grandes professores da humanidade, juntamente com Conflcio, Einstein e outros
cavalheiros. Por outro lado, as forcas religiosas ativas expressaram sentimentos que
levaram & evocacdo de novos reinos e novos lideres publicos. Observamos a
hesitacdo de Voltaire a esse respeito: era um advogado do lluminismo, mas ndo se
declarava a Luz. Comte e Marx foram menos contidos a esse respeito. Os
movimentos de massa posteriores evolveram apenas novos Corpos misticos — fato
que é velado apenas sutilmente pela heranga de ideologia antirreligiosa deles (Hopi
V1, 64).
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A andlise precedente mostrou a continuidade do processo pelo qual a Cristandade se
tornou historicizada e a historia, secularizada. Temos agora um fundamento suficiente para

umas poucas observacdes gerais concernentes a dinamica do processo de secularizacéo.

4.2 A DINAMICA DA SECULARIZACAO

O século XVIII tem de ser caracterizado como a época em que a dissolucdo dos trés
universalismos europeus alcangou o estagio de consciéncia critica. O equilibrio harmonioso
de espirito, razdo e império poderia ser mantido como uma ideia apenas enquanto a
dissociagdo real ndo passasse de certo limite. O primeiro dos trés fatores componentes a
liberar-se da combinacdo foi o império. Com a fragmentacdo e particularizacdo do império
nos reinos nacionais, uma ordem substituta teve de ser encontrada para o mundo das unidades
politicas ocidentais. O estabelecimento de uma esfera autbnoma secularizada da politica fora
da unidade espiritual-temporal da humanidade cristd moveu a ordem espiritual para a posi¢do
da igreja no sentido moderno, ou seja, de uma organizacao religiosa distinta da organizacéo
do Estado. O segundo fator componente a abandonar a combinacédo foi a razdo. A tendéncia
tornou-se notavel no nominalismo da Idade Média. Recebeu seu apoio social de um nimero
crescente de advogados, administradores reais, filésofos e cientistas de fora da ordem
eclesiastica e alcangou o estagio de razdo secular autbnoma na ciéncia natural e no direito
natural do século XVII (cf. Hopi VI, 65).

Voegelin definiu o processo de secularizacdo em trés fases. A primeira fase estendeu-
se de 1300 a 1500. Durante esse tempo a dissociacdo do império alcangou seu estagio agudo.
A recusa da igreja em reduzir seu poder econdmico e financeiro nos impérios particularizados
levou ao anglicanismo do século X1V, ao galicanismo, do XV, e finalmente a Reforma e ao
confisco geral da propriedade da igreja. Tanto quanto se possam acalentar proposicdes
hipotéticas na histdria, estdo provavelmente certos esses eruditos que acreditam que o cisma
da Reforma poderia ter sido evitado pela igreja se ela tivesse reduzido judiciosamente as
propriedades que, depois, Ihe foram tiradas pela forca. A segunda fase estendeu-se de 1500 a
1700. Desenvolveram-se a astronomia e a fisica, e a concepcao heliocéntrica do universo
chocou-se com a cosmologia babilénica do Antigo Testamento. Foi a época das famosas
causas de Giordano Bruno e de Galileu. O rescaldo deste tipo de atrito alcangou o século XIX
com a questdo da evolucdo. A terceira fase estende-se de 1700 até o presente. E a época da

ciéncia histérica e da critica mais elevada, juntamente com o choque de um tratamento critico
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de textos sacros — da historia da igreja e da histéria do dogma — com a interpretacdo
eclesiastica da verdade da fé (cf. Hopi VI, 66).

A sequéncia desses atritos, que invariavelmente culminaram na vitoria das forcas que
se dissociaram do composto medieval, deixou cicatrizes profundas na estrutura intelectual e
espiritual do Ocidente. As aventuras de autonomia racional e politica ndo deixaram como
residuo apenas uma igreja espiritual. Os atritos e as inadaptacBes deram causa a uma
destruicdo espiritual profunda na esfera secular autbnoma e prejudicaram gravemente a
posicao civilizacional da igreja. O primeiro tipo de atrito deu causa a uma expropriacdo de
longo alcance igreja. No entanto, o confisco da propriedade da igreja, sozinho, ndo teria posto
em perigo a substancia espiritual. As consequéncias decisivas da luta entre os poderes
temporal e espiritual sobre esta questdo foi a tensdo politica entre a igreja e o Estado no curso
da qual a instituicdo espiritual foi finalmente relegada a uma esfera privada, ao passo que as

instituicdes politicas autbnomas obtiveram um monopolio da esfera pablica (cf. Hopi VI, 67).

esta privatizagdo do espirito deixou o campo aberto para uma reespiritualizagdo,
provinda de outras fontes, da esfera publica, na forma de nacionalismo,
humanitarismo, economicismo liberal, socialista e biologismo. O crescimento de
uma pluralidade de contraespiritos e contraigrejas em oposi¢do as instituicGes
espirituais tradicionais € a consequéncia mais funesta da falha da igreja em encontrar
um compromisso com o novo mundo pluralistico da politica (Hopi VI, 68).

A tensdo que se origina dos problemas da primeira fase foi agravada pelo atrito
causado pelo avanco da ciéncia. Esta segunda falha no ajustamento deixou a igreja, na opinido
popular de hoje, com o estigma de obscurantismo e de uma forca oposta a liberdade da
pesquisa cientifica, mesmo depois de a Igreja ter feito as pazes com a ciéncia. O choque nao
apenas levou a ciéncia a um desenvolvimento autdbnomo, que em si ndo teria constituido um
perigo para a substancia espiritual da Cristandade. Mais funesta, para Voegelin, foi a
devastacdo espiritual forjada pela convic¢do disseminada de que o tratamento racional-
cientifico poderia ser um substituto para a integracdo espiritual da personalidade. Aceitar o
credo cientificista teve um resultado similar ao estabelecimento de autonomia na esfera
politica, ou seja, na abertura do individuo para a reespiritualizagdo, partindo de fontes nédo
cristds. No que diz respeito a igreja, o problema de lideranca que estava presente, embora
menos seriamente, mesmo na primeira fase, passou a dominar a terceira fase. A igreja estava
perdendo a sua lideranca, ndo apenas a lideranca do proprio processo civilizacional, mas
também a lideranca espiritual. A oposicao futil da igreja ao processo civilizacional engendrou

uma oposicdo crescente entre os portadores desse novo processo contra a afirmacéo da igreja
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de ser a instituicdo que preserva com autoridade a tradicdo espiritual do Ocidente. Dai a
inadequacdo e o atraso do compromisso civilizacional veio a ser de importancia crescente
como uma causa de descristianizacdo e de reespiritualizacdo ndo cristd. O problema mais
grave para a substancia espiritual da Cristandade surgiu na terceira fase, do conflito entre o
simbolismo cristdo e a critica racional e historica a ele aplicada. A linguagem simbolica foi,
ao mesmo tempo de seu emprego original, um instrumento preciso para expressar a irrupcao

da realidade transcendental, sua encarnacéo e sua operacdo no homem (cf. Hopi VI, 68).

Na época de Cristo e nos séculos da Cristandade inicial, esta linguagem né&o era um
“mito”, mas a terminologia exata para designar os fendmenos religiosos. Tornou-se
um “mito” em consequéncia da penetragdo do mundo de um racionalismo que
destrdi os significados transcendentais de simbolos tomados do mundo dos sentidos.
No curso desta “desdiviniza¢do” (Entgétterung) do mundo, simbolos sensoriais
deixaram de ser transparentes para a realidade transcendental; tornaram-se opacos e
ja ndo eram revelatérios da imersdo do mundo finito no transcendente (Hopi VI, 69).

A Cristandade tornou-se historicizada no sentido de que um universo de simbolos que
pertenciam a era do mito passaram a ser vistos na perspectiva de categorias que pertencem a
uma era de racionalismo. Nesta perspectiva, quando os simbolos e dogmas sao vistos de fora
como numa opacidade desencantada, “literal”, adquirem a “irracionalidade” que 0s coloca em
conflito com a légica, com a biologia racional, com a historia critica, e assim por diante. Para
um homem moderno, criado fora das tradices e instituicBes cristas, € extremamente dificil
reconquistar o significado original dos simbolismos antigos, sejam eles helénicos ou cristaos.
E possivel, entretanto, obter uma compreensio do problema pela observacgdo dos simbolismos
de perversdes espirituais modernas — como a escatologia marxista — que estdo bem além da
esfera de critica racional como os simbolismos antigos (cf. Hopi VI, 70).

Nesta situacdo histdrica, a igreja mostrou sabedoria admiravel no que diz respeito ao
comportamento defensivo. Resistiu com firmeza a toda adulteracdo dos simbolos mediante
interpretacdes racionais modernas que reduziriam o mistério do drama transcendental a uma
psicologia de experiéncias humanas intramundanas. Nada poderia ter sido ganho pelas
concessdes a tal psicologia, e a substancia espiritual preservada nos simbolos teria corrido
perigo. Menos admiravel, entretanto, foi a impoténcia da igreja em lidar ativamente com o
problema. Voegelin ndo ofereceu uma solugdo ao problema, mas acreditava que parte da
solucdo seria uma nova filosofia cristd da histéria e de simbolos miticos que tornaria
inteligivel, primeiro, a nova dimenséo de significado que decorreu da existéncia historica da
Cristandade em raz&o de a igreja ter sobrevivido a duas civilizagdes. Em segundo, acreditava

ser necessario tornar inteligiveis as categorias do mito como uma linguagem objetiva para a
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expressdo de uma irrupcdo transcendental. Ou seja, “que 0 mito é um instrumento mais
adequado e exato de expressdo do que qualquer sistema racional de simbolos” (Hopi VI, 70).

O mito, portanto, ndo deve ser confundido, ao ser tomado literalmente, o que levaria a
uma opacidade, nem reduzido a um nivel experiencial de psicologia. Obviamente é uma tarefa
que exigiria um novo Toméas de Aquino em vez de um neotomista. O golpe de mestre em
estadismo eclesiastico, a identificacdo de S&o Paulo das trés forgas comunitarias de seu tempo
(a pagd, a hebraica, e a cristd) com as trés leis (lei natural, lei externa hebraica e lei cristd do
coracdo) ndo foi transladado para nosso tempo. A traducdo paulina da triade de forcas em
niveis progressivamente mais altos de espiritualidade deu sentido e inteligibilidade a situacdo
historica para seus contemporaneos. Para Voegelin o sentimento mais profundo que causa as
tensdes espirituais pds-medievais do Ocidente é gerado porque os portadores da civilizacéo
ocidental ndo querem ser um apéndice sem sentido a histéria da Antiguidade. Ao contrario,
querem entender sua existéncia civilizacional como significativa. Se a igreja ndo for capaz de
ver a mao de Deus na histéria da humanidade, os homens néo ficardo sossegados e satisfeitos,
mas sairdo em busca de deuses que tenham algum interesse em seus esforgos civilizacionais.
A igreja, entende Voegelin, abandonou sua lideranca espiritual a medida que deixou 0 homem
pos-medieval sem orientacdo em seus esforcos para encontrar significado numa civilizacdo
complexa que difere profundamente, em seus horizontes de raz&o, natureza e historia, da
civilizagdo antiga que foi absorvida e penetrada pela igreja primitiva. Diante deste abandono
do magistério, é fatil os pensadores cristdos acusarem 0 homem moderno, que se recusa a
submeter-se a autoridade da igreja, de soberba. “Da insatisfacdo em envolver-se num processo
civilizacional sem significado surgem as tentativas de reconstrucdo de significado pela
evocagdo de uma nova ‘historia sacra’, que comegou com Voltaire” (Hopi VI, 71). Com
Voltaire comecou também o ataque concertado aos simbolos cristdos e a tentativa de evocar
uma imagem do homem no cosmos sob o guiamento da razéo intramundana. Voegelin voltou-
se a esse ataque eficacissimo, que fez avancar o movimento de apostasia dentro de uma
geracdo (cf. Hopi VI, 72).

Voltaire ndo era um pensador sistematico. Ndo elaborou um sistema de conceitos e
axiomas que servissem como base para um ataque aos simbolos cristdos e particularmente aos
conceitos de uma antropologia cristd. Estava em dia com as tendéncias de sua época, 0S seus
ataques tomaram a forma de panfletos sobre perseguicdes, de artigos aforisticos, brincadeiras
maliciosas, sarcasmos e satiras. N&o era necessaria uma elaboragdo sistemética de problemas
para Voltaire, porque estava suficientemente equipado de convicgdes. Inaugurou o tipo de

homem que estd no apice de uma época, no apice da civilizagdo humana. Examinou o
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horizonte da humanidade historica e o horizonte geografico. Possuia também conhecimentos
esparsos, mas solidos, relacionados a fisica, filosofia e negdcios publicos. Do apice de sua
razdo e humanidade podia ver 0 mal no mundo que tinha sido causado pelo obscurantismo e
pela malicia. Com o fogo da tolerancia, atacaria a supersticdo e a perseguicdo. A completa
consciéncia de sua superioridade ndo lhe danificava a humildade: diante dos mistérios da
religido, reconhecia francamente que ndo os entendia e que, portanto, tinha de ser eliminados
da cena publica. “A luz da razdo deveria cair em toda esquina da mente humana; e se cair
numa substancia que € bastante sélida para ndo dissolver-se em seus raios, o obstaculo deve
ser destruido porque é um escandalo para 0 homem iluminado” (Hopi VI, 73).

A razdo de Voltaire ndo era uma ideia filos6fica como a razdo de Kant, mas um
complexo de sentimentos e conhecimentos coligidos de formas muito diferentes. Um dos
fatores mais importantes é a identificacdo de uma visdo racional do mundo com a filosofia de
Newton. Voltaire ficou profundamente impressionado pela filosofia de Locke e pela fisica de
Newton. O problema levantado por Voltaire com a fé confessional pode se formulado da
seguinte forma: os simbolos doutrinarios cristdos concernentes a alma humana, a realidade
transcendental e as relacbes entre elas ndo sdo um corpo de proposicdes empiricamente
verificaveis, para serem aceitas como verdades depois do devido exame. Mas os simbolos
doutrinarios s recebem seu sentido se a alma desenvolve as faculdades do conhecimento pela
fé, referente a matérias que ndo séo acessiveis a razao natural, ou seja, s6 recebem seu sentido
como expressdes do processo espiritual em que a alma reage a ajuda sobrenatural da graca.
Sem a efetividade deste processo espiritual, se perde a substancia e a preocupacéo teoldgica
profissional com elas tendera a degenerar em controvérsias dubias, que tornaram a escolastica
um expoente maximo de futilidade para a vasta maioria da humanidade ocidental. Quando
ndo apenas se perde a substancia, mas quando o centro ativo da vida intelectual muda para o
plano do nosso conhecimento do mundo externo, os simbolos expressivos da vida espiritual
cristd adquirem opacidade. “Os simbolos serdo os abandonados inteiramente porque se
tornaram irrelevantes, ou, quando submetidos a simplificacdo racional, interpretacdo
psicologica e justificagdo utilitaria” (Hopi VI, 74). Voegelin considerava a combinacdo da
opacidade mais a reveréncia tradicional aos simbolos cristdos a posi¢do de Newton e Voltaire.

Depois desse ataque aos simbolos cristdos desapareceu a vida espiritual da alma no
sentido cristdo. O conhecimento do mundo externo, particularmente na fisica, estabeleceu o
padrdo para o que pode ser considerado conhecimento. Voegelin explica que Newton, por
exemplo, estava intimamente persuadido da existéncia de um Deus, mas ndo abria-se para a

analise de um processo espiritual, e sim a analise de uma férmula que indicava a aceitacdo de
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Deus como fato biografico da sua vida. Essa convic¢do estabeleceu o estilo para a nova
atitude perante os simbolos cristdos. A existéncia de Deus tornou-se uma convic¢do humana
que tem de preenchida com certo contetdo a fim de se tornar util. A relacdo pessoal entre
Deus e sua criatura tinha de ser postulada porque, de outro modo, o violador néo seria detido

pelo medo da punicéo.

Voltaire indicou a linha que leva a Cristandade do fogo e enxofre para o calculo
utilitario do prazer-dor. E a observacdo conclusiva ofereceu uma das profundidades
ocasionadas de Voltaire: que o homem que raciocina (o raisonneur) é perverso e
precisa do medo de punicdo porque sua vida ja ndo estd orientada
transcendentalmente pela graga e pelo amor (Hopi VI, 75).

A conviccdo da existéncia de Deus é devida ao raciocinio que tira da ordem do
universo, como revelado na fisica, a conclusdo de que a razdo deve ser persuadida da
existéncia de um artifice que o criou. A existéncia de Deus se torna o objeto de uma hipétese
com um alto grau de probabilidade. A realidade experiencial designada pelo simbolo “alma”,
deixou de existir. Para Voltaire, ndo existe nenhuma vida agostiniana partindo da qual o
homem se estenda através da intencdo para a realidade transcendente. A personalidade
humana perdeu o centro espiritual integrante, com seus fenémenos de amor, fé, esperanca,
contricdo, peniténcia, renovagdo e aquiescéncia. A Unica faculdade humana que € deixada é o
pensamento (cf. Hopi VI, 75). E por que temos de reconhecer uma alma a fim de explicar a
funcdo do pensamento? N&o seria possivel que o pensamento fosse uma funcdo da matéria,
como a gravitacdo? O obscurantismo espiritual de Voltaire tornou impossivel para ele fundar
uma filosofia moral na ideia da personalidade espiritualmente integrada. Os problemas de
ética foram tratados sob o titulo de “religido natural”. Tais regras comuns supostamente
existiriam porque tém sua fonte na estrutura bioldgica do homem e servem ao propoésito de
tornar possivel a vida em sociedade. A regra ndo foi fundada na suposicdo de uma pessoa
espiritual ou no reconhecimento da pessoa espiritual do préximo, mas na utilidade para a
sociedade da conduta de acordo com a regra. Para Voltaire a virtude entre os homens é um
comércio de boas acdes; e as virtudes cardeais sdo qualidades excelentes que ajudam a propria
conduta, mas ndo sdo virtudes ligadas aos vizinhos, por isso, que ndo tem parte neste

comeércio ndo deveria ser levado em consideracdo (cf. Hopi VI, 76-77).

Estas passagens fornecem talvez a mais clara intencdo de seu sentimento religioso
intramundano, assim como as ideias de homem e de moralidade determinadas por
esse sentimento. A constituicdo transcendental da humanidade pelo pneuma de
Cristo foi substituida pela fé na constituicdo do mundo intramundano da
humanidade pela “compaixdo”. Neste ponto Voltaire segue Newton de perto:
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“Newton pensava que a disposicdo que temos de viver em sociedade é o fundamento
da lei natural” (Hopi VI, 78).

E o ataque de Voltaire

ao santo como uma pessoa prudente, que cuida de si e se esquece do vizinho €, em
principio, indistinto do ataque comunista e nacional-socialista a liberdade e facanhas
do espirito, assim como a formacdo espiritual da personalidade, vista como um
conjunto de hobbies privados socialmente intteis e talvez até perigosos. A esfera do
socialmente valioso torna-se restrita a aquisicdo de confortos animais e
descobrimentos cientificos que podem servir a este propoésito. Por tras da frase de
que ndo conta um homem que ndo seja socialmente Util, neste sentido restrito,
comegam a desenhar-se o terreur virtuoso de Robespierre e 0s massacres cometidos
por futuros humanitarios cujos coracfes estdo tdo repletos de compaixdo que eles
querem chacinar metade da humanidade para fazer feliz a outra metade. A suposicao
complacente de que a compaixdo caridosa é uma caracteristica geral do homem
abandona o cinismo cristdo sadio que esta a par da ascendéncia precaria do espirito
sobre as paixdes e toma precaucdes. A identificacdo do bem com o socialmente (til
pressagia a bondade compulséria do planejador assim como a ideia de justica
revolucionaria com sua suposicdo de que o direito é o que serve ao proletariado, a
nacdo, a raca escolhida (Hopi VI, 80).

O sentimento fundamental € a fé intramundana numa sociedade que encontra sua
coeréncia através da compaixdo e humanidade. Humanidade é uma disposicdo geral do
homem, a qual surge de sua estrutura bioldgica. Negativamente, a atitude razodvel é
caracterizada pela auséncia de experiéncias espirituais imediatas. Como consequéncia desta
deficiéncia, a expressdo simbolica de experiéncias espirituais imediatas se tornou opaca e é
mal-entendida como se sua validade dependesse de sua resisténcia a critica racional. O
monopolio de orientacdo legitima no mundo é arrogado, em principio, aos métodos da ciéncia
natural. Os remanescentes da orientacdo cristd em direcdo ao transcendente tém de ser
justificados, como a existéncia de Deus, a luz de uma hip6tese baseada na ordem da natureza
tal como revelada na fisica ou, como a crenca na punicdo sobrenatural, em sua utilidade
pragmatica. A orientacdo e a integracdo espiritual da personalidade é desprezada como um
problema; os principios da ética sdo cortados de suas raizes espirituais, e as regras de conduta
sdo determinadas pelo padrdo de utilidade social (cf. Hopi VI, 80). Por dubia que possa
parecer a antropologia de Voltaire como facanha sistemética, ndo pode haver davida de que
era sincera sua compaixao para com a criatura sofredora. As guerras religiosas dos séculos
XVI1 e XVII, e as inumeras perseguicdes aos individuos, perpetradas pela Igreja Catolica
assim como pelas igrejas protestantes de todas as seitas, eram uma realidade persistente (cf.
Hopi VI, 86). Para encerrar a nossa analise sobre Voltaire, podemos concluir que o pensador
tentou resolver o problema do alargamento do horizonte historico pela evocagdo da historia

secular, em que a historia profana é dotada de um significado de historia sacra.
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4.3 VICO

Voegelin encontrou em Giambattista Vico (1668-1744) uma reconquista e uma
rearticulacdo da tensdo entre a historia pragmatica, imanente ao mundo — ou, como Vico a
chamou, “gentilica” — e a fonte divina, transcendente ao mundo, ou o fundamento do todo o
ser, incluindo a historia. A reconquista de Vico da evocagdo agostiniana da tensdo entre as
duas cidades, os dois amores, da historia sacra e profana, foi em si mesmo uma proeza
intelectual e espiritual significativa. Além disso, ao lancar sua inteleccdo na forma de uma
filosofia da historia, Vico foi capaz de explicar o lugar de Agostinho num ciclo civilizacional
(cf. Hopi VI, 34-35). Sua obra €, em substancia, uma filosofia da historia, mas esta substancia
estd intimamente embutida numa matriz de investigacdes filoldgicas, estudos de Homero, uma
teoria da linguagem, uma teoria de estética, e estudos sobre direito romano e instituicoes.
“Como toda teoria de politica e historia bem construida, a viquiana tem por centro uma
antropologia filoséfica. Tendo estabelecido esta teoria central, Vico interpreta o curso da
histéria como um desenrolar no tempo da potencialidade da mente humana” (Hopi VI, 109).
As vérias atualizagbes da mente na sociedade recebem seu significado na historia como fases
inteligiveis no desenrolar de uma potencialidade. A antropologia filosofica e o desenrolar da
mente num processo temporal da comunidade sdo as partes inseparaveis da teoria de Vico.
Por mais livremente que possamos reconhecer que a construcao historica concreta é superada
pelo avancgo da ciéncia historica, as ideias da antropologia e do desenrolar inteligivel da mente
na historia sdo o centro irredutivel da teoria.

Voegelin considera que os compatriotas famosos de Vico, como Benedetto Croce e
Giovanni Gentile, tém receios das interpretacdes histdricas viquianas porque os dois sdo
progressistas secularistas. Nem gostam da ideia de um curso de histdria que termina num
barbarismo, nem estdo dispostos a aceitar a preocupacao de Vico de manter sua interpretacao
de historia profana dentro dos limites da Cristandade ou de reconhecer o problema da histdria
sacra. Mas suas criticas progressistas vdo além e reprendem precisamente aqueles aspectos da
teoria onde o génio instintivo de Vico se mostra mais esplendidamente. Criticam-no por ndo
ter tirado explicitamente conclusdes desta concepcdo de historia com relagcdo ao retorno
eterno do curso historico — embora o mérito de Vico esteja precisamente no bom senso com
gue evita a armadilha do eterno retorno, confina-se aos cursos empiricamente observaveis, e
deixa aberta a questdo de cursos histdricos futuros. Criticam-no porque, em sua andlise indica

que nossa civilizagdo passou seu maximo esplendor e estd se aproximando da fase de



91

barbarismo, e, no entanto, Vico ndo se expressa com 0 que Seus criticos acham que seja 0
pessimismo apropriado concernente ao futuro da civilizacdo ocidental — embora o mérito de
Vico esteja em ter tido o bom senso de reconhecer que 0s cursos historicos ndo séo tudo na
historia, que a Cristandade é um novo fator que pode influenciar o curso da nossa civilizagéo,
e que, por causa da introducdo deste novo fator, o padrdo do curso romano ndo pode ser
empregado como base para predi¢des quanto ao nosso préprio curso histérico. Eles o criticam
porque ndo levou a metafisica do espirito da historia até suas consequéncias panteistas —
embora seja mérito de Vico ter evitado os impasses da gnose e de uma filosofia romantica de
existéncia tragica. E criticam-no, finalmente, porque confinou os cursos da Cristandade a
interpretacdo da histéria profana — embora seja crédito de Vico ter visto que as grandes
irrupcbes da realidade transcendental ndo cabem nos padrdes que podem ser construidos
quanto aos cursos historicos das civiliza¢cbes humanas (cf. Hopi VI, 110-111).

Ainda sobre a interpretacdo de Vico, Voegelin escreve:

Contratempos desse tipo sdo causados em parte pela rivalidade nacionalista. Vico, o
italiano, tem de estar no mesmo nivel que os fil6sofos alemées a quem Croce e
Gentile tém na mais alta estima. Mas em seu zelo para exaltar um italiano que,
através de sua filosofia do espirito, € rival de Kant e Hegel, os advogados da propria
gléria nacional parece que ndo consideram a possibilidade de Vico ter uma grandeza
propria onde os fildsofos alemées ndo podem rivaliza-lo — e essa grandeza estd na
propria filosofia da histéria que seus compatriotas denigrem. Vico dificilmente pode
igualar-se a Kant como um epistemdlogo, ou igualar-se a Hegel como légico do
espirito, mas como filésofo da histéria ele os ultrapassa a ambos porque sua
consciéncia crista dos problemas do espirito o protegeu do descarrilamento gnostico
de encontrar o significado da histéria exaurido pela estrutura humanamente
inteligivel da histéria profana (Hopi VI, 112).

Vamos discutir apenas aqueles aspectos da obra de Vico que nos permitirdo esclarecer
a posicdo de Vico numa histdria geral de ideias politicas. A Ciéncia Nova,*® titulo que Vico
deu a forma final de sua obra, é uma verdadeira ciéncia da substancia em oposi¢do a uma
ciéncia de fenbmenos fisicos, ao passo que, a0 mesmo tempo, é uma ciéncia da politica em
emulacdo da impotente nova ciéncia da natureza. Vico foi capaz de sentir as consequéncias do
cientificismo do movimento cartesiano e da especulacdo politica protestante que se tornaram
completamente visiveis apenas em seu proprio tempo de vida e no século seguinte, ou seja, a
psicologia sensualista que surgiu na esteira de Locke, no obscurantismo espiritual de Voltaire,
na ética utilitaria, na filosofia progressista da historia, e no colapso da razéo, seguido do
romantismo, pela nova gnose, pela filosofia da existéncia tragica e pelo materialismo

econdmico. Seu génio ndo teve de esperar pelo decurso do iluminismo e da revolucao para ver

48 VICO, Giambattista. Ciéncia Nova. Sdo Paulo: icone, 2008.
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o rescaldo da crise, e seu catolicismo inquebrantavel, combinado com o sentimento italiano de
resisténcia, deu a ele forca para empreender a elaboracdo persistente de sua visdo. A diferenca
de tempo entre o aparecimento de Vico e 0 movimento geral europeu pela restauracdo
espiritual € simplesmente um sintoma do grau em que a unidade da civilizagéo ocidental ja se
encontrava destruida no comego do século XVIII (cf. Hopi VI, 118-119).

Vico acreditava que o homem ndo é um ser isolado que pode obter a verdade pela
analise de sua mente a maneira da meditacdo cartesiana. O homem existe na histéria. A
linguagem do mito, ou da poesia, e das instituicbes civis, conforme lancada pelo homem
numa criagdo irrefletida no curso da existéncia histérica na comunidade, é a fonte de

autoridade para a compreensdo da mente do homem e de seu lugar no cosmos.

O tratamento irrefletido cartesiano leva ao quadro falso do homem como um ser
racional que entra na sociedade por meio de um contrato. Ndo podemos construir a
histdria projetando no passado as simbolizagbes reflexivas de nosso tempo. Ao
contrario, temos de corrigir nosso quadro falso do homem racional, recorrendo a
histéria como campo de expressdes simbdlicas em que a natureza ndo refletida da
mente humana é acessivel e nds em sua imediatidade. A especulacdo do filésofo ndo
pode utilizar o instrumento da meditacao reflexiva, mas deve comecar dos simbolos
irrefletidos dados na histdria e elevar-se a penetragdo especulativa de seu significado
(Hopi VI, 121).

Um argumento importante da filosofia da histéria de Vico é que a compreenséo
perfeita pode ser obtida apenas pela identidade de fato e ideia. Estar na posse perfeita e
compreensiva de uma ideia significa estar na posse perfeita da prépria coisa. Desta inteleccédo
seguem as distingbes de conhecimento divino e humano. Ja que conhecimento consiste na
composi¢cdo de coisas, a mente do homem é capaz apenas de pensar, a0 passo que a
compreensdo verdadeira € reservada a Deus. Deus Ié perfeitamente as coisas, porque ele as
contém e ordena. O homem, com sua mente finita, pode apenas pensar nelas, porque 0 homem
apenas participa na razdo, mas nao a possui. Esse argumento, entretanto, exige uma emenda a
fim de ser aceito pelo pensador cristdo. Os antigos filésofos da Italia podiam identificar fato e
ideia porque supunham que o mundo existisse incriado desde a eternidade. Isso é inaceitavel
na teologia cristd porque o mundo é criado ex nihilo. Dai o cristdo tem de distinguir entre o
verum creatum e verum increatum; e apenas 0 verum creatum € idéntico ao fato (cf. Hopi VI,
122).

A distincdo tem consequéncias importantes para a filosofia da historia. Primeiro de
tudo, estabelece uma linha entre uma filosofia crista da historia e uma panteista ou gnéstica. A
distingdo do verum creatum e increatum preserva a tensdo cristd entre a existéncia

transcendental de Deus e o mundo criado. Deus criou 0 mundo por sua Sabedoria, Deus
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revelou-se ao mundo pelo Logos, Deus guia 0 mundo pela Graga e Providéncia — mas a
existéncia Deus ndo é absorvida no mundo. Deus ndo é absorvido no mundo como um todo, e
menos ainda em qualquer parte dele, e particularmente ndo na historia. A razdo no homem
mantém a marca da razéo divina, mas ndo é a razao divina.

Assim:

A preservacdo da tensdo torna ontologicamente impossivel uma construcdo da
histéria como um processo em que o Logos divino chega a sua realizagdo
autorreflexiva; e torna epistemologicamente impossivel uma filosofia da historia
gnostica de acordo com a qual o significado da historia pode ser penetrado
inteiramente pela mente do homem porque na consciéncia reflexiva, espiritual, do
pensador a identidade da mente humana com o Logos histérico é obtida. Este € o
ponto de diferenca de Vico e Hegel (Hopi VI, 123).

Para Voegelin poderia ser dito que a filosofia da historia de Hegel é baseada na
identidade de fato e ideia. Pois Hegel expressou em duas famosas proposi¢cdes um principio
que abole a tensdo entre Deus e 0 mundo. Ele na verdade propbs ontologicamente que o
Logos se tornou realidade; e epistemologicamente disse que a realidade contém o Logos; e dai
é inteligivel. Vico ndo concordaria com essas proposi¢des. Para ele, o Logos nédo é absorvido
no fato da criacdo; foi criado desde a eternidade e pode ser relevado a criacdo. A distingdo
entre criatura e criador permite a ele, no que diz respeito a filosofia da histéria, distinguir
entre histdria profana — que é uma ciéncia do verum creatum — e historia sacra, - que se funda
na autoridade do Logos revelado. Apenas a histéria que toma seu curso na criacdo pode ser
objeto da ciéncia. A histdria sacra, em que o Logos é revelado para além da criagcdo, ndo pode
ser penetrada pelos poderes da mente humana. Da posicdo de Vico, todas as filosofias da
histéria que fundem a histéria sacra e profana numa linha intramundana de significado
histérico serdo igualmente repreensiveis, seja uma filosofia progressista que exaure o
significado da histdria pelo progresso da razdo, uma gnose protestante do tipo de Hegel, ou
um materialismo dialético de tipo marxista (cf. Hopi VI, 124).

Voegelin chama a atencdo, pois, esse estrato da especulacdo de Vico torna sem sentido
todas as tentativas de forca-lo ao papel de autoridade de uma filosofia ativista de existéncia de
tipo fascista — como foi feito. A tentativa ativista de criar uma verdade através de um fato da
acéo politica ndo pode reivindicar a autoridade de Vico nem no nivel “pagao” da identificagdo
da ideia e fato, porque o processo da histéria é irrefletido e para além de um planejamento
consciente. A acdo politica do ativista cria certamente um fato historico, mas muito
possivelmente diferira profundamente de suas expectativas. A razdo reflexiva em acdo nao

produz razdo na histdria. Ao contrério, de acordo com as observacdes de Vico, ela produz
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barbarismo (cf. Hopi VI, 125). E 0 que podemos observar nos movimentos de massa do
século XX, o resultado da agdo politica dos tedricos ativistas do comunismo, nacional-
socialismo e fascismo diferiu profundamente de suas expectativas, e tudo acabou em
barbarismo.

Para entendermos completamente o pensamento de Vico temos de saber qual € a
tradicdo especulativa que o pensador se move. Essa tradi¢do esta para além dos materiais de
filologia e para além da metafisica cristd. Estamo-nos referindo a tradi¢cdo dos neoplatdnicos
italianos. A tradicdo neoplatbnica tem de ser inserida como mais um determinante no
processo especulativo. Apenas por meio do contato com esta tradicdo € que os materiais
filologicos implicam o resultado na obra de Vico. Segundo Voegelin, esta tradicdo é a
premissa faltante que sempre tem de ser pressuposta no argumento que leva as conclusdes de
Vico (cf. Hopi VI, 128). A questdo da tradicdo neoplatbnica se torna aguda por ocasido da
especulacdo de Vico sobre a substancia do creatum. Seu argumento € dirigido contra as
reivindicagdes dos cartesianos no que diz respeito ao valor da nova ciéncia da fisica com uma

nova filosofia da natureza.

0 argumento comecga com referéncias filoldgicas ao significado idéntico dos termos
essentia, vis e potestas, e de novo segue até uma conjectura: que os filésofos antigos
da Itdlia consideravam a esséncia de todas as coisas virtutes eternas e infinitas.
Entdo a conjectura alarga-se em corolarios. Por causa da eternidade e da infinitude
das virtutes, as pessoas chamaram “deuses imortais”. Os sabios, entretanto,
atribuiram-nas a mais alta divindade. Tendo passado da fase politeista para a
metafisica, Vico supbde que os antigos fildsofos consideravam a metafisica a
verdadeira ciéncia porque lida com as virtutes eternas dos fendmenos. Essas virtutes
sd0 o conatus*® como a virtus de movimento, e o ponto metafisico como a virtus
eterna da extensdo. Corpo e movimento sdo a matéria caracteristica da fisica, entdo
conatus e virtus extensionis sdo a matéria caracteristica da metafisica. Para além do
movimento e da extensdo fenoménicos estdo suas virtutes divinas. Mas em Deus 0
movimento ndo é movimento, e a extensdo ndo € extensdo. A virtus do movimento
esta parada em Deus, o autor do conatus, e o0 ponto metafisico, a prima materia, é a
mente mais pura, mas ndo extensiva, em Deus, o criador da matéria (Hopi VI, 129).

Voegelin considera 6bvio o carater neoplatdnico desta especulacdo. Torna-se evidente
para além de qualquer duvida por uma passagem na Autobiografia de Vico em que o pensador
coloca em oposi¢do uns aos outros os tratamentos aristotélico e platénico do problema. A
especulacdo de Aristdteles leva a um principio material do qual as formas particulares sdo

desenhadas, e isto faz de Deus um oleiro que trabalha por si mesmo. A especulacdo platdnica

* Conatus significa literalmente empenho ou esforco. E empregado tecnicamente por Hobbes e Espinosa assim
como por Vico. No emprego de Vico, simboliza tanto a participacdo pelos humanos na ordem divina quanto a
assisténcia divina de que os humanos precisam para se elevarem do status de stulti, tolos, para sapiens (Hopi VI,
129).
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leva a um principio metafisico, a ideia eterna que produz e cria a propria matéria, como um
espirito seminal que em si forma o dvulo. A assim chamada especulacdo platdnica
dificilmente é platénica. E uma mistura de elementos neoplatnicos e estoicos. O ponto
importante é que a revolta contra o cientificismo comeca com a renovacao da filosofia pré-
cartesiana da natureza. Ao quebrar a rede de fenémenos da ciéncia matematizada, Vico recria
0 modelo de um processo substantivo. Por tras do véu dos fendmenos encontra-se a realidade
da natureza, por tras da extensdo e do movimento encontram-se 0 principio inextensivo da
extensdo e o principio ndo movido do movimento. Esses principios, as virtutes, estdo em
Deus, o Factor da natureza, a existéncia eterna e infinita em quem o conhecimento e o poder
da criagdo sdo um. E a natureza que serve de modelo para 0 processo substantivo, que ainda
ndo é a mente humana na historia, mas obviamente o modelo pode ser transferido, e € isto que
Vico faz nas ultimas fases de sua meditacdo (cf. Hopi VI, 130).

Com a transferéncia para a mente humana na historia, ndo se tornou irrelevante o
modelo da natureza. O pensamento de Vico desmoronou nas interpretacfes inadmissiveis
como uma metafisica do espirito e como uma teoria ciclica da histéria; e se transferirmos o
neoplatonismo diretamente para a historia, chegaremos a uma constru¢do intramundana da
historia como uma repeticdo de ciclos. O elemento do cristianismo ortodoxo, no entanto, esta
presente na obra de Vico, e de sua presenga segue-se, para uma nova interpretacdo critica, que
o elemento neoplaténico ndo deve ser completamente levado as suas consequéncias finais.
Esta incompatibilidade dos elementos neoplatonicos e cristdos — dos quais Vico esta muito a
par — tem de ser interpretada geneticamente de tal maneira que a intencdo sistematica surja

claramente para além dos conflitos que resultam da génese do sistema (cf. Hopi VI, 131).

Acerca desta intencdo sistematica ndo pode haver ddvida: uma série de fatos
entraram na cena historica e precipitaram uma crise no sentido de que os
instrumentos intelectuais tradicionais se tornaram inadequados para lidar com a nova
situacdo. Esses novos fatos eram: (1) o avango da ciéncia matematizada; (2) a
evocagdo de uma nova ideia de homem no século XVII, particularmente em
especulagBes politicas protestantes; e (3) o alargamento do horizonte histérico. A
obra de Vico é uma andlise da crise assim como uma tentativa sistemética de sua
solucdo. A crise de Vico é uma fase inicial da mesma crise cujas fases posteriores
testemunhamos no nosso tempo, e a tentativa de Vico para uma solugdo é do mais
intenso interesse para noés, porque € uma tentativa em que ainda hoje estamos
ocupados (Hopi VI, 131).

Na ciéncia politica a crise tomara a forma de uma transferéncia do ideal da ciéncia
matematizada para os problemas do homem na sociedade. Era impossivel uma ciéncia politica
a medida que uma ciéncia da substéncia procurava o ideal de uma ciéncia dos fenémenos.

Vico lida com a crise pela criacdo de seu modelo de natureza. Entdo, o problema de uma
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ciéncia dos fenbmenos tem de ser removido antes de atacarmos o problema de uma ciéncia
politica. Da mesma maneira, 0 cogito ergo sum cartesiano tem de ser entendido
funcionalmente; para Vico o cogito ndo € um ponto de certeza, em que a substancia do
homem seria dada em sua imediatidade, porque o cogito pertence ao reino dos fenémenos. O
cogitare ¢ um pensar reflexivo. Ndo é uma evocacdo criativa irrefletida de simbolos que
expressam um estrato mais profundo da substdncia humana. Sua procura de uma
contraposicdo no mundo criativo do mito, da poesia e das instituicGes €, em substancia, o
tratamento de Schelling do problema, ou seja, a procura de uma filosofia do inconsciente.
“Em sua execucao, esta intencdo sistematica de Vico de novo mostra certas imperfeicdes que
sd0 uma consequéncia de sua posicao historica, mas a inten¢do em si é clara na transferéncia
do modelo da natureza para a mente histérica” (Hopi VI, 133). O processo da mente, assim
como o processo da natureza, tem uma estrutura profunda, que alcanca da superficie do
creatum, a profundeza das virtutes. A transferéncia do modelo neoplat6nico é o remédio de
Vico contra a transferéncia ilegitima do ideal da fisica para a ciéncia politica. As virtutes da
natureza se tornam nesta transferéncia “as sementas da verdade eterna” que operam contra a
corrupc¢do do amor sui; e por causa da sua forca sdo chamadas virtus. O modelo é seguido na
descricdo daquele estrato da substancia humana que da direcéo ao curso da mente na historia.
Além de Vico lidar com o fenomenalismo e o cogito cartesiano, um terceiro problema
é o0 alargamento do horizonte historico. Vimos como Voltaire tentou resolver esse problema
pela evocacdo da historia secular, em que a histéria profana é dotada de um significado de
historia sacra. A historia secular neste sentido implica a fusdo da natureza e da graca na ideia
de uma histéria intramundana em que a ascensdo e queda do império € a0 mesmo tempo um
processo de salvacdo. Vico lida com este problema pela transferéncia do modelo de natureza
para 0 processo da historia. A unidade histérica a que ele transfere o modelo ndo ¢é a
humanidade como um todo; € um “povo”. Cada unidade deste tipo segue 0 seu percurso na
histéria de acordo com a “natureza” de uma comunidade humana. Tais percursos podem
correr paralelos, ou podem seguir-se um ao outro no tempo. Por essa transferéncia do modelo
a comunidade finita de um povo, Vico resolve a dificuldade que causa o colapso das
construgdes intramundanas, sejam elas voltairianas, ou comtianas, ou marxistas. Ndo é
compelido a encontrar o significado da histéria na ascensdo e queda empirica das nacdes;
permanece sacro o significado derradeiro da histéria humana, mas ao mesmo tempo a historia

profana deixa de ser um liame dubio de acontecimentos sem sentido (cf. Hopi VI, 133).
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A China e a Rassia podem ter suas trajetorias de histdria cheias de sentido e
inteligiveis, assim como Roma ou a Franga, porque a “natureza” da comunidade se
tornou a fonte de seu significado na histéria. Dai a funcdo da transferéncia ser a
articulacdo do campo alargado da histéria pela construcdo de linhas finitas de
significado, e ser a luz dessa funcdo que temos de interpretar o modelo neoplaténico
da natureza. Ndo é de maneira nenhuma o propoésito do modelo substituir o
significado sacro cristdo por um novo significado intramundano da histéria. Com
uma consciéncia clara de seu método, Vico tenta estabelecer uma storia ideale, ou
seja, um trajeto de histdria tipico que possa ser observado empiricamente como o
trajeto seguido pelas nagBes em sua historia. Se hd um significado universal que
transcende os trajetos finitos, simultaneos e sucessivos é uma questdo para além da
ciéncia empirica. Até onde o elemento neoplatonico implicaria um logos
intelectualmente penetravel na histéria, comparavel a Vernunft de Hegel, isso
novamente deve ser considerado acidental, e ndo pode ser interpretado como a
intencdo sistematica da posicao filoséfica de Vico (Hopi VI, 134).

A transferéncia do modelo para o reino ndo € um caso simples, pois 0 neoplatonismo
do modelo da natureza est4d em conflito com a metafisica cristd de Vico. A historia ndo deve
ser entendida como um processo com um significado imanente autossuficiente. Os corsi dos
povos acontecem num mundo criado e estes corsi finitos sdo, portanto, relacionados ao
factum abrangente da criacdo. O homem na historia € criado, e é criado a imagem de Deus.

Desta doutrina fundamental seguem-se dois principios para a ciéncia da histoéria.

O primeiro é o principio ontoldgico: que o processo da mente humana na historia é
parte do processo da criagdo divina. O segundo € o principio epistemologico: que a
operagdo da mente humana na histéria pode ser compreendida como um anélogo da
operacdo de Deus em sua cria¢do (Hopi VI, 135).

Uma ciéncia completa do processo histérico tem de consistir, portanto, em trés partes:
(1) lidar com a origem de todas as coisas — pois todas as coisas procedem de Deus. (2) lidar
com o circulo de todas as coisas que retornam a Deus; (3) lidar com a constancia — que as
coisas permanecem na vontade de Deus. Vico narra que a ideia da transferéncia ocorreu
guando ele estava lendo uma citacdo de Santo Agostinho; se ele tivesse o poder de dar ao
povo romano uma religido, ele escolheria um Deus de acordo com a formula naturae, ou seja,
um Deus infinito incorpdreo, ndo idolos inumeraveis. Ao ler esta passagem, ocorreu a Vico
num estalo que a formula da natureza é valida ndo apenas para a teologia, mas também as
instituicdes legais na historia podem ser concebidas como uma formula, ou ideia veri, que é
transparente para a verdade de Deus. Vico afirmava que o mundo da histéria € muito
provavelmente feito pelo homem, e dai devemos encontrar seus principios na modificacdo da
mente humana; o homem é o criador do mundo civil como Deus é o criador do mundo
natural; o mundo civil é conhecido pelos humanos de “dentro”, ao passo que 0 mundo natural

pode ser conhecido apenas pelos seus fenémenos (cf. Hopi VI, 136). O principio de que o
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mundo civil é uma criagéo inteligivel, produzida pelo homem e acessivel a ciéncia ndo deve
ser tomado isoladamente, pois 0 mundo civil é o andlogo humano da criacdo divina e, ao
mesmo tempo, € parte da criacdo divina. Ou seja, nos principios da criacdo humana, 0s
préprios principios de criacdo divina se tornam visiveis (cf. Hopi VI, 137). Vico liga o
processo humano ao processo da criagéo divina pela presenca permanente da Providéncia na
historia. O homem ndo pode nunca perder completamente de vista Deus (cf. Hopi VI, 138).

A psicologia do homem desorientado €é rejeitada como base para a ciéncia politica:
mesmo se 0 homem for desorientado, e mesmo se empiricamente vivermos num estado de
sociedade onde s&o predominantes as caracteristicas do amor sui, isto ndo é motivo para
perder nossa cabeca e adotar uma nova antropologia filosofica que erige uma doenca
espiritual numa norma humana. O espirito retém sua autonomia em face da defecgédo
empirica, e retém esta autonomia porque o homem, na linguagem viquiana da Revelacdo, € a
imagem de Deus, por mais que possa estar em revolta ou, na linguagem metafisica, porque
pela sua ratio, 0 homem ¢ ligado a realidade transcendental infinita. Nesta posi¢ao, Vico vai
muito além de uma metafisica cristd do tipo tomista. Ele desenvolve um corolario que é da
mais alta importancia para 0 método da histéria, quando insiste que 0 homem, mesmo quando
se engana, tem de fazé-lo a imagem de alguma verdade. Deste corolario, que é inspirado por
Santo Agostinho, segue o principio da interpretacdo para a histdria das ideias: a estrutura do
espirito ndo pode ser abolida por uma revolta contra o espirito. A propria revolta tem de
assumir a estrutura do espirito. Voltaire, por exemplo, ndo pode produzir uma filosofia ndo
espiritual da historia (cf. Hopi VI, 139).

Quando o problema de uma histéria sacra é rejeitado em sua forma cristd, a
alternativa resultante ndo é uma ciéncia empirica da histdria universal, mas uma
nova historia de tipo progressista. A revolta ndo pode levar a um “iluminismo”. SO
pode levar a uma metafisica diletante com as mesmas formas estruturais contra as
quais a revolta é dirigida. Este principio da identidade da estrutura espiritual em
todas as modificagdes do espirito, exatamente na revolta contra ele, é a base de uma
histdria das ideias entendida como uma linha inteligivel de significacdo no tempo.
Sem este principio, as varias manifestacbes da mente seriam acontecimentos
desconexos no tempo externo (Hopi VI, 140).

Vico reconhece que os interesses utilitarios, as necessidades, sdo o poder motriz da
historia, mas esse poder motriz ndo é transformado na causa da estrutura historica. As
necessidades ndo sdo mais que ocasifes para a realizacdo da ordem espiritual. A
“superestrutura” no sentido marxista tomara um caminho proprio, mesmo se este caminho, em
sua realizacdo, for ocasionado pelos interesses materiais. Para VVoegelin, depende da posigéo

metafisica interpretarmos a relacao entre interesses materiais e espirituais como a operacéo da
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Divina Providéncia — como faz Vico — ou empregarmos a formula de Hegel da “astacia da
razao” (cf. Hopi VI, 140). De qualquer maneira, uma ordem reconhecivel do espirito que esta
acima do jogo das ocasides materiais € um fato basico da histdria. Vico reestabelece o
principio da ciéncia histérica muito antes de sua separacdo pelo utilitarismo e pelo

materialismo econdmico ter sequer seguido seu curso.

4.3.1 Recursus e ricorso de Vico

A teoria do ciclo ¢ inconclusiva como uma filosofia da historia; depois de a historia
gentilica ter retornado a Deus na Cristandade 0 mesmo ciclo ndo pode ser repetido com as
novas comunidades. Este é o ponto onde a teoria do recursus™ é ligada a teoria do ricorso®’.
A teoria do curso finito de um povo € a sua evocacao mitica — e ap0s a desintegracdo do mito
— a uma antropologia filos6fica. Santo Agostinho introduz como sujeito do curso o genus
humanum. Se a teoria do corso ndo fosse mais do que a teoria do curso de um povo, da
evocacdo a desintegracdo, entdo tais cursos poderiam seguir-se uns aos outros no tempo, sem
limitacdo de nUmeros. Se o corso, porém, tem um significado universal para o genus
humanum, entdo o problema agostiniano da histéria sacra ndo pode ser totalmente dissociado
dele (cf. Hopi VI, 143). O problema do corso é conduzido na dire¢do do curso finito de um
povo. O curso é agora claramente compreendido como 0 movimento do mito a razdo. Comega
com a sabedoria vulgar que se cristaliza nas instituicdes religiosas e legais, e se move a
penetracdo reflexiva deste estoque de sabedoria nas ciéncias das coisas divinas e humanas, na
metafisica, nas matemaéticas, na fisica, nas ciéncias humanas da moral, da economia e da
politica (cf. Hopi VI, 144).

Quando a penetragdo reflexiva é completada, alcanca-se o akme do curso; o akme é
0 estado perfeito da nagdo, quando as artes e as ciéncias, que tém sua origem na
religido e no direito, servem todas a religido e ao direito. Quando passou o akme
deste equilibrio perfeito entre mito e razdo, a reflexdo comeca a voltar-se contra suas
origens — pelo desvio, como nos estoicos e epicureus, pela indiferenca, como nos
céticos, ou pela revolta, como nos ateus. Esta € uma fase a qual as nages decaem.
Perdem sua religido e seu direito, e desde que perderam sua personalidade
civilizacional, tornam-se incapazes de governar-se. E entdo, pela lei eterna da
Providéncia, que quer preservar a humanidade, retornamos a lei natural da era
heroica porque ndo pode haver igualdade razoavel entre fracos e fortes
independentes (Hopi VI, 144).

%00 retorno a Deus na Cristandade.
51 O reconhecimento de que a Cristandade foi gravada na estrutura da histéria e se tornou um fato histérico.
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Essa descricdo de Vico ndo é apenas a descri¢do da decadéncia romana, mas também a
descri¢do da sua propria época. “Estamos ultrapassando o akme, e estamos sendo arrastados
para o barbarismo da reflexdo, que pode ser suplantado apenas por um novo barbarismo de
her6is” (Hopi VI, 145). O péndulo do pensamento de Vico oscilou muito na direcdo da
pressuposicdo de corsi indefinidamente repetidos. E certo que o paralelo entre os corsi antigo
e moderno é enfatizado ainda mais fortemente do que na obra anterior, no entanto, mostrou
como o Todo-Poderoso fez os conselhos de sua Providéncia servir o decreto infalivel de sua
Graca. Os conselhos da Providéncia guiam a historia gentilica, ao passo que os decretos da
Graca dizem respeito a histdria sacra. Ou seja, o ricorso ndo € simplesmente outro corso que
seguir ainda por outros infinitamente. Os significados gentilicos e sagrados se fundem neste
segundo corso a medida que a Cristandade revelada se tornou o mito das pessoas da Idade
Média. Enquanto o segundo curso segue o padrdo tipico, é promulgado num nivel mais alto
de consciéncia espiritual. O ricorso esta-se desenrolando no novo nivel obtido pelo recursus.
Tem precisamente a fungédo de servir como a subestrutura humana, natural, para a preservagédo
deste nivel (cf. Hopi VI, 146).

A teoria dos corsi, entdo, € mais do que uma tentativa de descrever empiricamente o
curso tipico de civilizagdes, da evocacdo a dissolugdo. Pois é uma tentativa de dar uma nova
solucdo ao problema da histdria universal no sentido agostiniano. “Por esta teoria do ricorso,
entretanto, Vico ndo abole a periodizacdo de Santo Agostinho, porque o resultado do
recursus, ou seja, o retorno a Deus na Cristandade, é preservado” (Hopi VI, 146). Santo
Agostinho concentrara o significado da historia inteiramente dentro da histéria sacra, e, em
consequéncia, abandona a ascensdo e queda do império na histéria profana com pouca
significacdo para além de uma ligdo pratica sobre orgulho e humilhagdo. “Como resultado
destas duas insuficiéncias, finalmente, a era crista tinha de ser entendida como um tempo de
espera pela segunda vinda de Cristo” (Hopi VI, 147). E faltava um significado civilizacional
profano proprio.

Mesmo na ldade Média a solucdo de Santo Agostinho foi considerada insatisfatdria.

Segundo Voegelin

O primeiro ataque do problema foi o de Joaquim de Fiore, pela evocagdo do
Terceiro Reino do Espirito. Com a predicdo de uma figura semelhante a Cristo, o
dux, que inauguraria um periodo posterior de significado espiritual, esta tentativa de
Joaquim foi, em substancia, uma revisdo da historia sacra. A tentativa revelou-se um
fracasso assim na pratica como na teoria. Foi um fracasso na pratica porque nao
aparecem salvadores a pedido dos sistemas especulativos, e foi um desastre na teoria
porque tentou resolver o problema do significado profano no nivel do significado
sacro — que é dominio nao do fildsofo, mas de Deus. Entretanto, o problema de Vico
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esta contido na especulagdo de Joaquim porque a tentativa de resolver o problema
do significado histérico por uma reconstrucdo historica sacra implica o
reconhecimento de que a Cristandade foi gravada na estrutura da histéria e que uma
solucdo do problema é impossivel, sem considerar este fio de significado que se
tornou um fato histdrico. Isto, entretanto, é precisamente a implicacdo da teoria de
Vico do ricorso. As hesitacdes de Vico, e sua reticéncia quando ao curso futuro da
histéria ocidental, sdo o resultado da inteleccdo de que o significado do segundo
curso vai além de ser uma repeticdo do primeiro e que, portanto, predicdes
concernentes a histdria ocidental ndo podem ser baseadas em nosso conhecimento
do curso da histdria antiga. O desenrolar o ricorso no nivel ganho pelo recursus
significa que a estrutura da histéria profana foi atingida pela historicidade da
Cristandade (Hopi VI, 147).

Embora o problema viquiano esteja implicado na especulagéo de Joaquim, certamente
ndo é resolvido por ela. Joaquim transp6s o problema para o nivel da historia sacra, e Vico,
além disso, afirmou a possibilidade de uma solucdo no nivel da historia profana. Se o
problema da historia sacra € simplesmente desprezado, a humanidade é abolida como sujeito
da historia.

Mas também deve fazer surgir, e fez surgir, a ira particular de movimentos
intelectuais anticristdos que a0 mesmo tempo estdo prontos para apresentar um novo
significado intramundano a histéria — ou seja, 0s progressistas, 0s comunistas, € 0s
nacional-socialistas (Hopi VI, 148).

As posicles extremas de querer resolver o problema da historia s6 no nivel da histéria
sacra ou SO nd nivel da histéria profana focalizam mais claramente o problema que os
filésofos do século XVIII tentaram resolver. Podemos expressa-lo brevemente como a
procura por uma férmula que harmonizaria sistematicamente o significado universalista da
historia sagrada cristd com o significado finito da ascensdo e queda profanas das civilizacGes.
As interpretacdes do tipo de Voltaire e progressista resolveram o problema pela transferéncia
do significado sacro para a fase mais recente da civilizacdo ocidental. Vico resolveu o
problema integrando o ricorso “gentilico” no saeculum senescens da histéria sagrada de
Agostinho. Voegelin considera a construcdo viquiana superior como teoria empirica da
histéria, pois ndo despreza 0s grandes acontecimentos espirituais da histéria humana.
Entretanto, admite que a construcdo secularista contém um elemento empirico importante que
ndo é suficiente enfatizado na solucdo de Vico, ou seja, a intelec¢cdo de que a historia sagrada
se tornou, na verdade, historia e esta inseparavelmente misturada ao curso da historia profana
na civilizacdo ocidental. Este elemento ndo esta totalmente ausente em Vico, porque o ricorso
¢ distinguido do corso. Ainda assim, o carater repetitivo do ricorso é tdo fortemente
enfatizado que a hesitacdo previamente mencionada e as reticéncias de Vico quanto ao curso

futuro da civilizacdo ocidental tém de ser consideradas um sintoma de seu embaraco diante do
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conflito teorético entre ciclo profano e a linha reta sagrada. “O ricorso tem de ter um
recursus, e aonde o recurso nos leva sendo a um novo Cristo?”” (Hopi VI, 149).

Este € um problema que permanece aberto na obra de Vico até hoje e é o problema
central do messianismo. Para Voegelin, Vico chegou a esse impasse porque construiu sua
teoria com base em um Gnico exemplo de um curso de civilizagdo — 0 curso dos romanos.
Tentou generalizar com base em materiais historicos muito limitados. Embora nosso
conhecimento amplamente alargado nos tenha ensinado que o problema dos corsi ndo pode
ser exaurido pela construcdo de um padrdo que serviria a todas as civilizacdes, 0 modelo da
historia greco-romana com seu curso impressionante do reinado heroico até o império, e do
pantedo pagdo até a Cristandade, ainda exerce sua influéncia na construgdo historica (cf. Hopi
VI, 150). No caso chinés, ndo encontramos o deslocamento geografico violento, que de uma
maneira fisica, externa, fez comecar o Ocidente da civilizacdo greco-romana. Nem o budismo
Mahayana desaloja o etos confuciano de organizacdo governamental da mesma maneira que a
Cristandade suplantou o estoicismo romano. A significacdo dos barbaros foi suficientemente
profunda para preservar uma continuidade cultural que é apta a obscurecer o fato de que o
interregno depois do império Han foi seguido por um segundo curso politico que culminou
num novo periodo de império a época da conquista mongol. E no caso babildnico nédo
encontramos sequer a religido mais alta que desencadeia o segundo curso ocidental contra o
primeiro. A comparacdo com a estrutura da histéria ocidental mostra que 0s cursos
civilizacionais ndo tém necessariamente as qualidades dramaticas do romano (cf. Hopi VI,
150).

O conceito de Vico do corso gentilico é viciado metodologicamente pela mistura do
curso da histéria pragmatica romana com o segmento da evolucdo espiritual da humanidade
que preenche o curso da civilizacdo greco-romana. Certamente, cada civilizacdo tem seu mito.
Dai Voegelin aceitou como substancialmente corretas as intelec¢bes de Vico de que a akme
de um civilizacdo é atingida quando o mito é penetrado pela especulacdo racional e de que

uma civilizagéo declina com a exaustéo racional e a dissolugéo de seu mito.

Mas que um mito, e através dele uma comunidade civilizacional, seja evocado de
algum modo, que tenha um contetdo espiritual especifico, e que pelo crescimento
simultaneo e sucessivo e decadéncia de civilizagGes a humanidade tenha um historia
espiritual — tudo isso sdo problemas que transcendem as regularidades imanentes de
um curso civilizacional. Na verdade, esses problemas pertencem a uma filosofia do
processo teogbnico. Dai na busca de regularidades histdricas é inadmissivel
metodologicamente incluir a estrutura mitica de uma civilizagdo especifica na
construgdo de um curso civilizacional tipico (Hopi VI, 151).
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Vico cometeu este pecado metodoldgico quando generalizou 0 corso romano para a
sua historia ideal, e agravou o erro, assim como o complicou, quando transigiu com a histéria
sacra no sentido agostiniano. A historia sacra de Santo Agostinho € em si uma tentativa muito
legitima de dar expressédo sistematica a uma fase decisiva na historia espiritual da humanidade
com base no conhecimento histérico de seu tempo. A historia de Israel e da Cristandade €, na
verdade, tal fase bem circunscrita. Houve muitos povos ndmades e muitos estados-templos na
Asia Menor, mas apenas em um caso é que foi realizada historicamente a evolucao espiritual
que foi transmitida sucessivamente pela religiosidade hebraica, israelita e judaica. E houve
mais de uma religido mais alta, mas apenas em um caso o0 sofrimento representativo do Logos
pela culpa do homem foi realizado historicamente. Mesmo hoje, quando o avango da ciéncia
nos permite colocar a historia de Israel e da Cristandade num contexto maior que o
agostiniano, nenhuma objecéo critica pode ser, em principio, levantada contra o projeto de
isolar teoreticamente esta evolugdo da consciéncia religiosa como 0 acontecimento mais
importante da histéria espiritual da humanidade ou desencadeé-lo contra os corsi profanos das
civilizacdes. As dificuldades da posicdo agostiniana, e consequentemente as de Vico, ndo
surgem do fato de que o isolamento teorético de uma histdria espiritual como distinta da
historia pragmaética. Ao contrério, surgem do fato de que o isolamento néo foi levado longe o
bastante. Assim como na ideia de Vico da histéria gentilica o problema do corso pragmatico
tipico é obscurecido porque é insuficientemente separado dos problemas peculiares do mito
pagdo, na ideia de Santo Agostinho da histéria sacra os problemas do espirito sdo
obscurecidos porque estdo insuficientemente separados do curso pragmatico da histéria
hebraica e romana. A fenda metodoldgica na construgdo agostiniana se faz mais
dolorosamente sentida no ponto mesmo onde Vico liga o recursus com o ricorso, ou seja, na
ideia do saeculum senescens. Na ideia do saeculum senescens, uma fase da histéria espiritual

se misturou com a subestrutura pragmatica (cf. Hopi VI, 152).

Espiritualmente é a idade entre a primeira e a segunda vindas de Cristo;
pragmaticamente, é a idade do esperar pelo fim da civilizagdo humana sem um
significado proprio. A idade é senescente, ndo porque haja algum senescente quando
ao espirito, mas porque o curso da civilizacdo romana se arrasta para seu fim e
porque falhou a tentativa de fazer o povo do Império Romano o portador do espirito
de Cristo na historia. O pessimismo agostiniano é justificado a medida que implica a
inteleccdo de que o espirito pode existir historicamente apenas pela incorporagdo
numa comunidade; é injustificado a medida que reflete o sentimento de que o fim do
mundo historico veio quando uma civilizagdo completou seu curso pragmatico. As
possibilidades de existéncia social na histdria ndo sdo exauridas pelas organizacGes
de poder que se sucederam uma a outra tipicamente num corso pragmatico. Ao
contrario, o espirito pode formar seus proprios corpos sociais para além da ordem
dos corsi, e a igreja sobreviveu, na verdade, as organizacdes politicas do mundo
greco-romano (Hopi VI, 153).
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Ao combinar seu corso gentilico com a histdria sacra agostiniana, Vico sobrecarregou
duplamente sua construgdo com o modelo romano. O recursus de seu corso € modelado na
coincidéncia do curso pragmatico romano com a fase da historia espiritual que culmina na
Cristandade, e pela adogdo da histdria sacra ele sobrecarregou o ricorso que se origina da
experiéncia agostiniana. Para VVoegelin essas insuficiéncias, entretanto, ndo devem induzir a

uma condenacéo precipitada da obra de Vico.

Suas qualidades devem ser avaliadas em comparacdo com as interpretacGes
alternativas principais: a contracdo medieval joaquimita do significado da historia no
interior do movimento do espirito, a abolicdo da histéria espiritual da humanidade, a
habris secularista de interpretar a histéria como um processo de auto-salvacdo
humana, a interpretacdo “interna” gnostica da histéria como um processo em que 0
Logos chega a sua realizacéo autorreflexiva num presente sem um futuro. Colocado
nesta companhia, o génio de Vico nos impressiona por causa de sua maestria das
dimensBes empiricas do problema, das irrupgdes transcendentais do espirito que
determinam o significado da histdria para o genus humanum, pela vida do espirito
num corso civilizacional, até as dindmicas da historia pragmatica, que carregam o
espirito nesta corrente de usus e necessitas (Hopi VI, 154).

Vico impressionou Voegelin pelo seu instinto espiritual e cautela intelectual que o
impediram de empurrar na direcdo de consequéncias dubias uma teoria ainda muito
pesadamente carregada com as imperfeicdes inevitaveis que provém do estado da ciéncia
historica em seu tempo. O principal objetivo da analise critica de VVoegelin era mostrar as
complexidades formidaveis do problema da filosofia da historia (cf. Hopi VI, 154).

4.4 A REVOLUCAO GNOSTICA

O Cristianismo deixou em sua esteira 0 vacuo da esfera natural desdivinizada da
existéncia politica. Na situacdo concreta do fim do império Romano e do inicio das fundacdes
politicas ocidentais, esse vacuo ndo foi fonte importante de dificuldades enquanto o mito do
império ndo foi seriamente perturbado pela consolidacdo dos reinos nacionais e enquanto o
Cristianismo funcionava como uma teologia civil. Porém, quando se atingiu certo ponto de
saturacdo com a secularizagdo ocidental, tornou-se inteiramente claro que os problemas de
existéncia historica de uma sociedade ndo terminavam com a espera do fim do mundo. Para
Voegelin a ascensdo do gnosticismo nessa encruzilhada aparece agora como uma formacéo
incipiente de uma teologia civil ocidental. A imanentizacdo do eschaton cristdo tornou

possivel dotar a sociedade, em sua existéncia natural, de um significado que o Cristianismo
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Ihe negara. E o totalitarismo de nosso tempo deve ser entendido como o fim da estrada
percorrida pelos gnosticos na busca de uma teologia civil (cf. NCP, 119).

A experiéncia gnostica no campo da teologia civil resultou do carater hibrido derivado
do cristianismo. Nas fases iniciais dos movimentos gnosticos o ataque era disfarcado como
uma “espiritualiza¢ao” ou “reforma”, mas nas fases posteriores 0 movimento tornou-se
abertamente anticristdo. E assim, onde quer que 0s movimentos gndsticos tenham prosperado,
destruiram a verdade da alma aberta, arruinando toda uma area de realidade diferenciada que
fora conquistada pela filosofia e pelo cristianismo. E o avango do gnosticismo ndo representa
um retorno ao paganismo; nas civilizagbes gnosticas a verdade da alma néo retornou ao seu
estado de compactacdo, mas foi totalmente reprimida. VVoegelin considera essa represséo da
fonte auténtica da ordem da alma a causa dos governos totalitarios (cf. NCP, 120). E o

principal problema do gnosticismo na politica € derivado da escatologia crista

A verdade do gnosticismo é viciada pela imanentizacdo falaciosa do eschaton
cristdo. Essa falicia ndo constitui simplesmente um erro teérico com relagdo ao
significado do eschaton, cometido por esse ou aquele pensador, quem sabe uma
questdo de escolas. Com base nessa falacia, pensadores gnosticos lideres e seus
seguidores interpretaram uma sociedade concreta e sua ordem como um eschaton; e,
na medida em que aplicam sua construcdo falaciosa a problemas sociais concretos,
eles representam erroneamente a estrutura da realidade imanente. A interpretacdo
escatolégica da histdria resulta numa falsa imagem da realidade, e os erros relativos
a estrutura da realidade tém efeitos praticos quando se faz da falsa concep¢do uma
base para a acdo politica (NCP, 121).

Para Voegelin os dois grandes principios que regem a existéncia sdo: o homem nao
pode compreender a obra divina de um extremo ao outro; e, 0 que comeca, um dia terminara,
o mistério desse fluxo do ser é impenetravel. A especulacdo gnostica sobre o eidos da histdria,
entretanto, ndo apenas ignora esses principios, mas os perverte, transformando-os em seus
opostos. A ideia do reino final presume uma sociedade que existird sem ter fim, enquanto o
mistério do fluxo € resolvido através do conhecimento especulativo de seu objeto. Assim, o
gnosticismo produz o que poderia chamar de contra principios da existéncia; e na medida em
que esses principios determinam uma imagem da realidade para as massas que neles
acreditam, geram um mundo de fantasia que é, ele proprio, uma forca social da maior
importancia da motivacdo das massas gnosticas e de seus representantes. Dificilmente seria
possivel um fendmeno histérico de massas baseado no mundo da fantasia, a menos que
estivesse enraizado num impulso experimental basico, que € a experiéncia gnostica, a
experiéncia universalmente humana do horror a existéncia e o desejo de escapar dela (cf.
NCP, 122).
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Especificamente, o problema pode ser colocado nos seguintes termos: uma
sociedade, ao existir, interpreta sua ordem como parte de uma ordem transcendente
do ser. Todavia, essa auto-interpretacdo da sociedade como espelho da ordem
césmica é parte da propria realidade social. A sociedade ordenada, juntamente com
sua autocompreenséo, permanece uma onda na corrente do ser; a polis de Esquilo,
com seu ordenamento dado pela Dike, é uma ilha num mar de desordem demoniaca,
mantendo-se precariamente em existéncia. Somente a ordem de uma sociedade
existente € inteligivel; sua prépria existéncia é ininteligivel. A articulacdo bem
sucedida de uma sociedade é possivel gracas a circunstancias favoraveis; e pode ser
anulada por circunstancias desfavoraveis, como, por exemplo, o surgimento de um
poder mais forte, voltado para a conquista. [...] A causalidade da existéncia, sem
direito ou razdo, € um horror demoniaco, dificil de ser suportado até pelos fortes de
espirito e dificilmente suportavel pelas almas delicadas que ndo podem viver sem
acreditar que merecem viver. Por isso, é razoavel supor que em toda sociedade esta
presente, em graus variaveis de intensidade, a inclinagdo para estender o significado
de sua ordem ao fato mesmo de sua existéncia. Sobretudo quando uma sociedade
tem longa e gloriosa historia, sua existéncia sera tomada como algo indiscutivel,
como parte da ordem das coisas. Torna-se inimaginavel que tal sociedade possa
simplesmente deixar de existir (NCP, 122).

Assim, em toda sociedade esta presente uma inclinacdo para estender o significado da
ordem ao fato da existéncia, mas nas sociedades predominantemente gndsticas essa extensao é
elevada a condicdo de um principio de auto-interpretacdo. Essa mudanca, de um estado de
espirito que aceitava a existéncia como um dado, para um principio — determina um novo
padrdo de comportamento (cf. NCP, 123). A politica gnostica é autodestrutiva no sentido de
que as medidas que visam estabelecer a paz aumentam as perturbacdes que conduzem a
guerra. Voegelin cita como exemplo 6bvio a ascensdo do movimento nacional-socialista ao
poder, enquanto o coro gnostico proclamava sua indignacdo moral diante de feitos tdo
barbaros e reacionarios num mundo progressista — ndo levantaram um dedo para reprimir a
forca totalitaria ascendente por meio de um pequeno esforco politico no momento oportuno.
“A pré-historia da Segunda Guerra Mundial suscita a séria questdo de saber se o0 sonho
gnostico ndo corroeu tdo profundamente a sociedade ocidental a ponto de tornar impossivel a
politica racional” (NCP, 124).

Voegelin analisou os pronunciamentos de Harold J. Laski — famosos intelectual

progressista — a respeito do comunismo:

“Lenin estava certamente com razdo quando buscou o objetivo de construir seu céu
na terra e inscrever o0s preceitos de sua fé no tecido interno de uma humanidade
universal. Ele também estava certo ao reconhecer que a guerra é o prelidio da paz, e
que é indtil supor que se possa alterar a tradicdo de incontaveis geracoes da noite
para o dia” (LASKI, 1944, p. 184).

“O poder de qualquer religido sobrenatural para construir essa tradigdo desapareceu;
a acumulacdo da pesquisa cientifica desde Descartes foi fatal para sua autoridade.
Portanto, é dificil imaginar sobre a ideia em que a Revolu¢do Russa se fundamentou.
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Ela corresponde, abstracdo feita do elemento sobrenatural, a0 mesmo clima no qual
o Cristianismo se tornou a religido oficial do Ocidente” (LASKI, 1944, p.51).

“Na verdade, em certo sentido é valido dizer que o principio russo tem maior
alcance do que o cristdo, uma vez que busca a salvacdo das massas através da
realizacdo nesta vida, dando por isso novo ordenamento ao mundo real que
conhecemos” (LASKI, 1944, p. 143).

Poucas passagens poderiam revelar mais claramente a situacdo do intelectual
progressista ante as atrocidades do seculo XX. A filosofia e o Cristianismo estdo além de seu
raio de experiéncia. O céu serd construido na terra. A salvacdo do homem moderno é
realizada na sensacdo de que ele estd contribuindo para a sociedade de acordo com sua
capacidade, compensada pelo salario ao fim do més. Ndo ha qualquer problema relativo a
existéncia na sociedade exceto a satisfacdo imanente das massas.

No artigo Eric Voegelin e o gnosticismo — da estreita relagdo entre religido, politica e
gnose,*? Daiane Eccel tenta mostrar como Voegelin estabelece a relacio entre gnosticismo e

movimentos totalitarios.

Segundo Voegelin, no gnosticismo moderno, estdo guardados tanto elementos do
gnosticismo antigo (e, por isso, ha uma linha continua entre ambos), quanto
elementos de ruptura entre eles. Enquanto no primeiro deles ha um intenso
movimento de vontade de fuga do mundo em funcéo da sensagdo de estranhamento
com o mundo, no segundo, tal estranhamento permanece, mas 0s gnaésticos buscam
sand-lo por meio de agdes inerentes ao mundo, como revolugdes, movimentos
politicos de massa ou simplesmente anseiam por um mundo com aspectos utopicos
ou idilicos, no qual predominem os ideais de justica e paz (ECCEL, 2015, p. 45).

Dessa forma ha uma gnose moderna como espécie de continuacdo e também ha uma
ruptura com a gnose antiga. A sensacdo da perda de sentido no mundo e a continuacdo e a
ruptura ocorrem quando os gnosticos modernos buscam sanar a sensagao de estranhamento no
mundo por meios de acdes como revolugdes e movimentos politicos de massa. Ou seja, a
sensacdo de estranhamento continua e a vontade de sanar esse estranhamento por acdes

inerentes ao mundo € a caracteristica da gnose moderna.

52 ECCEL, Daiane. Eric Voegelin e o gnosticismo: da estreita relagdo entre religido, politica e os regimes
totalitarios. Numen: revista de estudos e pesquisa da religido, Juiz de Fora, v. 18, n. 2, p. 40-58, 2015.
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5 A ERA ECUMENICA

No ultimo capitulo vamos nos concentrar na mais importante obra isolada de
Voegelin: A era ecuménica.>® A obra apareceu em 1974 apés um hiato de dezessete anos
sucessivamente a publicacdo dos volumes Il e 111 de Ordem e historia e destaca-se como uma
realizacdo de extraordinaria profundidade filoséfica. A andlise de Voegelin em A era
ecuménica reconhece irrupcOes espirituais ou eventos teofanicos como as fontes fundamentais
de significado na historia; e a irrupcao do tempo na historia — que ocorre quando 0s impérios
cosmoldgicos comegam a diferenciar a sua forma compactada de existéncia — é o comeco do
problema que hoje chamamos de messianismo. Voegelin nesta obra também enfatiza mais
intensamente a qualidade de mistério do processo da historia, caracterizando-o como um
processo gque aponta para uma realizacdo, para um eschaton, fora do tempo.

O hiato de dezessete anos entre o terceiro volume de Ordem e histéria e A era
ecuménica ocorreu porque além de Voegelin estar ocupado com questdes administrativas na
universidade de Munique, percebeu que o programa original de Ordem e histdria concebia a
histéria como um curso de significado de eventos numa linha reta de tempo. Essa crenca teve
de ser abandonada quando Voegelin observou que os eventos cronologicamente paralelos

simplesmente ndo podem ser conduzidos numa linha reta de tempo.

Quando concebi o programa ainda trabalhava na crenca convencional de que a
concepgdo de histdria como um curso significativo de eventos numa linha reta de
tempo era a grande realizacdo de israelitas e cristdos, que foram favorecidos em sua
criacdo pelos eventos revelatdrios; enquanto os pagdos, privados como foram da
revelacéo, jamais poderiam elevar-se acima da concepgéo de um tempo ciclico. Essa
crenga convencional teve que ser abandonada quando descobri que a construcao
unilinear da historia, de uma origem divino-c6smica de ordem ao presente do autor,
era uma forma simbdlica desenvolvida por volta do fim do terceiro milénio a.C. nos
impérios do Antigo Oriente Proximo. Conferi o nome de historiogénese a essa
forma (Hopi 1V, 59).

A historia unilinear que Voegelin supusera engendrada pelos eventos diferenciadores
acabou por se mostrar como um simbolismo cosmoldgico. Havia realmente os eventos
epocais diferenciadores, 0s “saltos no ser” que engendraram a consciéncia de um Antes e
Depois e, em suas respectivas sociedades, motivaram o simbolismo de um “curso” historico
que foi significativamente estruturado pelo evento do salto. Entretanto, quando Voegelin
aplicava o principio de que a “A ordem da historia surge da historia da ordem” e 0 seu

conhecimento dos materiais aumentava, percebeu que era impossivel alinhar os tipos

53 Ordem e histéria. Vol IV: A era ecuménica. Trad.: Edson Bini. S&o Paulo: EdicBes Loyola, 2009.
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empiricos em qualquer sequéncia de tempo que permitiria que as estruturas realmente
descobertas emergissem de uma histéria concebida como um “curso” (cf. Hopi 1V, 55-59).

O simbolismo de uma histéria unilinear permanecera uma constante milenaria em
continuidade a partir de suas origens nas sociedades suméria e egipcia, mediante seu cultivo
por israelitas e cristdos, direto as “filosofias da historia” do século XIX d.C. Outro fator, que
mencionamos quando escrevemos sobre Voltaire, sdo as técnicas para selecionar e omitir
materiais, bem como rearranjar sua sequéncia temporal. Voegelin menciona a Filosofia da
histéria® de Hegel como uma construcdo historiogenética e também o progressivismo
iluminista, o0 comtismo e o marxismo. Voegelin percebeu que os avancgos significativos da
consciéncia diferenciadora eram ao longo da histéria acompanhados pela persisténcia
igualmente significativa de um simbolismo “cosmolégico” (cf. Hopi 1V, 60).

A verdade da existéncia descoberta pelos profetas de Israel e pelos filosofos da Hélade
— ainda que apareca mais posteriormente no tempo — ndo pode substituir a verdade do cosmos.
Os novos discernimentos afetam a imagem da realidade como um todo, mas pertencem
diretamente apenas a consciéncia do ser humano. Ou seja, a nova verdade pertence a
consciéncia do ser humano de sua humanidade na tensdo participativa rumo ao terreno divino,
e ndo ha uma realidade além dessa area restrita. Os veiculos humanos das irrupgdes espirituais
nem sempre compreendem os estreitos limites da &rea diretamente afetada pelo processo

diferenciador.

a diferenciacdo de consciéncia afeta indiretamente a imagem da realidade como um
todo, e os descobridores entusiastas da verdade as vezes tendem a tratar esses efeitos
secundarios como acreditam eles proprios perceber, e nem sempre corretamente,
como discernimentos diretos. Historicamente, esse impacto secundario dos eventos
foi realmente impressivo: a verdade da revelacdo e da filosofia tornou-se fatal para
os deuses intracosmicos; e a remogdo dos deuses do cosmos deixou livre uma
natureza desdivinizada para ser explorada pela ciéncia (Hopi 1V, 61).

Embora as irrupcdes espirituais favorecam e amplifiguem o processo de diferenciagéo;
a diferenciacdo da verdade existencial ndo abole o cosmos no qual ocorrem as irrupcoes
espirituais. O cosmos € experimentado pelos seres humanos como divinamente criado e
ordenado. “A nova verdade pode afetar a crenca em divindades intracésmicas como a mais
adequada simbolizacdo da realidade cosmico-divina, mas ndo pode afetar a experiéncia da
realidade divina como a forca criadora e ordenadora do cosmos” (Hopi 1V, 61). Entdo a
verdade da existéncia comeca o longo processo de desenvolver os simbolos adequados para

sua expressdo. Uma das solugbes do problema é identificar o Deus Desconhecido que se

¥ HEGEL, Georg W. F. The Philosophy of History. Chicago: Encyclopadia Britannica, 1952.
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revela nos movimentos da alma com o deus-criador, como em lIsrael; a outra solucdo é
identificar o Deus Desconhecido com o alto-deus-criador, um summus deus em relacdo a
todos os demais deuses, como nos Hinos egipcios. “Mas ele também pode converter-se no
bom deus a quem a centelha do pneuma divino retorna quando o ser humano escapou da
morte da prisdo do cosmos” (Hopi IV, 62), como em certos movimentos gnosticos.
Independente de qual caso, o simbolismo tem de prover a experiéncia da presenca divina, ndo
apenas na alma, mas também no cosmos e na ordem espaciotemporal. O cosmos de fato ndo
desaparece quando ocorrem as irrupces espirituais. A transfiguracdo do cosmos numa
realidade desmaterializada submetida a Deus foi o objetivo de milenaristas dos primeiros
séculos cristdos; e mais tarde a transfiguracdo do cosmos numa realidade imanente foi o
objetivo dos movimentos ideoldgicos. A deformacdo gnostica de consciéncia escatoldgica

acompanha sua diferenciacdo da Antiguidade ao presente (cf. Hopi 1V, 64).

5.1 IRRUPCAO DO TEMPO NA HISTORIA

Os motivos para aplicar a construcdo unilinear da histéria surgem a partir da
experiéncia da propria histéria. Sempre que uma experiéncia historiogenética — a construcgao
unilinear da histéria — pode ser datada, é provavel que ela se desenvolveu mais tarde do que as
especulacBes sobre os outros dominios do ser. Voegelin explica que isso ocorre porque uma
sociedade tem de existir por algum tempo antes de haver adquirido um curso histérico
suficientemente longo para prestar-se a extrapolacdo rumo a um ponto de origem absoluto.
Porém, a relevancia dos eventos € experimentada pela consciéncia noética dos seres humanos
que deles participam e ndo pela “duragdo” como um objeto para a observagdo de todos (cf.
Hopi IV, 121).

A suposicao tanto de Hegel quanto de Comte de que justamente na época em que
viviam uma verdadeira filosofia da histéria se tornara possivel, porque a duragdo do
curso havia finalmente oferecido todos 0s materiais necessarios para um filésofo se
pronunciar decisivamente sobre o significado da historia do seu comego ao seu fim,
¢ precisamente essa falacia, com frequéncia utilizada por especuladores modernos
como uma tela que ocultara os motivos reais do trabalho deles (Hopi 1V, 121).

O retardamento no aparecimento de uma mitoespeculacdo sobre historia — os seja, da
irrupcdo do tempo na historia — nos exemplos mais antigos do simbolismo, como os egipcios,

torna compreensivel a inquietude, ou ansiedade, despertada pelo recente impacto das
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irrupcdes espirituais.> Voegelin d4 o exemplo da Lista do Rei da suméria®® como implicacéo
do que ocorre quando um simbolismo com uma multiplicidade de eventos ndo lineares é
situado numa linha singular do tempo. O império sumério era uma multiplicidade de cidades-
estado submetidas a dinastias locais, com uma organizacdo imperial sobreposta toda vez que
uma das cidades ganhava a ascendéncia sobre as outras pela expansdo da conquista. Os
autores da Lista do Rei construiram uma histdria unilinear da Suméria colocando as dinastias
paralelas de cidades em sucessdo numa Unica linha temporal de governantes. “As historias
paralelas das cidades foram abolidas, mas, no entanto, foram absorvidas numa historia
imaginaria, unilinear de império” (Hopi IV, 122). O curso relevante dos eventos desce da
origem cosmica para o presente dos autores cuja sociedade é a Unica que interessa. “A
construcdo € um mecanismo metastatico que pretende sublimar a contingéncia da ordem
imperial no tempo para a serenidade atemporal da propria ordem césmica” (Hopi 1V, 122).

Voegelin volta a fazer um paralelo com a especulacéo filosofica de tipo ideoldgico:

A deliberada distorcdo da realidade historica e a ansiedade despertada pelas
vicissitudes da ordem imperial, juntamente com a magia metastatica de eclipsar a
realidade perturbadora projetando uma segunda realidade imaginaria, numa linha
atemporal de tempo que chega ao seu fim no significado perpétuo do presente ao
autor, formam uma sindrome digna de alguma atencdo, porque caracteriza ndo sé a
Lista do Rei suméria, mas também empreendimentos modernos de especulacéo
historiogenética tais como as Vorlesungen ueber die Philosophie der Geschichte
[LicBes sobre a filosofia da histéria] de Hegel. O problema técnico que Hegel teve
que enfrentar foi estreitamente semelhante ao dos simbolistas sumérios. O século
XVIII rompera com a tradicional construgdo da histéria como uma linha de
significado fluindo da Criagdo, passando pela histéria de Israel, por judaismo,
cristianismo, Roma e o sacrum imperium ocidental até o presente; a Ultima
construcdo desse tipo, a de Bossuet, fora substituida pela obra critica de Voltaire; as
historias paralelas da China e da india, do mundo islamico e da Russia haviam
surgido tdo visivelmente que um filésofo da histéria ndo podia mais omiti-las.
Hegel, entretanto, quis continuar o simbolismo historiogenético cristdo no novo
nivel de uma especulacdo neoplatbnica, imanentista, sobre o Geist que
dialeticamente desponta na histéria até atingir sua plena consciéncia autorreflexiva
no despertar da Revolucdo Francesa e no Império napolednico. Consequentemente, a

%% Muito antes da historiogénese, as sociedades em forma cosmoldgica possuiam uma impressionante fileira de
simbolismos que pretendem enfrentar de igual para igual o significado de ordem e desordem sociais no tempo.
Nas festas de Ano Novo e cerimbnias de coroacdo, por exemplo, encontramos rituais que ajustam a ordem da
sociedade ao ritmo da ordem césmica. A ordem estabelecida, tanto do cosmos quanto do império, é
experimentada como ameaca por novas erupgdes do caos e suas forgcas que haviam sido suprimidas pela criacdo
original do cosmos e a fundagdo do império; e os rituais mencionados servem a renovacao ritmica da ordem
social mediante a repeticdo analdgica da criacdo da ordem césmica. Ao longo de séculos antes de aparecer a
historiogénese, a precéria existéncia da sociedade entre ordem e caos foi experimentada como adequadamente
expressa e protegida pelos rituais de fundagdo e renovacgdo. Consequentemente, o estudo de casos singulares de
historiogénese terd que determinar os eventos que fizeram os simbolos mais velhos considerados deficientes na
nova situacdo. N&o importa o que esses eventos sejam concretamente, o resultado é evidente: a historiogénese
situa implacavelmente eventos na linha do tempo irreversivel em que oportunidades sdo perdidas para sempre € a
derrota é final (Hopi IV, 121).

% Provavelmente concebida por volta de 250 a.C., ap6s a expulsdo dos gutaeanos e a restauracdo suméria do
império por Utu-hegal de Uruk (Hopi 1V, 122).
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partir de sua posi¢do num presente imperial, Hegel teve que lutar de igual para igual
com uma multiplicidade de eventos pragmaticos ainda menos suscetiveis de ser
conduzidos numa Unica linha de tempo do que as histérias paralelas das cidades-
estado sumérias. Ndo obstante, ele realizou o feito interpretando as grandes
sociedades civilizacionais como fases sucessivas do Geist revelador, simplesmente
desconsiderando sua simultaneidade e sua sucessdo no tempo. Especialmente
surpreendente é o tratamento do Egito e da Mesopotamia. Cronologicamente teriam
que ser colocados no come¢o. Mas isso teria perturbado a marcha rumo ao oeste do
império na diregdo de liberdade sempre crescente, procedendo da China e da india,
através da Pérsia, da Grécia e de Roma, até o mundo germanico com seu climax no
império da Revolucdo Francesa. Hegel resolve o problema degradando os primeiros
impérios do Oriente Proximo e subsecBes do posterior império persa que 0s
conquistara; e ele inflige 0 mesmo destino a Israel e Juda. Por meio de engenhosos
artificios desse tipo — a inclusdo do “maometismo” no “Mundo germénico” merece
ser lembrada — ele consegue agrupar os materiais errantes na linha reta que conduz
ao presente imperial do género humano e a si mesmo como ser filésofo. A técnica
moderna de construcdo historiogenética, parece, é ainda idéntica a suméria (Hopi
1V, 123).

O simbolismo da historiogénese ocorre também em Israel que por seu pacto com
Deus, rompeu ndo sé com a ordem cosmoldgica do Egito, mas também com o mito do préprio
cosmos. Pelo judaismo e pelo cristianismo foi transmitido a civilizacdo ocidental medieval e
moderna e desde o lluminismo vem proliferando especulacbes progressistas, idealistas,
materialistas e positivistas sobre a origem e o fim da histéria (cf. Hopi 1V, 124).

O ponto alto de penetracdo no problema da historiogénese foi alcangado por Santo
Agostinho ao discernir o amor Dei como o éxodo existencial a partir do mundo pragmatico do
poder, e consequentemente, conceber a “mescla” da cidade de Deus com a cidade terrena com
a realidade intermediaria da histéria. Os discernimentos de Santo Agostinho foram
incorporados a um padréo historiogenético cujo fim significativo era a Igreja e o império
romano. “Além do ecumenismo duplo do presente de Santo Agostinho, a histéria ndo tinha
significado sendo a espera pelos eventos escatologicos” (Hopi 1V, 237). Santo Agostinho
tentou resolver o mistério do significado do final da histéria dando importancia a certos
eventos e sociedades — no caso de Agostinho, as irrupcbes espirituais — uma finalidade
escatoldgica além do significado de sua existéncia na metaxia histérica. “Essa tentativa como
um tipo volta a ocorrer com frequéncia na construcédo de identidades para o objeto da historia”
(Hopi 1V, 237).

A forma simbolica da historiogénese agostiniana sobreviveu ao legado de sua
substancia cristd-imperial e os pensadores especulativos do lluminismo e do romantismo
continuaram a usar a forma para a construcdo das historias unilineares que conduziriam ao
presente imperial de sua respectiva escolha. O problema mudou a sua aparéncia, mas ndo a
sua estrutura. VVoegelin explica os problemas dos discernimentos agostinianos referentes a

metaxia historica;
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Em lugar de serem mais desenvolvidos, foram desfavoravelmente deformados por
aquilo que Hegel chamou de “principio protestante” de relocalizar o mundo do

intelecto divino (die Intellektual-Welt) na mente do ser humano, de modo que “se

pode ver, conhecer e sentir na propria consciéncia tudo que antes estava além”.*

Isso significa dizer que a metaxia historica foi pervertida num movimento dialético
na consciéncia do intelectual. Como uma consequéncia do destino que sobreveio a
Civitas Dei, permanecemos ainda hoje na incerteza entre a hipétese de que a histdria
tem que ser a histéria de alguma coisa — impérios, cidades-estado, nacfes-estado,
civilizacdes ou género humano ecuménico — e a incobmoda suspeita de que o
processo da histéria ndo pode ser predicado em sociedades que aparecem e
desaparecem no seu curso (Hopi 1V, 237).

A tentacdo de hipostasiar®® sociedades histéricas em objetos finais da histéria é
fortemente motivada pela tensdo entre o significado que uma sociedade possui na existéncia
historica e o conhecimento de que todas as coisas que vém a ser caminhardo para um fim (cf.
Hopi 1V, 238). A problemética culminou quando a visao do Cristo Ressuscitado assegurou ao
Apéstolo Paulo que a transfiguracdo da realidade realmente comecaria logo e seria
completada pela segunda vinda de Cristo. A certeza de que o significado da historia era
conhecido e de que o fim estava préximo foi abalada quando a segunda vinda de Cristo ndo
ocorreu. As respostas ao fato da segunda vinda ndo ter acontecido formaram o campo de
autoentendimento para a cristandade ocidental até a irrupcdo das filosofias da historia
ideoldgicas que esperam gue a meta da perfeicdo seja atingida no futuro proximo (cf. Hopi 1V,
340). A posicdo ortodoxa da Igreja aceitou a simbolizacdo agostiniana para o periodo pés-
Cristo como tempo de espera pelos eventos escatol6gicos, enquanto as expectativas mais
fervorosas foram empurradas para a margem sectaria de movimentos apocalipticos e
gnosticos. Com Joaquim de Fiore fica evidente que um significado além de uma mera espera
estava sendo construido na histdria. Joaquim interpretou o florescimento da vida monastica
como um evento que indicava um avanco significativo no processo de transfiguracdo. Para
Voegelin as expectativas metastaticas de Joaquim ndo foram mais realizadas que as de Paulo,
mas as profecias de Joaquim marcaram um passo decisivo na auto-interpretacdo da sociedade
ocidental: a era da perfei¢do. E com isso criou-se um novo padréo de expectativas (cf. Hopi
IV, 341).

O monge como a figura prometendo uma nova era foi sucedido pelo intelectual
humanista. Hegel, finalmente, conduziu o potencial a realizagdo ao identificar
revelagdo com um processo dialético de consciéncia na histdria, um processo que
atingiu o teleion em seu proprio “sistema de ciéncia”. O Logos de Cristo alcangara

S HEGEL, Georg W. F. Vorlesugen ueber dir Geschichte der Philosophie. Stuttgart: F. Frommann, 1965.
%8 A reificagdo de conceitos que da a eles o status de objetos com existéncia independente (FEDERICI, 2011, p.
200).
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sua encarnacdo plena no Logos do “conhecimento absoluto” de Hegel. A
transfiguracdo que iniciara com a teofania na visdo de Paulo do Ressuscitado era
agora completada na egofania do prensador especulativo. A Parusia, finalmente,
ocorrera (Hopi 1V, 341).

A revolta moderna é tdo intimamente um desenvolvimento do cristianismo contra o
qual esta em revolta. “Seria ininteligivel se ndo pudesse ser entendida [a revolta moderna]
como a deformacdo dos eventos teofanicos em que a dindmica da transfiguracéo foi revelada
a Jesus e aos apostolos” (Hopi 1V, 341). A realidade é experimentada como se movendo além
de sua propria estrutura rumo a um estado de transfiguracdo. Na linguagem de Paulo a
realidade estd em transicdo do estado de corrupcao para o estado de auséncia de morte. Esse
discernimento ocorre na metaxia, isto é, na psique concreta de seres humanos concretos em
seus encontros com a presenca divina. A luminosidade noética e espiritual de consciéncia ndo
€ um “objeto” em que alguém tropeca acidentalmente, mas um evento historico concreto e
seus veiculadores sdo os seres humanos que em virtude de suas funcbes se tornaram
“filosofos” e “profetas” (cf. Hopi IV, 342). Os discernimentos séo considerados diferenciados
em relacdo as experiéncias e simbolizacdes mais compactas da realidade na forma do mito
cosmoldgico. A transfiguracdo é experimentada como problema da realidade tanto antes
quando apdés a sua diferenciacdo, ou seja, tanto antes quando apds a encarnagdo
transfiguradora de Cristo.

Para VVoegelin houve uma discrepancia na interpretacao de Paulo como uma inclinacao
a abolir a tensdo entre o objetivo escatologico da realidade e o mistério da transfiguracdo que
esta continuado dentro da realidade histérica. Voegelin deu duas sugestdes ao problema da
antecipacdo do mito paulino no processo concreto de transfiguracdo dentro da histéria. A
primeira sugestdo € a falta de veiculos humanos na situacdo historica de Paulo. “A caréncia
radical de qualquer sociedade institucionalizada como um veiculo convincentemente
representativo de transfiguracdo da presenca divina na histéria tem que ser considerada”
(Hopi 1V, 343). A segunda sugestdo é a caracteristica fundamental que torna o “fim” mais
resistente ao tratamento analitico do que 0 “comego”. A razdo disso € o fato de que temos
uma “experiéncia da realidade”, mas nenhuma experiéncia do “nada” que ndo a queda no ndo
ser como a sansdo na nao participacdo na realidade divinamente fundamentada e ordenada (cf.
Hopi IV, 343-344).

Ou seja:

O movimento que atrai 0 ser humano para a participacdo existencial [...] é
experimentado como o athanatizein dos filésofos ou a aphtharsia de Paulo. A
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experiéncia da realidade, poder-se-ia dizer, possui inclinacdo embutida para mais
realidade; o simbolismo de uma cessacdo da realidade estaria em conflito com a
experiéncia do movimento como um éxodo dentro da realidade (Hopi 1V, 344).

A primeira sugestdo — a falta de um veiculo humano ou institucional que represente a
transfiguracdo da presenca divina na historia — explica o fervor metastatico de Paulo; a
segunda sugestdo explica por que essa experiéncia intensa tende a diminuir quando ha
veiculos humanos ou institucionais que engendrem simbolismos que sinalizam a experiéncia
da metaxia dentro da realidade.

Na filosofia cléassica, a descoberta da consciéncia noética é inseparavel da consciéncia
da abertura do ser humano para o fundamento divino, ou seja, € uma descoberta que constitui
significado na histdria. Essa derivacdo de significado histérico a partir do significado de
existéncia pessoal deveria ser notada como peculiar a experiéncia noética da realidade; no
contexto paulino Voegelin observou que a relacdo é invertida. As irrupcBes espirituais
conduzem a historicidade da verdade existencial a um foco mais nitido do que a exegese do
filosofo do ponto de vista noético, mas em sua profundidade experimental, uma irrup¢éo
espiritual € uma turbuléncia na realidade. VVoegelin constr6i uma bonita imagem quando
escreve: “O pensador que foi tragado por ela tem que tentar subir, como o mergulhador
esquiliano, da profundidade a superficie da exegese” (Hopi IV, 324).

E continua:

As definicBes, pode-se dizer, estdo em busca de uma “turbuléncia” que as suprird do
significado que perderam quando se desligaram do evento teofanico; e descobrem
essa fonte de significado na turbuléncia artificial de uma “revolugdo”. A revolugdo
na “histéria” é feita para substituir o evento teofanico na realidade. A turbuléncia do
encontro entre Deus e ser humano é transformada na violéncia de um encontro entre
ser humano e ser humano. Na realidade imaginaria dos ide6logos se supde que essa
matanca de homens na acdo revoluciondria produza a muito desejada mudanca
transfigurante ou metastatica da natureza do ser humano como um evento na
“historia”. Marx foi absolutamente explicito nesse ponto: a matanga revoluciondria
induzird a um Blutrausch, uma “intoxicagdo de sangue”; e desse Blutrausch “o ser
humano” emergira como “super-homem” para o interior do “dominio da liberdade”.
A magia do Blutrausch é o equivalente ideolégico da promessa da visdo paulina do
Ressuscitado (Hopi 1V, 325).

959

Voegelin nomeia Comte e Hegel de “os novos Cristos™” que apareceram na primeira

metade do século XIX e competiram com 0 Ressuscitado da visdo paulina como a maior

% H4 o0 Comte que substituiu a Era de Cristo pela Era de Comte, e que escreve cartas ao czar russo, ao grao-vizir
do sultdo e ao geral da ordem jesuita com o propdsito de conduzir a Igreja ortodoxa, o Isla e a Igreja catolica ao
aprisco do positivismo. E hd o Hegel que apresenta a si mesmo ao mundo como a Ultima Encarnagdo do Logos,
no sentido do evangelho de Jodo. De maneira coerente, essa geragdo dos novos Cristos € sucedida, a distancia de
um século, pelos praticos da transfiguragdo no milénio por meio de assassinato em massa e campos de
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prova da constancia do problema da transfiguracdo na consciéncia historica. O paradoxo de
uma realidade que se move na direcdo de sua transfiguragdo é a estrutura dos messianismos
politicos (cf. Hopi IV 326). Nos messianismos politicos modernos o préprio “significado da
historia” € descoberto pelos novos Messias; ndo sdo mais 0s eventos teofanicos que
constituem significado na histéria mediante um avanco de discernimento da verdade da
existéncia (cf. Hopi 1V 327).

E preciso ressaltar que as hesitacdes de Paulo ndo invalidaram o discernimento
conquistado por ele por sua visdo do Ressuscitado. Platdo e Aristdteles ja haviam conquistado
e revelado o mesmo discernimento dentro dos limites do carater intracdsmico da teofania
noética. “A analise cléssica alcancou a divina aition como a fonte de ordem na realidade,
diferenciou a estrutura de existéncia na metaxia, mas ndo estendeu a estrutura da realidade
divina em sua profundidade espiritual de criacdo e salvac¢do” (Hopi IV, 381). Os eventos
diferenciadores sdo experimentados como movimentos imortalizadores, e assim, a historia é
descoberta como o processo no qual a realidade se torna luminosa para 0 movimento além da
sua estrutura, ou seja, a estrutura historica € escatologica. Eventos histéricos estdo fundados
na existéncia biofisica do ser humano, mas tornam-se historicos por meio da experiéncia de
participagcdo no movimento da presenca divina (cf. Hopi 1V 382).

Qualquer tentativa de encontrar uma finalidade imanente para a historia destroi a
estrutura Intermediaria de humanidade do ser humano (cf. Hopi IV 409). Os especuladores
ideoldgicos “tentam resolver problemas que pertencem & realidade intermedidria de
participacdo divino-humana projetando-os no tempo do mundo externo” (Hopi 1V, 412). A
estrutura do processo é distorcida quando o fluxo de presenca é reduzido a tempo imanente.
Voegelin conclui que o processo da historia ndo é uma narrativa a ser contada do principio a

seu final feliz ou infeliz; € um mistério em processo de revelacao.

concentragdo, pelos Hitlers e Stalins. A esse grotesco de obsessdo libidinosa pertence a concepgao de “historia”
como uma area na realidade em que a aphtharsia para o género humano pode ser atingida, se ndo num piscar de
olhos, ao menos pela judiciosa aceleracdo da phthora para um suficiente nimero de seres humanos sobre um
razoavel nimero de geragdes (Hopi 1V, 325-326).
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5 CONSIDERACOES FINAIS

Ao analisar a questdo da influéncia do messianismo como simbolo gndstico nos
movimentos ideologicos de massa deparamo-nos com uma ruptura que comegou com a
posicdo ortodoxa da Igreja sobre a segunda vinda de Cristo. Desde o nascimento do
cristianismo esse tema foi exaustivamente discutido e quem formulou uma primeira solucéo
sobre o problema foi Santo Agostinho. A posicdo ortodoxa da Igreja formulada por Santo
Agostinho rejeitou incisivamente a crenca literal do milénio em que Cristo reinaria com 0s
Santos sobre a terra; e declarou que o reino dos mil anos era o reinado de Cristo em sua igreja
na época presente, a qual duraria até o advento do Juizo Final, e o advento do reino eterno no
além. A Igreja foi constituida como organizacdo que representava e articulava as ordens
temporal e espiritual. Como representante temporal, aceitava a condicdo humana sem
fantasias sobre o milénio; como representante espiritual, valorizava a existéncia natural
mediante o destino espiritual. Como vimos, a tradigdo ortodoxa da Igreja ndo conseguiu
substituir o imaginario popular da tradicdo apocaliptica como movimento messianico judaico.
Assim, a no¢do da segunda vinda de Cristo como algo concreto e imanente se desenvolveu, e,
como Voegelin nos mostra, esta na raiz dos movimentos ideoldgicos de massa.

No segundo capitulo introduzimos o tema do gnosticismo que se expressa
simbolicamente de formas muito diferentes, mas concentramo-nos no traco essencial que € a
vivéncia do ser humano no mundo como um estranho. O gnosticismo moderno tentou
redivinizar a esfera temporal de poder que tinha sido desdivinizada pelo cristianismo apés a
vitdria sobre o Império Romano. No caso do simbolo messianico, podemos dizer que o
gnosticismo moderno tentou redivinizar o que tinha sido apropriadamente desdivinizado por
Santo Agostinho. A medida que o gnosticismo moderno rejeitou a dimensdo do transcendente
e absolutizou o reino do mundano, substituiu a realidade fisica e espiritual da alma por uma
segunda realidade imaginaria em que a dimenséo espiritual é excluida.

O simbolo primordial do messianismo que se engendrou da tensdo fundamental das
fontes proféticas e dos primeiros séculos do cristianismo tornou-se um simbolo secundario
depois das especulacbes filoséficas como as de Joaquim de Fiore. Segundo Voegelin, ao
reduzir a histéria da salvagdo a um acontecimento intramundano, o simbolismo meta-histérico
de Joaquim de Fiore tornou-se um dos principais modelos de autocompreensao politica do
Ocidente. Assim, podemos concluir dos estudos de Voegelin que o simbolo do messianismo
é engendrado das fontes proféticas, se consolida em interesses exegéticos cristdos, torna-se

secundario com as pseudo-especulacOes filosoficas e se diferencia até tornar-se um simbolo
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terciario nos movimentos ideoldgicos de massa. Ou seja, os doutrinadores apropriam-se dos
simbolos, respeitando-lhes a forma, mas ndo o conteddo. O simbolo primordial do
messianismo é engendrado da tensdo das fontes proféticas com as caracteristicas do
governante politico de Israel, formaliza-se nas articulages de Santo Agostinho, torna-se um
simbolo secundario nas especulac@es filosoficas de figuras como Joaquim de Fiore, que
geram falsidades a partir de uma verdade situada fora do contexto que Ihe confere sentido. E
por fim, torna-se o simbolo terciario do messianismo politico dos movimentos ideologicos de
massa, que mantém a forma, mas perverte o conteddo da realidade.

Um ponto que merece destaque na especulacdo de Joaquim de Fiore é a observacao de
Voegelin que a tendéncia de simbolizar uma época por meio da figura de um lider é forte, e

um saeculum radicalmente novo teria de ser inaugurado por uma figura substituta de Cristo.

Talvez o melhor exemplo seja a histéria do comunismo, que, apesar do
pretenso carater cientifico de sua teoria e da suposi¢do de que um novo reino se deve
a acdo de forgas desconhecidas, desenvolveu escritos candnicos, apostolos, martires,
uma patrologia, heresias (desvios) e a figura do salvador — L&nin. Mesmo no caso de
Hitler, as interpretacbes messianicas permaneceram no nivel de mero exercicio
literario. Os lideres carismaticos de novos reinos do mundo ocidental ndo
transcendem a estrutura intramundana implementada pela era crista (Hopi 1l, 152).

Depois de nos concentrarmos mais nas obras Historia das Ideias Politicas, A Nova
ciéncia da politica e Ciéncia, Politica e Gnose, voltamos a atencao para a principal obra de
Voegelin: Ordem e Histéria. No quarto volume da obra, A era ecuménica, Voegelin
reconhece as irrupgdes espirituais como as fontes fundamentais de significado na historia. A
irrupcdo do tempo na histéria — que é o comeco do problema que hoje chamamos de
messianismo — ocorre quando os impérios cosmoldgicos comecam a diferenciar a sua forma
compacta de existéncia. A irrup¢do do tempo na histéria ocorre também no pacto de Deus
com Israel que rompeu ndo s6 com a ordem cosmoldgica do Egito, mas também com o mito
do proprio cosmos. O ponto alto de penetracdo do problema do messianismo em A era
ecuménica é o mesmo de Historia das ldeias Politicas e foi alcancado por Santo Agostinho.
A forma simbdlica agostiniana do mistério do significado final da histéria sobreviveu ao
legado de sua substancia cristd-imperial e os pensadores especulativos do Iluminismo e do
romantismo continuaram a usar a forma para a construcdo das suas especulacdes filosoficas.

A problematica culminou quando a visdo do Cristo Ressuscitado assegurou ao
Apdstolo Paulo que a transfiguracdo da realidade realmente comecaria logo e seria
completada pela segunda vinda de Cristo. A certeza de que o significado da historia era

conhecido e de que o fim estava proximo foi abalada quando a segunda vinda de Cristo,
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esperada inicialmente como se de um acontecimento iminente se tratasse, ndo ocorreu
imediatamente. As respostas ao fato da segunda vinda néo ter acontecido formaram o campo
de autoentendimento para a cristandade ocidental até a irrupcdo das filosofias da histdria
ideologicas que esperam que a meta da perfeicdo seja atingida num futuro mais préximo ou
mais longinquo, mas sempre previsivel e determinavel. A posicdo ortodoxa da Igreja aceitou a
simboliza¢do agostiniana para o periodo p6s-Cristo como tempo de espera pelos eventos
escatologicos, enquanto as expectativas mais fervorosas foram empurradas para a margem
sectaria de movimentos apocalipticos e gnosticos. Com Joaquim de Fiore o significado além
de uma mera espera estava sendo construido na historia.

A Era ecuménica constitui uma intensificacdo e um aprofundamento notavel do
problema messianico em relacdo a Histérias das Ideias Politicas. O aprofundamento do
problema ocorreu pela fidelidade ininterrupta de Voegelin a sua tese principal: o
discernimento da ordem da histdria emerge da histéria da ordem. Voegelin concluiu que a
historia € um processo de participacdo do ser humano num fluxo de presenca divina, um fluxo
que levava a um corte obliquo de irrupcBes espirituais que nao podiam ser arranjadas numa
linha temporal. A histéria unilinear que Voegelin supusera engendrada pelos eventos
diferenciadores acabou por se mostrar como um simbolismo cosmolégico. Havia realmente 0s
simbolismos diferenciadores, os “saltos no ser” que engendraram a consciéncia de um Antes e
um Depois e, em suas respectivas sociedades motivaram o simbolismo de um “curso”
historico que foi significativamente estruturado pelo evento do salto. Porém, quando Voegelin
aplicava a sua tese principal e o seu conhecimento dos materiais aumentava, percebeu que era
impossivel alinhar os tipos empiricos em qualquer sequéncia de tempo que permitiria que as
estruturas realmente descobertas emergissem de uma histéria concebida como um “curso”.

O simbolismo de uma histéria unilinear permanecera uma constante milenaria em
continuidade a partir de suas origens nas sociedades suméria e egipcia, mediante seu cultivo
por israelitas e cristdos, direto as “filosofias da historia” do século XIX d.C. Voegelin
percebeu que os avancos significativos da consciéncia diferenciadora eram ao longo da
historia acompanhados pela persisténcia igualmente significativa de um simbolismo
“cosmologico”. A verdade da existéncia descoberta pelos profetas de Israel e pelos filosofos
da Hélade néo substituiu a verdade do cosmos. Os novos discernimentos afetaram a imagem
da realidade como um todo, mas pertencem diretamente apenas a consciéncia do ser humano.
A nova verdade pertence a consciéncia do ser humano de sua humanidade na tensdo

participativa rumo ao terreno divino, e ndo a uma realidade imanente.
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Ao reunirmos as conclusdes de Voegelin sobre o tema podemos afirmar, portanto, que
0 simbolismo gndstico do messianismo — ou ndo ortodoxo — influenciou 0os movimentos
ideologicos de massa apds a sua diferenciacdo e a sua gradual transformacdo em simbolo
primario, secundario e terciario. Também constatamos um aprofundamento do tema na sua
obra Ordem e Histdria, em que ele demonstra a impossibilidade de uma histéria unilinear e a
irrupcéo do tempo na historia.
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