QUESTOES PEDAGOGICAS

'INTRODUCAO AOS ESTUDOS
HISTORICOS (X).

QUARTA PARTE

~As Interpretagdes da Histéria através dos Séculos.

(Conclusio) .
CAPITULO OITAVO
AMEACAS E PROMESSAS.

§ 125. Explorando o Terreno.

A época do Iluminismo timbrara em ser o século da filosofia,
mas a disciplina que havia de imprimir seu cunho ao século XIX, se-
ria a histéria. Nascia o novo “senso histérico”, tdo caracteristico dos
tempos modernos; desenvolvia-se uma atividade inaudita em todos os
setores da historiografia, inclusive no que diz respeito a edicdo “cien-
tifica” dos documentos; alargavam-se os horizontes histéricos pelo
cultivo metédico de novas disciplinas auxiliares e pelo dgscobri-
mento de civilizacdes exdticas; e afinal, elaboravam-se grandes sis-
temas progressistas que prometiam ao homem ocidental a salvacdo
pela histéria. Também o homem do século XX nao se desinteressa
dos estudos histéricos, mas continua dirigindose a Clio, talvez
mais insistentemente do que seus avos. Sao, porém, consideraveis
as diferencas entre a mentalidade histérica do século passado e a
da época atual. O século XIX, globalmente falando, julgava-se ca-
paz, cumpridas certas condigoes, de reconstruir com precisdo e ob-
jetividade “cientificas” o passado humano, acreditava aferradamen-
te em “leis histéricas”, e ndo raro propendia para uma interpretacao
dedutiva do processo histérico: as vézes parecia que Clio era in-
terrogada apenas pro forma, para confirmar simplesmente uma idéia
preconcebida do inquiridor. O homem moderno perdeu a confianca
na onipoténcia da razdo e no valor absoluto das reconstrucées his-
téricas: prudentemente cético, esforgca-se por indagar a natureza do
conhecimento histérico e por circunscrever-fthe os limites; farto
dos simplismos de sistemas aprioristicos, fala com certa reserva
na “filosofia” da histéria e tenta preferivelmente construir, median-
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te métodos empiricos, uma “sociologia das civilizagdes” (1), a cul-
minar eventualmente numa “filosofia da cultura”; ja nao podendo
partilhar o otimismo sisteméatico das geragOes anteriores, nem tam-
pouco querendo render-se ao pessimismo deprimente de alguns pro-
fetas hodiernos, procura ansiosamente saber, num didlogo sempre
aberto com o passado, quais sdao as possibilidades para sua existén-
cia concreta e qual é a tarefa humana, — portanto, livre, — que
a situacao histérica da conjuntura atual lhe indica. Para éle, a his-
téria é le devenir humain dans toute son étendue, passé, présent et
futur liés d’un seul tenant comme [I'étoffe de Paventure humaine,
parfois de Paventure cosmique toute entiére...: c’est un mouve-
ment d’adhésion a la vie, et davantage une question posée au destin
(2). Continua vivo o interésse do homem contemporéaneo pela his-
téria, é imensa a literatura moderna que versa sébre os problemas
do conhecimento histérico e sdbre o destino da humanidade atual
(3). Em vez de apresentarmos aos nossos leitores um catéalogo séco
e pouco instrutivo, preferimos chamar-lhes a atencdo para trés
figuras de destaque: Spengler, Toynbee e Jaspers. Neste paragra-
fo introdutdrio pretendemos dar umas rapidas indicagées enciclo-
pédicas que talvez possam ajudar o estudioso a encontrar o seu ca-
minho individual no labirinto emaranhado da bibliografia extensis-
sima, consagrada no decurso dos ultimos decénios, a questoes rela-
cionadas com o nosso assunto.

I. “A Critica da Razdo Histérica” (4).

(1), — A expressio é de Alfred Weber, autor do conhecido livro: Kulturgeschichte als
Kultursoziologie (Leida, 1935), traduzido para o espanhol sob o titulo de:
Historia de la Cultura, México-Buenos Aires, 1956, Fundo de Cultura Eco-
némica; do mesmo autor assinalamos ainda: Der dritte oder der vierte
Mensch: Vom Sinn des geschichtlichen Daseins, Miinchen, Piper, 1953 (= “O
terceiro ou o quarto Homem: Sébre o Significado da Existéncia Histérica”). —
O autor americano Lewis Mumford escreveu uma interpretagdo “psicolégica” da
cultura ocidental: The Condition of Man; esta obra existe em versio portu«
guésa: “A Condicdo de Homem”, Editéra Globo, 1952.

(2) — P.-H. Simon, L’Esprit et I’Histoire, Paris, Armand Colin, 1954, pig. 15. —
Neste livro interessante, o autor trata do problemm da histéria na literatura
francesa durante os Gltimos cingiienta anos.

(3). — O problema. da histéria foi o tema da oitava reunifio de Estudos Filoséficos
Cristdos, em Gallarate (Italia), no ano 1952; cf. Il Problema della Storia,
Brescia, Morcelliana, 1953, e o resumo déste livro na Revista Portuguésa

de Filosofia, X 3, 1953, pags. 251-277. — No mesmo ano, o problema foi
discutido no sexto Congresso de filésofos de lingua francesa, cf. L’Homme
et P’Histoire, Paris, Presses Universitaires de France, 1952. -— Os intelec-

tuais catdlicos da Franca trataram do mesmo assunto em 1956, cf. Philo-
sophies de I’Histoire, Paris, Arthéme Fayard, 1956; cf. do mesmo centro
de estudos: L’Eglise, I’Occident, le Monde, Paris, Arthéme Fayard, 1956.
— Na Alemanha houve também discussSes e congressos, cf. Christentum und
Geschichte, Diisseldorf, Piédagogischer Verlag, Schwann, 1955, e Unsere ge-
schichtliche Zukunft, Wiirzburg, Werkbund-Verlag, 1953. — Finalmente as-
sinalamos aqui o relatério de um congresso realizado na Holanda: De Zin der
Geschiedenis voor Geloof en Rede (= “O Significado da Histéria perante a
Fé e a Razao”), Heerlen, Winants, 1951.

(4). — O leitor poderd encontrar uma orientagio geral nos livros de Heinrich Ritter
Von Srbik, Geist und Geschichte vom deutschen Humanismus bis zur Ge-
genwart, I-1I, Miinchen-Salzburg, 1950-1951, e de R. G. Collingwood, The
Idea of History, Oxford, at the Clarendon Press, 1951¢. Cf. tambdm H.-I.
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A histéria, emancipada pelos racionalistas da teologia, da moral
e da literatura, levava, como disciplina auténoma, uma existéncia
muito precaria, visto que as “ciéncias exatas” constantemente amea-
cavam absorvé-la (cf. § 18 I). Mas, por volta de 1870, anunciava-
se, primeiramente na Alemanha e, depois, também em outros pai-
ses, uma forte reacdo contra essa subjugacdo do espirito a matéria.
Seria interessante se pudéssemos acompanhar as dicussbes que, num
-periodo de quase cem anos, foram travadas em térno do problema
cativante das “ciéncias morais”, mas tal exposicdo, mesmo que se
restringisse as linhas mestras, ocuparia dezenas de péaginas. Deve-
mos contentar-nos em indicar aqui os pontos estritamente essenciais.

a) O Nascimento das Ciéncias do Espirito.

Segundo W. Dilthey (5), as “ciéncias do espirito” (alemao:
Geisteswissenschaften) sdo radicalmente distintas das ciéncias na-
turais. Estas, partindo de experiéncias externas e mediatas (atra-
vés dos sentidos), tém por objeto os fenémenos da natureza ina-
nimada e tentam “explica-los” mediante nexos causais que sempre
possuem cariter genérico e necessario; aquelas, porém, entram di-
retamente em contacto com as manifestagoes espontineas da vida
humana, procurando “entendé-las” (alemao: verstehen) como tota-
lidades: ora, tais totalidades possuem uma estrutura prépria e ori-
ginal, e nao podem ser reduzidas a um caso particular de uma lei
geral nem podem ser desmontadas em elementos mecanicos. O
conhecimento conceitual nido nos da a verdadeira revelacao da vida,
mas é apenas uma reflexdao posterior e um tanto artificial sdbre ela;
“entendemos” a vida e as suas manifestagdes, ndo por intermédio
de conceitos abstratos e explicacbes causais, e sim através de uma
intima “vivéncia” (alemao: Beleben). A primeira obrigacdo de um
historiador ser4, portanto, “identificar-se” (alemao: sich einleben,
sich einfiihlen) com as manifestacdes concretas da vida do espirito
humano no passado. O préprio Dilthey era verdadeiro mestre nesta
arte que ja havia sido praticada pelos neo-humanistas alemaes (Win-
ckelmann, Herder, Goethe, etc.). O que lhe importava, era “enten-
der” a “ordem teleolégica” das estruturas individuais da vida, isto é,
seu significado interno e seu valor intrinseco: pouco se incomoda-
va a sobrepor-lhes um sentido universal ou um valor absoluto. De

Marrou, De la Connaissance Historique, Paris, Aux Editions du Seuil, 1954,
P. Ricoeur, Histoire et Vérité, Paris, Aux Editions du Seuil, 1955 e, Alois
Dempf, Kritik der historischen Vernunft (= “A Critica da Razao Histérica”),
Miinchen, Oldenbourg, 1957.

(5). — Wilhelm Dilthey (1833-1911), professor na Universidade de Berlim, escreveu
entre muitas outras obras: Das Erlebnis und die Dichtung (1906), Das We-
sen der Philosophie (1907) e Der Aufbau der geschichtlichen Welt in den
Geisteswissenschaften (1910). Muitas das obras de Dilthey existem agora
em traducao castelhana.
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tal maneira era fascinado pela singularidade das diversas “tipolo-
gias histéricas” que chegou a ver em tddas elas expressoes comple-
tamente eqiivalentes do espirito humano através dos séculos: tudo
é relativo, nada é absoluto (5a); a filosofia transforma-se em “mun-
dividéncia”, expressao de uma alma individual, coletiva ou histoérica.
Dilthey é, se nao o Gnico, a0 menos o mais importante fundador teé-
rico do relativismo histérico ou do “historicismo” (cf. § 33 III), cor-
rente essa que havia de ser objeto de intensas controvérsias entre
filésofos e historiadores durante muitos decénios (6).

b) . O Espirito Criador.

O pensamento do filésofo francés H. Berg:on (7) anda em
muitos pontos paralelo ao de Dilthey, mas é-lhe superior por néo
sucumbir ao ceticismo, pela envergadura da sua capacidade sin-
tética e pelo poder da sua penetracao metafisica. Para Bergson, é
fundamental a distingdo entre o tempo fisico e la durée (§ 13), a
que corresponde, no plano epistemoldgico, a distingao entre a in-
teligéncia e a intuicao. O tempo fisico é longueur, composta de
fragmentos homogéneos, uma representagdo espacial, uma justa-
posicao descontinua deé momentos quantitativos, um conceito abs-
trato que se refere ao reino estatico da extensdo ou da natureza
inanimada, onde existe um determinismo mecanico; “a duragao” é
essencialmente heterogeneidade, um continuo vital, uma engrena-
gem intima de situagdes qualitativas, ndo simultdneas mas sucessi-
vas que se compenetram mutuamente; ela se refere ao reino dina-
mico da vida, que é perpétua mudanca e constante renovacdo em
liberdade: a evolugdo criadora (7a). O espago é o objeto préprio da

(5a) . ~— O préprio autor, quando completava setenta anos, viu-se obrigado a fazer
esta confissdo (in Werke, V, pag. 9): “Tudo flui, nada permanece. Mas de
que modo conseguiremos vencer a anarquia das convicgdes gue ameaga sobre-
vir-nos?” (em alemio: Alles fliesst, nichts bleibt. Wo sind die Mittel, die
Anarchie der Uberzeugungen, die hereinzubrechen droht, zu iiberwinden?).

(6). — Entre os continuadores e os impugnadores do pensamento de W. Dilthey men-
cionamos aqui: Georg Simmel (1858-1918), Rudolf Eucken (1846-1926),
e Ernst Troeltsch (1865-1923). — Assinalamos ainda trés livros de facil
acesso para leitores brasileiros: George Simmel, Problemas de Filosofia de Ila
Historia, Buenos Aires, Editorial Nova, 1950 (original alemio), Erich Ro-
thacker, Filosofia de la Historia, Madri, Pegaso, 1951 (original alem3o), e
Enrico de Michelis, E! Problema de las Ciencias Histdricas, Buenos Aires,
Editorial Nova, 1948 (original italiano) .

(7). — Henri Bergson (1859-1941), professor no Collége de France, escreveu entre
outras obras: Matiére et Mémoire (1896); Le Rire (1900); L’Evolution
Créatrice (1907); Les deux Sources de la Morale et de la Religion (1922).

(72) . — Diz Henri Gouhier (in L’Histoire et sa Philosophie, Paris, Vrin, 1952, pags.
75-76): La création, lisons-nous dans ”L’Evolution Créatrice”, n’est pas un
mystére: nous I'expérimentons en nous dés que nous agissons librement. —
De la premiére & la derniére ligne, le bergsonisme est le commentaire de ce
voeu: dépouiller de tout mystére I’idée de création en la faisant s (vanouir
commte I'idée pour ne laisser subsister que I’évidence d’une expérience. Par
suite, I'invention, comme [Iintuition, est irréductible aux concepts et déborde
toute formule. Il ne s’agit donc pas de Iexpliquer: elle marque le point
d’oit part Pexplication précisément parce qu’elle est le point oir s’arréte Iex-
plication. Elle est donc mystérieuse pour [Iintelligence qui explique: elle
Pest peut-étre moins si nous la rapportons & I’expérience que chacun de nous
peut avoir de ses modestes créations.
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inteligéncia, fornecendo-lhe as categorias das ciéncias que ndo podem.
deixar de deformar a realidade sempre fluida por se servirem de
conceitcs abstratos e de relacdes constantes, mas essa deformacao,
além de ser inevitavel, pode prestar-nos servicos muito Gteis na or-
ganizacao préatica da nossa vida. Pela intuicdo penetramos no ama-
go da realidade sempre em movimento, “vivemos” o perpétuo fieri,.
ou melhor, a continua criacdo da realidade, e contemplamos o re-
vezamento espontaneo e imprevisivel das sucessivas situacdes da.
vida. Nao interpretemos mal essas palavras: Bergson ndo menos--
caba nem o intelecto nem a inteligéncia; ndo equipara a intuicdo
ao sentimento e muito menos ainda ao instinto; ndo acredita numa
oposicao intransponivel entre a inteligéncia e a intuicdo. A intui-
¢do precisa ser estimulada pela inteligéncia; sem esta, nao poderia
funcionar bem aquela: la collaboration épistémologique des deux-
facultés est fondée sur leur union réelle ou ontologique. En effet,
entre lintelligence et Pintuition il 'y a pas de distinction d’essence
ou de nature, mais seulement de fonction. L’intuition est Pesprit:
méme; lintelligence s’y est découpée par un processus imitateur de
celui qui a engendré la matiére (8). Pois o Espirito é a fonte e a
origem de todo o Ser, da vida bem como da matéria: o niicleo mais:
intimo também da matéria inerte é a Vida, embora nio diretamente-
acessivel a nossa intuicdo vital. A vida da matéria nés a compre-
endemos, de modo analdgico, como resisténcia a nossa esfera vital,,
resisténcia que deve ser sobrepujada para ser subordinada a expansdo
da nossa vida. Todos os séres, inclusive a matéria “inanimada”, pos--
suem [l’élan vital, percebido conscientemente no homem, mas en-
fraquecido e, por assim dizer, paralisado na matéria inerte. Nao-
faltou quem interpretasse a filosofia de Bergson em sentido-
panteista; éle mesmo descobriu, durante sua longa carreira filosé-
fica, o caminho ao Deus pessoal, livre Criador do Universo. No fim..
da sua vida, sentia-se cada vez mais atraido pelo Catolicismo e te-
ria entrado na Igreja, se ndo tivesse considerado sua conversdo pi-
blica como traigdo a4 causa judia (Bergson era judeu): em meio as.-
ondas de anti-semitismo gue inundavam a Europa, o pensador que-
ria ficar solidario com os seus compatriotas perseguidos (9).

(8). — L. van Acker, Structure épistémologique et Méthodologie de la Métaphysique -
Bergsonienne, in Revista da Universidade Catélica de S&o Paulo, X 18-19,
pag. 126.

{9). — Na Franca, a influéncia do positivismo sbbre a historiografia foi muito mais-.

duradoura do que na Alemanha e na Italia; o manual preponderante foi, du-

rante muitos anos, o livro de Ch.-V. Langlois et Ch. Seignobos, Introduction

aux Etudes Historiques (1898), traduzido para o portugués por Laerte de-
Almeida Morais, Sdo Paulo, 1946; cf. também o livro de Henri Sée com o

titulo significativo: Science et Philosophie de I'Histoire, Paris, Alcan, 1933.._
— A influéncia da filosofia bergsoniana (como também da escola alema)

é manifesta nas obras de Raymond Aron, expoente méximo da moderna “filo- -
sofia da histéria” na Franga: La Philosophie Critique de I'Histoire, Paris,
Vrin, 19502 Introduction & la Philosophie de IHistoire, Paris, Gallimard, ,
194812, . : .
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c) O Pan-historismo.

O filésofo italiano B. Croce (10) é autor brilhante, a casar
um espirito 4gil e vivo a uma cultura extraordiniria; menos pro-
fundo do que Bergson, exerceu grande influéncia, também fora da
sua patria, sobretudo com as suas teorias estéticas. Renovador bem
latino da filosofia hegeliana (o “neo-idealismo”), mostra-se, em as-
suntos histéricos, também adepto de Vico (“o homem possui co-
nhecimento perfeito sé6 daquilo que faz”, cf. § 83 I). Para Croce,
— pelo menos, em certa fase da sua carreira filoséfica, — tdda a
realidade é histérica, e o tinico verdadeiro saber humano é o co-
nhecimento histérico; a filosofia é s6 um dos elementos constituti-
vos do conhecimento histérico, sendo o elemento universal de um
pensamento cuja concreta existéncia é individual. Té6da a realida-
de é histérica, também a natureza: os fatos fisicos, enquanto szo
acontecimentos singulares e concretos, fazem parte da histéria, e
neste sentido poderiamos dizer que a natureza é wma realidade.
Mas a natureza, enquanto concebida como um sistema de leis abs-
tratas e gerais, — construcgdes arbitrarias, mas de grande valor pra-
tico, — nao possui realidade, pois as leis fisicas lidam com “pseudo-
conceitos”, por fazerem abstracao da existéncia concreta e da indi-
vidualidade dos fatos particulares, os Gnicos que, na realidade, ocor-
rem. Os conceitos elaborados pela filosofia sdo, porém, universais
e necessarios (“conceitos puros”), mas, como tais, ndo passam de
simples fun¢ées do pensamento que se certifica de si mesmo: atua-
lizam-se num contacto imediato com os fatos concretos da reali-
dade, levando o pensamento a adequar-se perfeitamente ao real.
As representacoes da histéria, ao contrario das do mundo das artes,
nao sdo puras intuicdes, visto que ocasionam juizos que implicam a
existéncia objetiva do seu conteiido: os elementos intuitivos (o su-
jeito) de tais juizos estdo fundamente impregnados de “conceitos
puros” (o predicado). O conhecimento histérico possui, portanto, o
carater concreto da intuicdo artistica e a universalidade do conhe-
cimento filoséfico; o fato histérico possui a verdade universal, ou
melhor, identifica-se com ela, sendo a encarnacio particular do uni-
versal. Eis as linhas essenciais do storicismo assoluto de Croce.
Para éle, ndo ha pensamento que se eleve acima do fluir do tempo:
coincidem o fato e a verdade, o ato e o valor, 0o pensamento hu-
mano e o pensamento divino; as experiéncias concretas do espirito
humano constituem a Gnica realidade, sem que haja, como Hegel
admitia, uma sintese absoluta. Também Croce frisa a necessidade
de “reviver” o passado humano, ou melhor: as experiéncias concre-

(10) . — Benedetto Croce (1866-1952) escreveu entre outras obras: La Storia ridotta
sotto il concetto generale dell’Arte (1893); Logica (1905); Teoria e 5toria
della Storiografia (1917).
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tas do espirito humano no passado. A histéria, ndo vivificada e ani-
mada pela viva intui¢do de quem a relata, ndo merece, aos seus
olhos, o nome de “histéria”, mas é apenas “crénica”. E o “cronis-
ta” trata seu assunto como se fésse um objeto “cientifico”, aviltan-
do-o a condicdo da natureza abstrata e irreal. Dai as invectivas
de Croce contra a “historiografia filol6égica” (11).

II. O Mistério da Histéria.

Ao passo que os racionalistas do século XIX tentavam deci-
frar o enigma da histéria, considerando-lhe a solucdo integral co-
mo virtualmente possivel, os pensadores do século XX sio, em ge-
ral, mais modestos e falam preferivelmente no “mistério” da histé-
ria. Tal atitude nao os impede de procurar o significado humano
do processo histérico ou de tentar sinteses superiores, mas man-
tém neles vivo o médo salutar a generalizacdes precipitadas e a
profecias apodicticas. Fora do grupo cada vez mais reduzido dos
positivistas, fora do partido dos comunistas ortodoxos, sdo poucos
os que, hoje em dia, se atrevem a vaticinar o futuro: quase todos
se limitam a analisar as tendéncias da atualidade, vendo nelas me-
ras possibilidades para a evolucdo ulterior e apreciando-as como
ambivalentes. A filosofia da histéria, tal como era praticada no sé-
culo passado, — doutrinaria e clarividente, — perdeu o seu cré-
dito, mas nem por isso é menos intensa a reflexdo s8bre a histéria.
Muitas circunstincias estao contribuindo para o homem moderno,
— principalmente, o ocidental, — tomar consciéncia da sua situa-
gdo histérica. Talvez possam elas ser resumidas nestes itens: a
necessidade de se travar um didlogo com os marxistas; a revolugao
radical efetuada pelo surto da técnica moderna; a reabilitacdo da
“teologia biblica” (12) entre os cristdos; o fato da unificagdo do
mundo e, conseguintemente, o confrénto da cultura ocidental com

(11). — Fora da Itilia, onde Croce exerceu grande influéncia (principalmente com a
sua estética), devemos mencionar, na Inglaterra, R. G. Collingwood {(cf. nota
4), aque adotou véarias opinides do filésofo italiano. Também o pensamento
do filésofo espanhol José Ortega y Gasset (1883-1955), apesar de ser mais
sutilmente matizado, aproxima-se, em questdo de historiografia, da doutrina
de Croce (pelo menos, em certa fase da sua carreira filoséfica).

(12). — A “Teologia Biblica” é térmo de origem protestante, pois a Reforma re-
jeita a tradicio como fonte de revelacdo e apdia-se Unicamente na Biblia.
Nos filtimos decénios, a palavra tem sido aplicada também pelos tedlogos
catblicos para indicar uma disciplina auxiliar da teologia dogmaética, que tem
por objeto expor sistematicatitente a Revelacido do Antigo e do Novo Testa-
mento, e indagar a origem das idéias religiosas da Biblia; & evidente que,
também para catdlicos, a Biblia deve ser “a alma da teologia”, cf Leo Papa
XIII, in Encyclica Providentissimus (1893): Illud autem maxime optabile
est et necessarium, ut ejusdem Divinae Scripturse usus in universam theolo-
giae influat disciplinam ejusque prope sit anima: ita nimirumt omni aetate
Patres atque praeclarissimi quique theologi professi sunt et re praestite-
runt., — Cf. Sanctus Thomas, Summa Theologica, I q. 1, a, 5, ad 2-um: Non
enim (theologia) accipit sua principia ab aliis scientiis, sed immediate a Deo
per revelationem.
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as outras civilizacdes que existem no globo. Alguns déstes pontos
precisam ser examinados de mais perto.

a) A Biblia e a Histéria (12a).

@) Entre os protestantes podemos verificar uma sadia rea-
cdo ao procedimento racionalista das geragdes anteriores que con-
sistia em privar sistematicamente a Revelacdo crista do seu cara-
ter histérico: uma teologia “cientifica” e uma historiografia libe-
ral (13) conspiravam antigamente para “desmitologizar” (aleméo:
entmythologisieren) a Biblia, tentativa essa de que também mui-
tos catdlicos nao conseguiam ficar completamente isentos. E’ um
escandalo para a razdo fundar a religido absoluta nos fatos con-
tingentes da histéria; por isso os racionalistas paliavam os fatos
da histéria sagrada, transformando-os em simbolos de uma verda-
de “a-histérica”. Ora, muitos protestantes modernos tém a cora-
gem de proclamar novamente o “escandalo da fé”, tornando a fa-
lar na histéria da salvagdo. “Eternidade e Tempo” sdao temas fre-
glientemente abordados pelos teblogos protestantes contemporaneos.
O escopo do presente livro nao nos permite entrarmos neste assunto;
alids, ja existe um livro em portugués consagrado ao estudo destas
questdes (14). Mencionamos aqui apenas alguns livros fundamentais:
Faith and History de Reinhold Niebuhr (1949); Christus and die
Zeit (trad. franc. Christ et le Temps) de Otto Cullmann (1948);
Christianity and History de Herbert Butterfield (1949); Kirchliche
Dcgmatik (= “Dogmética Eclesistica”) de Karl Barth (desde 1932;
cf. § 110 V, nota 128). Artigos instrutivos e facilmente acessiveis
sdo entre muitos outros: La Conception chrétienne du Temps (15)
de Emil Brunner, e L’Histoire Universelle et 'Evénement du Salut
(16) de Karl Lowith. O tedlogo alemio Rudolf Bultmann, influen-
ciado pela filosofia existencialista de Martin Heidegger e autor de
véarios estudos teolégicos (por exemplo, Jesus), propugna, nos dias
de hoje, a “decmitologizacao” da Biblia, embora em sentido bem di-
ferente da escola liberal.

(123) . — Sébre a influéncia da Biblia nas filosof'as da histdria do mundo ocidental,
cf. Karl Lowith, Meaning in History, The Theological Implications of The
Philosophy of History, The University of Chicago Press, 1949.

(13). — O exemplo ma’s conhecido é o célebre historiador alem&o Adolf Von Har-
nack (1851-1930), professor na Universidade de Berlim (desde 1888) e fa-
vorito do Imperador Guilherme II. HMarnack escreveu, entre muitas outras
obras: Dogmengeschichte (= “A Histéria do Dogma”), em que condena o
conceito e a estrutura do dogma na Igreja primitiva como um produto do
génio helénico, e Wesen des Christentums (= “A Esséncia do Cristianisma”,
1900), em que reduz o Evangelho de Jesus a pregacio da paternidade de
Deus e ao valor infinito da alma.

(14). — Otto A. Piper, A Interpretccdo Crista da Histdria, in “Colegdo da Revista
de Histéria”, n© IX, Sio Paulo, 1957. .
(15). — In Dieu Vivant, XIV, pag~. 15-30.

(16). — Ibidem, XVIII, pags. 57-77.
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B) Se fazemos abstracdo de numerosos matizes individuais
existentes entre as diversas teorias desenvolvidas pelos tedlogos ca-
télicos, podemos dizer que aqui existem duas correntes: a corrente
“escatolégica” e a corrente “encarnacionista”. Segundo aquela, a his-
téria profana possui pouco ou nenhum valor auténomo perante Deus,
visto que éste mundo, desde a plenitude da Revelacdo em Cristo,
representa uma “situacdo perimida”, da qual o Cristianismo se serve
como de uma coisa completamente exterior (16a); segundo o “en-
carnacionismo”, éste mundo histérico, sendo um dos elementos cons-
titutivos da definitiva ordem cristd (“o novo céu e a nova terra”),
€ um preladio, ou entdo, uma prefiguracao da vindoura gléria. Se a
atitude escatolégica, levada ao extremo, subestima a importancia
da Encarnagdo para a histéria, tendendo a uma concepgio “angéli-
ca” do homem incompativel com a doutrina biblica (criacdo da ma-
téria por Deus, a Encarnagdo do Verbo Divino, a ressurreicao dos
mortos), o perigo do Encarnacionismo extremo.reside em diluir um
mistério da fé (a transfiguracdo do mundo) numa especulacido gnos-
tica e num falso misticismo terrestre. Entre é&sses dois polos se mo-
ve o pensamento catdlico, tentando evitar posicoes extremistas, mas
nao podendo deixar de propender para um dos dois polos, cuja per-
feita reconciliagdo ndo é dada ao homem enquanto vive no tempo
anterior a plena manifestacido da gloria de Deus. Também aqui de-
vemos contentar-nos em assinalar alguns estudos fundamentais:
Theologie der Geschichte (trad. franc. La Théologie de I'Histoire)
de H. Urs von Balthasar (1950); Le Mystére de PHistoire de Jean
Daniélou, S. J. (1953); Théologie des Réalités Terrestres, I-II de
G. Thils (1949); Uber das Ende der Zeit (trad. franc. La Fin des
Temps) de Joseph Pieper (1950); Der Christ und die Geschichte
(trad. esp. El Cristiano y el Tiempo) de Theodor Haecker (1935);
Gott und die Geschichte (= “Deus e a Histéria”) de Karl Thieme
(1948), etc. Registramos ainda um ensaio de H. Rahner, S. J.: La
T héologie Catholique de I'Histoire (in Dieu Vivant, X pags. 91-116)
e outro de E. Mounier: Le Cristianisme et la Notion de Progrés (17).

b) “A Segunda Natureza” (18).

(16a) . — Cf. Sanctus Augustinus, Sermo 362, 7: Architectus aedificat per machinas
transituras domum mansuram. Nam in isto tam magno et amplo, quod vide-
mus, aedificio, cum instrueretur, machinae fuerunt, quae hic modo non sunt,
quja quod per eas aedificabatur, jam perfectum stat. Sic ergo, fratres, aedi-
ficabatur aliquid in fide christiana, et perfecta sunt quaedam machinamenta

temporalia.

(17). — In La Petite Peur du XXe Siécle, Paris, Editions du Seuil, 1948, pags.
95-152. oo

(18). — A expressiio é de Cicero (De Nat. Deor. II 60, 152: nostris denique manibus

in rerum natura quasi alteram naturam efficere conamur) e foi adotada por
F. Dessauer, Philosophie der Technik, cf. § 95 V, nota 14j, onde o leitor en-
contrard alguns livros modernos consagrados ao problema da técnica. Acres-
centamos ainda &stes dois estudos: Alfred Frisch, Une Réponse au Défi de
PHistoire, Paris, Desclée De Brouwer, 1954, e E. Mounier, La Machine en
Accusation, in La Petite Peur (cf. nota 17), pags. 41-93.
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O trabalho manual era pouco estimado na Antigiiidade clas-
sica (19), e também a Idade Média, apesar de lhe conferir valor as-
cético e ético, considerava o trabalho preponderantemente como um
castigo de Deus (20): “comerds o pdo com o suor do teu rosto”
(Gén, III 19). Os tempos modernos sdo muito mais positivos na
apreciacdo do trabalho, chegando a elaborar uma verdadeira mistica
do trabalho. Neste ponto concordam o “americanismo” e o marxis-
mo, que ambos esperam do trabalho inteligente uma espécie de sal-
vacdo do homem terrestre pelo homem. Sem davida, essa crenga
tipicamente moderna foi fomentada pelo grande surto da técnica mo-
derna, mas esta, por sua vez, tem inegavelmente suas raizes hist6-
ricas na religiao biblica que, durante muitos séculos, nutriu o mundo
ocidental. A tese é ilustrada pelo simples fato de s6 o Ocidente ter
desenvolvido uma tecnologia no sentido préprio da palavra. Ja na
primeira pagina do livro Génesis (I 28) lemos as palavras signi-
ficativas: “Enchei a terra e sujeitai-a!”, o que exclui a idéia de um
certame prometeico entre a Divindade e o homem (21); além disso,
o Cristianismo, frisando a transcendéncia de Deus, “naturalizou” a na-
tureza, tirando-lhe o falso prestigio de um ente divino (22). Muitos
autores responsabilizam o Protestantismo pela avaliacdo positiva do
trabalho nos tempos modernos; embora haja certo exagéro em tal
afirmacdo exclusivista (cf. § 80 IV), o certo é que o “ethos” pro-

(19). — O desprézo dos. antigos pelo trabalho manual traduzia-se na palavra grega
bénausos (= “artesdo”, dai: “homem sem cultura e sem compreensio dos
valores culturais”); mais significativo ainda é o fato de ser, entre os an-

tigos, o trabalho uma palavra negativa, e o lazer (o ideal de um homem li-
vre) uma palavra positiva, cf. em grego scholé (dai a palavga moderna “es-

cola”) e em latim ofium (= “écio, lazer”), e ascholia e neg-otium (=
“ocupagdo, trabalho, etc.”); piger (= “preguigoso, ocioso”) e impiger (=
“aplicado, trabalhador”). — Cf. § 95, V, nota 13. — Naturalmente houve

na Antigiiidade também louvadores do trabalho, por exemplo Hesiodo na
Grécia, e Epicteto, filésofo estbico (século M d. C.).
(20). — O trabalho era apreciado como meio de ascese (emtre os monges; Santo
Agostinho escreveu um opisculo De Opere Monachorum) e por motivos éti-
cos (cf. Sanctus Thomas, Summa Theologica, Ila Ilae, q. 187, a. 2 et 3
in corpore); a partir do século XIII, com o advento da burguesia, uma
apreciagdo mais positiva comega a ganhar terreno.
(21). — Cf. § 73 IIb. O poeta romano Horacio (Carmina, I 3, 21-28 e 37-40) in-
terpretou, de maneira classica, essa supersticio prometeica:
Nequiquam deus abscidit
Prudens Oceano dissociabili
Terras, si tamen impiae
Non tangenda rates transiliunt vada.
Audax ommia perpeti
Gens humana ruit per vetitum nefas:
Audax lapeti genus
Ignem fraude mala gentibus intulit. ..
Nil mortalibus ardui est:
Caelum ipsum petimus stultitia neque
Per nostrum patimur scelus
Iracunda Jovem ponere fulmina. .
Cf., porém, a Ode ao Homem do poeta Séfocles, in Antigona, 332-383.
(22)., — Cf, § 73 1If, e § 123 IVb, nota 251,
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testante ndo pouco contribuiu para a mistica do trabalho no mundo
hodierno (23).

¢) O Ecumenicismo moderno.

O espirito dindmico e progressista do Ocidente descobriu e
patenteou o mundo: a Europa, devido a superioridade da sua téc-
nica e da sua economia, dominou durante alguns séculos o globo
inteiro (cf. § 95 IIT), dominio ésse que parecia as geragdes ante-
riores uma coisa natural e duradoura. Dizia Hegel no inicio do
século passado: “O mundo foi circunavegado pelos europeus, e cons-
titui hoje um circulo fechado para éles. O que ainda nao chegaram
a dominar, ou nio vale a pena, ou entao esta destinado a ser domi-
nado por éles” (24). No leitor contemporineo essas palavras pro-
vocam um sorriso irdnico ou compassivo: terminou a época da Eu-
ropa, insurgiram-se os. povos coloniais da Asia e da Africa contra
seus antigos senhores, e muitos falam, desde a Primeira Guerra Mun-
dial, com Spengler, “no declinio do. Ocidente” ou, com Massis, “na
defesa do Ocidente” (25). Nao faltam a época contemporanea as
cassandras que prevéem desastres catastréficos: para a nossa tao
elogiada cultura ocidental, inclusive para os continentes america-
nos; outros, mais sensatos, frisam a conveniéncia de uma aproxima-
¢cao espiritual dos dois mundos, a conter em si a possibilidade de
um enorme enriquecimento do patriménio cultural de todos os po-
vos do globo. Um novo “ecumenicismo” (cf. § 22) que, desta veéz,
nao ‘se limita a certos continentes, mas abarca a humanidade in-
teira, esta-se apoderando dos nossos contemporaneos: a unificacao
do mundo n&o lhes parece um processo fatal, e muito menos ain-
da, uma evolucdo calamitosa, e sim uma tarefa sumamente histé-
rica, confiada aos cuidados e a responsabilidade do homem do sé-

(23). — Cf. J. Milton, Paradise Lost, XII 581-82, e 584-86:
...only add
Deeds to thy knowledge answerable,. ..
..-then wilt thou not be loath
To leave this Paradise, but shalt possess
A Paradise within thee, happier far. .. ’

(24). — Hegel, Werke, Bd. XI, pag. 417: Die Welt ist umschifft und fiir die Eu-
ropéder ein Rundes. Was noch nicht von ihnen beherrscht wird, ist entweder
nicht der Miihe wert oder noch bestimmt, beherrscht zu werden, Mas o his-
toriador francés Alexis de Toqueville escrevia em 1835 estas palavras pro-
féticas: 1l y a aujourd’hui sur la terre deux grandes peuples qui, partis de
points différents, semblent s’avancer vers le méme but: ce sont les Russes et
les Anglo-Américains. .. Tandis que les regards des hommes étaient occupés
ailleurs, ils se sont places tou! & coup au premier rang des nations, et le
monde a appris presque en temps leur nai. et leur grandeur
Leur point de déprrt est différent, leurs voies sont diverses; néanmoins, cha-
cun d’eux semble appelé par un dessein secret de la Providence a tenir ‘un
jour dans ses mains les destinées de la moitié du monde (in De la Démo-
cratie en Amérique, nova edigéo publxcada em Paris, 1951, Librairie de Mé-
dicis, I pégs. 623-624).

(25). — Cf. Henri Massis, Dé&f de IOccident, Paris, Plon, 1927; o livro, acom-
panhado de outros ensaios do mesmo autor, foi reeditado (1956) sob o ti-
tulo de: L’Occident et son Destin, Paris, Grasset.
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«culo XX, de cuja orientagao espiritual dependera se esta evolugéo
‘histérica ficard com um significado plenamente humano ou nio.
Mencionamos aqui, fora dos trabalhos de Toynbee e Jaspers que
serdo estudados nos paragrafos seguintes, o livro de René Grous-
set: Bilan de 'Histoire (1946), o de J. Laloup e J. Nélis: Culture
et Civilisation (1955), e last but not least, o livro simpatico e com-
preensivo de Denis de Rougemont: L’Aventure Occidentale de
PHomme (1957). Os intelectuais catdlicos da Franga consagra-
tam (em 1955) uma semana de estudos a &ste assunto, cujo rela-
tério interessante se 1& no livro: L’Eglise et les Civilisations (1956).

§ 126. O Declinio do Ocidente.

Escrevia Paul Valéry, no segundo decénio déste século: Nous
autres, civilisations, nous savons maintenant que nous sommes mor-
telles. Nous avions entendu parler de mondes disparus tout en-
tiers, d’empires coulés a pic avec tous leurs hommes et tous leurs.
engins. .. Nous savions bien que toute la terre apparente est faite
de cendres, que le cendre signifie quelque chose. Nous apercevions
a travers I'épaisseur de Ihistoire les fantémes d’immenses navires
«qui furent chargés de richesse et d’esprit. Nous ne pouvions pas
les compter. Mais ces naufrages, aprés tout, n’était pas notre affai-
re. Elam, Ninive, Babylone étaient de beaux noms vagues, et la
ruine totale de ces mondes avait aussi peu de signification que leur
existence méme. Mais France, Angleterre, Russie . .., ce Seraient
aussi de beaux noms. Lusitania aussi est un beau nom... Nous
sentons qu’une civilisation a la méme fragilité qu’une vie (26). O
homem ocidental teve a mesma experiéncia “existencial” de Ivan
Iliitch, numa das novelas de Tolstoi (cf. § 121 Ila, nota 175): éste
Ivan vivera muitos anos, sabendo que “Caio”, — o homem abstrato,
— é mortal, sem achar nada de espantoso nesta regra geral; sé quan-
do se achava gravemente doente, ficou compenetrado da verdade
de que esta regra se aplicava também a €le pessoalmente. As gera-
«¢Oes anteriores 4 primeira guerra mundial viviam, — como nos apa-
rece, atualmente, — num mundo ilusério e pouco ligavam para os
gritos de alarme que soltavam uns poucos solitarios (27); a primei-
ra guerra mundial, que derrotou também os vencedores (pelo me-
nos, na Europa), féz com que o homem moderno escutasse as admoes-
tagcoes dos seus profetas. Entre éles se destacava a figura de Os-
‘wald Spengler (1880-1936), autor do célebre livro: Der Untergang

(26). — Paul Valéry, La Crise de I'Esprit, in Variété 1, Paris, Gallimard, 1924, pags.

] 11-12.

{27). — Por exemplo, Nietzsche, Kierkegaard e Dostoiévski. — H. J. Schoeps,
Vorldufer Spenglers, Leiden-Kéln, 1953, chama também a atencio para dois
outros ‘“precursores” de Spengler: Karl Vollgraff (1792-1863) e Peter Ernst
Von Lasaulx (1815-1861), mas o térmo “precursor” nos parece pouco con-
vincente., . .
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des Abendlandes, I-I1 (28), obra que pretendemos analisar, pelo
menos, nas linhas mestras, neste paragrafo.

I. Uma Revolucao Copernicana.

Spengler vé no seu livro uma tentativa absolutamente nova
de predeterminar a marcha da histéria. Segundo o nosso autor, ha
duas necessidades que regem o total da realidade, uma radicalmen-

A N

te oposta a outra: a necessidade mecénica que se refere a nature-
za, enquanto estatica, ou ao factum, e a necessidade organica que

N .

se refere 4 vida e a histéria sempre dindmica, ou ao fieri. Aquela
é a légica do espaco, da extensdo, e se traduzirda numa “morfologia
sistemética”, a servir-se de conceitos abstratos e de nimeros, do
raciocinio discursivo e do principio da causalidade; esta é a légica
do tempo, da direcdao ou da “irreversibilidade”, e se refletira numa
morfologia “fisiogndémica”, a servir-se de simbolos e de imagens.
O livro da natureza inerte esta escrito, de acdrdo com a céiebre ex-
pressdao de Galileu, em linguagem matematica, mas o livro da his-
toria esta por escrever ainda: a morfologia fisiognémica de Spen-
gler nos possibilitard a decifracgdo do mundo histérico.

A histéria nao é governada por leis mecénicas, como queriam
os “materialistas”, nem por causas finalistas, como queriam os pro-
videncialistas e seus sucessores, os progressistas (28a), mas obede-
ce a necessidade organica do Destino (alemao: Schicksal), o qual
é inacessivel a um conhecimento racional. Nao o compreendemos,
s6 podemos “entendé-lo” (alemdo: verstehen) mediante uma co-
experiéncia intima e vital do movimento interno do mundo histé-
rico. O Destino nao é suscetivel de uma definicao, nem sequer de
uma descricdo minuciosa; ndo o podemos “explicar” ou “compre-
ender”, -— tal tentativa seria igual a paralisar aquilo que é essen-

(28). — A obra foi concebida em 1912, e o primeiro volume de “O Declinic do Oci-
dente” saiu em 1918, tendo sido red‘gido numa épcca em que o autor ainda
tinha muita esperanca na vitéria das armas alem#s; a tese do livro nio
foi, portanto, inspirada ao autor pela derrota da Alemanha, mas a reper-
cussdo enorme da obra, ndo sé6 na Alemanha como também nos outros paises
ocidentais, explica-se pelo estado geral de mal-estar que se seguia A primeira
guerra mundial. — Nés nos servimos da 76a.-81a. edigdo alemd (Miinchen,
Becker, 1950). — Além disso, publicou Spengler a brochura: Preussentum
und Sozialismus (1919), e o livro: Jahre der Entscheidung (= “Anos Decisi-
vos”, 1933). Os ensaios do autor como também sua tese académica (consa-
grada a Heracrito) foram editados em 1937 sob o titulo de Reden wund
Aufsdtze (= “Discursos e Ensaios”).

(28a) . — Segundo Spengler (Untergang, 1 pag. 27), a humanidade ndo possui ne-

. nhuma finalidade e nenhum significedo: Die Menschheit ist ein zoologischer
Begriff oder ein leeres Wort (= “a humanidade é um conceito zoolégico ou
uma palavra 6ca”); o pseudo-conceito de teleologia dentro das ciéncias § a
inversio mecanicista do principio da causal'dade, sendo uina caricatura da
idéia do Schicksal (ibidem, 1 pag. 156). — Quanto A negag¢do do significado
da palavra “humanidade”, cf. a opiniio do filésofo russo Danilevski (§ 120
IV); quanto a negagdo da “teleclogia” histérica, Spengler n&o consegue ne-
ga-la aos organismos culturais, dizendo que cada um déles “cumpre o seu
destino” e “realiza uma idéia intrinseca”. H4, portanto, segundo éle, um
finalismo parcial, mas ndo existe um finalismo universal, ’
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cialmente movimento, — s6 podemos senti-lo com uma certeza
profundamente interior, deixando-nos arrastar pelo caudal impe-
tuoso dos acontecimentos; s6 podemos atingi-lo mediante uma cer-
ta intuicdo instintiva; s6 podemos vivé-lo, descendo ao fundo mis-
terioso da nossa existéncia. “O fieri pode ser apenas vivido e sen-
tido num profundo entendimento mudo” (29). A morfologia fisio-
gndmica, que ndo se difunde pela “extensao” e sim penetra na pro-
fundidade das coisas, que nao é calculo racional e sim visdo vital
do mundo vindouro, seri a ltima filosofia capaz de brotar do solo
exausto da nossa cultura ocidental.

O autor apresenta sua visao como uma filosofia genuinamente
alema: com orgulho, declara-se tributario de Goethe (30) e de
Nietzsche; a éste deve a maneira de pér os problemas, aquele o mé-
todo. Spengler nao esconde seu entusiasmo por seus préprios in-
ventos: as vézes se extasia ante éles de modo a perder todo o sen-
so critico. Também tende a atribuir demasiada importancia a sua
originalidade: entre seus pais intelectuais esquece mencionar Her-
der (cf. § 92), Dilthey (cf. § 125 Ia, “a estrutura individual das
totalidades culturais” e “a singularidade das diversas tipologias
histéricas”), Bergson (31) e outros (32).

II. Que é uma Cultura?

Em certo momento nasce, em certa paisagem — nao pode-
mos dizer por que, nem podemos prever quando, — uma “cultura”,
isto é: destaca-se da Psique primitiva que lhe constitui eternamen-
te um substrato misterioso e informe, uma “alma coletiva” (33),
destinada a dar forma determinada a um organismo vivo que é uma
“cultura”. Culturas sfo plantas efémeras: desabrocham, crescem
e frutificam para, depois, perder fatalmente seu vigo e sua frescura:
ai murcham e morrem. Nenhuma providéncia individual ou coleti-

(29). — Ibidem, 1 pég. 75: Ein Werden kann nur erlebt, mit tiefen wortlosen Ver-
stehen gefithlt werden; cf. 1 pag. 152.

(30). — Ibidem, 1 psg. IX e phg. 65, nota 1, onde Spengler cita as palavras de
Goethe (cf. Gespriche mit Eckermann, 13-2-1829): “A Divindade atua sé
em coisas vivas, nio em coisas mortas; sé no fieri, nio no factunt”, etc. Em
alemao: Die Gottheit zber ist wirksam im Lebendigen, aber nicht im Toten;
sie ist im Werdenden und sich Verwandelnden, aber nicht in Gewordenen und
Erstarrten. Deshalb hat auch die Vernunft in ihrer Tendenz zum Géttlichen
es nur mit dem Werdenden, Lebendigen zu tun, der Verstand mit dem
Gewordenen, Erstarrten, dass er es nutze. — Cf. § 114 Ia,

(31). — Spengler bergsoniano?! Risum teneatis, amici! A antitese spengleriana (tem-
po-natureza; vida-extensdo) é uma caricatura inapta e inepta da doutrina
do filésofo francés; Spengler nunca faz mengdo nem de Bergson, nem de
Dilthey; menciona, sim, Leibniz (monadologia!), em que venera um pre-
cursor de Goethe.

(32). — Cf. A. Messer, Oswald Spengler als Philosoph, Stuttgart, Strecker & Schro-
der, 1922; A. Fauconnet, Oswald Spengler, Paris, Alcan, 1925; J. G. de
Beus, O Futuro do Ocidente, Livraria Cléssica Brasileira, Rio de Janeiro,

. s. d., pags. 25-52. '

(33). ~— Quanto as contradicdes internas e a falta de clareza no que diz respeito

a0 nascimento de uma “alma coletiva”, cf. A. Messer, op. cit.,, phgs. 44-49.
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va poderia suster ou retardar ésse processo vital. Morre uma cul-
tura quando sua alma realizou a soma total das suas possibilida-
des religiosas, politicas, cientificas e artisticas: chegada a ésse pon-
to, regressa ao sono da Psique primitiva da qual se originou. A
vida de uma cultura é uma luta renhida da sua alma contra as
forcas cadticas de fora e de dentro: contra o mundo exterior que
lhe é sempre rebelde, e contra o mundo interior por éste se obsti-
nar no seu estado de inconsciéncia. Sé as “culturas” pertencem a
histéria propriamente dita: sem histéria sdo os povos que vivem
fora do organismo cultural, bem como os que ji esgotaram suas
possibilidades culturais, transformando-se em “felas” (alemao: Fel-
lachentum) .

A tal organismo se aplicam perfeitamente bem as categorias
de “infancia, juventude, maturidade e velhice”, ou as de “primave-
ra, verao, outono e inverno” e, cada cultura percorre, fatalmente,
sucessivamente essas quatro fases. A “velhice” ou ao “inverno” ja
ndo compete a palavra “cultura”, e sim o térmo “civilizacdo” (34).
Terminada a “civilizagao”, o organismo morre, e os individuos que
o constituiam passam para o Fellachentum. A vida de um orga-
nismo cultural tem a duragio ideal de mais ou menos mil anos.

Todas as realizagOes artisticas e politicas, tddas as crencas re-
ligiosas, toddas as descobertas cientificas de uma dada cultura nao
passam de expressdes ou simbolos da sua alma coletiva (35), per-
ceptiveis apenas para quem possui o “tato fisiognémico”, essa in-
tuicdo (ou instinto?) spengleriana que consiste em descobrir a fa-
talidade misteriosa (36) que rege inexoravelmente os destinos das
diversas culturas. Uma das tarefas mais importantes da morfolo-
gia histérica sera apontar e interpretar os simbolos préprios de ca-
da uma das grandes culturas.

III. A Individualidade das diversas culturas.

Spengler conhece oito culturas desenvolvidas: a egipcia (2600-
1600 a. C.), a babilénica (3000 a. C.-2000 a. C.), a india (1500-500

(34). — Spengler emprega o térmo “cultura” em dois sentidos bem diferentes: no
de “organismo cultural” (por exemplo, a cultura egipcia, etc.), e no de
“época vital de um organismo cultural” (em oposicio a “civilizagdo”).

(35). — Spengler, Untergang, 1 pag. 136, e II pag. 354. O autor cita as palavras
finais de Faust II (de Goethe): “Tudo o que passa é apenas um simbolo”,
em alemso:

Alles Vergingliches ist nur ein Gleichnis,
Das Unzulédngliche, hier wird’s Ereignis;
Das Unbeschreibliche, hier ist’s getan,
Das Ewig-Weibliche zieht uns hinan.

(36). — Segundo Spengler (ibidem, I pag. 314), ninguém entendeu melhor do que
Goethe a fatalidade de uma “forma estruturada que viva se desenvolve”,
cf. Orphische Urworte:

So musst du sein, dir kannst du nicht entfliehen,
So sagten schon Sibyllen, so Propheten;

Und keine Zeit und keine Macht zerstiickelt
Gepriigte Form, die lebend sich entwickelt.
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a. C.), a chinesa (1300-300 a. C.), a americana no México (500-
1500 d. C.), a classica ou a greco-romana (1000 a. C.-0), a arabica
(0-1000 d. C.), e a ocidental (1000-2000 d. C.). _

Cada uma dessas culturas constitui um organismo hermetica-
mente fechado para tdéda e qualquer outra cultura. Os emprésti-
mos entre os diversos organismos culturais sdo apenas exteriores,
ou melhor, aparéncias enganadoras. A Renascenca européia é fe-
némeno essencialmente autdctone que, feita abstracao de algumas
formas vas e imitacGes estéreis, se teria produzido com as mesmas
caracteristicas, se os homens dos séculos XV e XVI nZo tivessem
tido conhecimento algum da Antigiiidade classica; o tomismo me-
dieval teria nascido também sem Aristételes, e Plotino teria es-
crito as suas obras, mesmo que nada soubesse de Platdo. Os dra-
mas de Séfocles, os sistemas de Platdo e de Aristételes, o cesarismo
antigo nos sdo, no fundo, tdo estranhos como os deuses da mitolo-
gia mexicana ou a arquitetura da India. Uma cultura é irrepetivel
e Gnica; renascimentos sdo ilusGes, e revivificagbes sdo impossiveis.

Nzo podemos expor aqui as caracteristicas de cada uma das
oito culturas; devemos limitar-nos as trés mais conhecidas( alids, o
préprio Spengler consagra-lhes quase a sua obra inteira): a clas-
sica, a arabica e a ocidental. Depois resumiremos a opinido do au-
tor relativa a Russia, uma cultura in statu nascendi (37).

a) A Cultura Antiga.

A cultura antiga é a manifestacdo da “alma apolinea”, que vé
nos corpos ou objetos individuais (grego: sémata), — bem delimi-
tados e concretos, — o tipo ideal da extensdao; o homem antigo
concebe o0 espago como a justaposicio de muitos sdmata, e vive
no instante eternizado; a alma apolinea ignora o “espago indefi-
nido”, e a lingua grega nem sequer possui palavra para indicar éste
conceito tao familiar 4 cultura ocidental, mas o indica como “aqui-
lo que nao é” (grego: to mé on); sua imagem do mundo nao pode-
ria ser outra sendo a do kdsmos, uma justaposicio harménica de
belas partes.

Simbolos desta cultura sao:

@) A geometria euclidiana: o nimero antigo é “medida”, a
lidar com unidades visiveis para os olhos corpéreos; os antigos nao

(37). — Também o préprio Spengler presta relativamente pouca atengio (muito me-
nos do que Toynbee) &s outras culturas. O simbolo fundamental da cul
tura egipcia parece-lhe a “pedra” ou o “caminho” (cf. Der Untergang, I pégs.
241-245; o .autor ndo consegue exprimir seu pensamento com clareza, cf.
pdg. 15), o da cultura chinesa uma “senda através de uma paisagem ame-
na” (cf. ibidem, I pég. 244, e II pig. 350; também aqui a mesma obscuri-
dade). Entendam isso-a quem foi dada a decifragdo dos enigmas spengle-
rianos! : : :
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conheciam “nimeros negativos e irracionais” (38), e desconheciam
0 zerc; a matematica antiga é a doutrina de corpos plasticcs e con-
cretos (39); nenhum grego jamais pensou em criar uma geome-
tria “pluridimensional”.

8) A pdlis grega é o ideal do Estado como estatua; o que,
para. os antigos, ficava fora do horizonte da sua acrépole, ji nio
existia, ou melhor, apresentava-se-lhes como algo de alheio ou de
hostil (39a); a idéia de “patria” era-lhes desconhecida.

v) O nu artistico: a plastica grega é uma arte que renuncia
deliberadamente a representar o espago, mas visa a representacio
do corpo plastico sem invélucro algum (40); a pedra era, para os
gregos, um “caos” ou “uma matéria césmica”, desejosa de revestir-
se de formas, ao passo que Miguel Angelo tratava o marmore co-
mo um carcere, do. qual . procurava tirar as suas idéias.

8) A tragédia atica: o destino antigo era “somatico” ou ex-
terno, em oposicdo ao destino moderno (tipo: Shakespeare) que
é “psiquico” ou interno; ndo hi relagcdo interna entre a personali-
dade de Antigona e sua ruina, e sim no drama King Lear; o des-
tino antigo é comum a todos so homens, o0 moderno é préprio de
um individuo; o destino antigo ndo admite desenvolvimento, nao
é “biografico”, mas “anedético”; o drama cléssico é “o belo gesto”,
e nao movimento intrinseco; alias, as figuras da mitologia classica
sdo mais “tipos” do que “individuos”

¢) A coluna dérica: é simbolo do “presente puro ou eterni-
zado”, sendo totalmente unidade e repouso; ha um equilibrio per-
feito entre as linhas verticais' da coluna e as horizontais do ar-
quitravo.

¢) O carater estatico: o homem antigo era “a-histérico”
nao tendo preocupacdes arqueoldgicas nem sentindo a necessida
de de uma éra; o passado afundava-se, para éle, num fundo mitico
e intemporal; desconheciam os “classicos” o conceito de evolucao, e
consideravam o kdésmos como uma ordem estatica; V1v1am no pre-
sente, e cremavam os seus mortos (41).

(38). — O autor cita o escoliasta de Euclides (ed. Heilberg, V pag. 417), segundo o
qual o primeiro matematico a ocupar-se com nimeros irracionais pereceu Co-
mo naufrago, porque Os gregos pensavam que “o inefavel e o inimaginavel
deviam ficar subtraidas a especulacao” (cf. Der Untergang, 1 pég. 87).

{39):. — Segundo Spengler, Diofanto de Alexandria (século III d. C.), o maior (ou,
talvez, o Gnico grande algebrista dos gregos), ndo pertence a cultura helé-
nica, mas a arabica.

(39a) . — As palavras latinas hospes (= “estrangeiro, héspede”) e hostis (= “inimigo da
cidade”) tém a mesma raiz.
(40) .. — Der Untergang, 1 pag. 332: Jede Hiille hétte noch einen leisen Widerspruch

gegen die apollinische Erscheinung, eine wenn auch noch so zaghafte Andeu-
tung des umgebenden Raumes enthalten.

- (41). — A cremacdo dos mortos é regra geral na epopéia homérica, e também aqu1
a representagdo poética ndo concorda com a realidade histérica, que nos é
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n) A moeda antiga é corpbrea: ser capitalista queria dizer,
na Antigiiidade: possuir terras, ouro, prata, gado e escravos; a moe-
da antiga é calculo aritmético, e obedece ao esquema: matéria e
forma; mas, para os modernos, o dinheiro tem essencialmente a “fun-
¢do” de criar novas riquezas, e obedece ao esquema: férca e mas-

sa; os antigos desconheciam o conceito moderno de “crédito”.
b) A Cultura Arabica (42).

A cultura arabica é a expressao da “alma magica”, que é dua-
lista, ascética e fatalista: quer-se livrar do mundo; seu simbolo fun-
damental é o da “caverna mundial” (alemfo: Welthéhle), uma ima-
gem dificil de esclarecer em conceitos ocidentais.. Basta dizer que
a alma magica vé o mundo como o terreno onde se combatem dois
principios eternamente opostos: o Bem e o Mal, a Luz e as Tre-
vas, Deus e Satanias. O homem desta cultura sente-se dilacerado
por férgas antindmicas, e considera o “somatismo” dos gregos como
pecado. Esta cultura incorporou-se, por volta do inicio da éra cris-
t3, na Siria e no Egito para, depois, se desenvolver em Bizéncio e
no Maometanismo.

Seus simbolos sdo a élgebra (invengdo do nimero indetermi-
nado); o dualismo entre a psique e o pneuma (aquela é principio
do mal, éste é principio do bem); o gnosticismo (cf. § 118 III);
‘a comunidade “pneumética” (o homem maéagico sente-se uma par-
cela de um “nés” mistico, a traduzir-se na fundagdo de Igrejas teo-
craticas, por exemplo em Bizincio e nos paises muculmanos); a
cGpula (representa a “caverna mundial”, com interior extrema-
mente rico, mas sem “exterior”; ela tem uma aspecto fantastico ou
fabuloso (43); os ornamentos sdo arabescos e mosaicos (43a); con-

conhecida por meio de escavagdes (cf. E. Drerup, Homerische Poetik, Wiirz-
burg, Becker, 1921, I pags. 159-162); na “Idade Média” (do povo grego) e, na
época classica, para ndo falarmos na gpoca helenistico-romana, o enterramento era
muito mais comum do que a cremacdo que, sendo mais dispendiosa, era reservada
para os ricos. — Outrossim, a concepcio “orgénica” da Antigiiidade classica
como uma unidade homogénea é dificil de aceitar.

(42) . — Spengler reclama para si 4 honra de ter descoberto a cultura ardbica, enqua-
drando nela Jesus, Sdo Paulo, Diofanto, os arquitetos do Pantedo em Roma,
Plotino, Santo Agostinho, Bizadncio, o Islam, etc. As vézes, considera-a
também como uma “pseudo-morfose histérica”, cf. Der Untergang, 11 pags.
227-398. Em Actium (31 a. C.), quem devia ter vencido foi Marco An-
toénio, e ndo Otaviano. Para Spengler o Destino nio tem segredos!

. (43). — O Panteio de Roma, que na sua forma original remonta a Agripa, o genro
de Augusto, foi restaurado (depois de dois incéndios, em 80 e 110 d. C.)
pelo Imperador Adriano e embelezado pelo Imperador Septimio Severo. Sua
cipula tem didmetro de 43.50 metros (talvez executada pelo arquiteto Apo-
lodoro de Damasco). O nome déste templo ndo estd devidamente explicado,
visto que era consagrado aos progenitores divinos de Roma: Vénus e Marte
(cf. Dio Cassius, Historiaa, LIII 27, 2-5); no santuério havia também uma
imagem de Jdlio César, e no pronau as de Augusto e de Agripa. Nao foi no
Pantedio que Alexandre Severo (222-235) venerou a imagem de Cristo, e sim
na capela particular do seu palacio (cf. Historia Augusta, Vita Alex. Sev.,
22,4) . — Outro exemplo bem conhecido de um templo com cipula “arébica”
é a Aya Sofia em Constantinopla, erguida pelo Imperador Justiniano.

(43a) . — Sébre 0s mosaicos e os outros ornamentos de uma cdpula “arédbica”, cf. Der
Untergang, 1 péhg. 320: die magische (Kultur) empfand alles Geschehende
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tos de fadas; apocalipse e escatologia (uma forma intensificada dos
contos de fadas, pois para a alma magica “tudo tem inicio e fim”);
soteriologia (circuncisio e sacramentos); a alquimia (a alma ma-
gica, em oposicdo 4 apolinea, possui uma desconfianca profunda
acérca de realidades plasticas e quer dissolvé-las para lhes desco-
brir o mistério da esséncia); etc, etc.

c¢) A Cultura Ocidental.

A cultura ocidental é a manifestacdo da “alma faustiana” (44):
dinamica, histérica e técnica, quer subjugar o mundo, em que Vvé,
nao um késmos delimitado, e sim espaco indefinido: neste espago in-
definido, o homem faustiano sente-se perdido. Para éle, Deus é o
Todo.

Simbolos desta cultura sao:

@) A psicologia voluntarista: assim como a antiga matema-
tica faltava o conceito do espago e a fisica antiga o da férga (para
éles, os corpos eram compostos de “matéria” e “forma”), assim fal-
tava i psicologia antiga 'a idéia da “vontade”; para a alma faustia-
na, porém, a unidade imaginaria da psique é um “espaco”, (ndo
um “corpo”, como no sistema de Platdo, com “partes” inferiores e
superiores), em que se verificam processos; a ordenacg@o psicold-
gica, no Ocidente, é funcional; a vontade liga o futuro ao presente;
dai o dinamismo da alma faustiana e os conflitos entre o intelecto
e a vontade; as tbérres gbéticas, gli uomini universali do Renascimen-
to, e a técnica moderna ilustram bem o dinamismo da cultura oci-
dental.

B) As artes tipicas da alma faustiana sdo a pintura a éleo
e a muasica contrapontistica; na pintura a d6leo percebe-se como o
homem ocidental vé as coisas na sua dependéncia da estrutura do
espago (o “claro-escuro” de Rembrandt); o contraponto é a arte
do espago indefinido, a forma artistica do “tempo”, ao passo que a
miusica grega era “tecténica”.

als Ausdruck ritselhafter, die Welthohle mit ihrer geistigen Substanz durch-

dringender Maichte, — und sie schloss die Szene durch einen Goldgrund ab.
— Cf. nota 40.
(44). — Dr. Jorge Faust (1480-1540) foi humanista, médico e alquimista na Ale-

manha: considerado pelo povo como feiticeiro, Faust tornou-se figura lendaria
que teria vendido sua alma ao diabo para dominar o mundo e para gozar
da vida. O dramaturgo inglés Christopher Marlowe (1564-1593) compds um
drama Doctor Faustus. O tema de Fausto entrou na literatura mundial pelo
célebre drama de Goethe em duas partes (I: 1808; II: 1831): o Faust
de Goethe é a personificagdo da humanidade que sempre aspira a coisas
inacessiveis, nunca encontra plena satisfagio em nenhuma obra realizada,
amiide erra, mas jamais se esquece completamente do seu eterno destino.
Cf. Faust, I Prolog: Ein guter Mensch i seinemm dunklen Drange ist sich
des rechten Weges wohl bewusst (328-329).
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y) O nGmero faustiano nio tem nada a ver com a forma
corpérea das coisas plasticas, mas é funcdo e relacdo; a cultura oci-
dental conhece varias “geometrias”, nimeros irracionais, e o cal-
culo infinitesimal, etc.

8) A fisica ocidental ndo fala em “forma” e “matéria”, mas
em “massa” e “fér¢a”; de acdrdo com o dinamismo da alma faus-
tiana, nao indaga “corpos” ou “substancias”, e sim fér¢as dinami-
cas, tais como gases cinéticos, iones movedigos, magnetismo, etc.; a
hipétese, na fisica ocidental, ndo é repouso para o intelecto mas
ponto de partida para novas investigacGes; alids, a fisica nao é es-
tudo tedrico, feito s6 para satisfazer a curiosidade de um espirito
contemplativo, mas constitui a base de uma aplicagdo pratica: a
técnica.

z

¢) A alma faustiana é eminentemente “histérica”: por isso
inventou o relégio, uma éra e a arqueologia (na Grécia, ninguém
se incomodava com as ruinas de Tréia ou de Micenas); palavra in-
dispensavel do seu vocabulario é “evolugdo”. '

¢) A economia ocidental vé no dinheiro uma “funcao”, o que
favoreceu o nascimento do “crédito” modemo e do capitalismo; no-
tas monetarias seriam inconcebiveis na antiga Grécia; ademais, a
economia ocidental baseia-se no trabalho, outro conceito dinamico.

d) A Rassia.

Segundo Spengler, a Rissia é uma “pseudo-morfose”, isto &,
devido a imposicdo de formas de uma cultura estrangeira, nao po-
de desenvolver suas préprias formas (44a); dai o 46dio tremendo da
nova alma in statu nascendi contra o organismo ocidental. O sim-
bolo fundamental desta cultura nascente é a planicie infinita: o
russo quer perder-se na planicie intermindvel = o género humano
(sic!). Tolstoi é o tipo .de um russo ocidentalizado que combate a
Europa com meios europeus; tanto mais odeia o Ocidente, quanto
mais incapaz se sente de se livrar das categorias ocidentais. Dos-
toiévski, porém, é o profeta da Russia vindoura: nele encontrou
sua suprema expressao o mito religioso da Russia (a fraternidade
universal, a absorcao do “eu” num coletivismo mistico e anénimo);
para Dostoiévski, tudo é religido: nao entende nada dos proble-
mas ocidentais, mas os transforma todos éles em doutrina religiosa.

(44a) . — A “pseudo-morfose russa” remonta aos dias de Pedro o Grande; também o

marxismo é artigo importado da Europa e, como tal, profundamente alheio
a alma russa. Mas o “bolchevismo russo” (= “asiatico”) triunfari sdbre o
sistema marxista, a Rissia despertard do seu longo letargo, e levantara a
revolta da Asia contra o mundo ocidental. — Cf. § 116 IVb e V. — Se-
gundo Spengler (in Jahre der Entscheidung, pags. 46-49), a Rassia atual
ja estd se transformando numa poténcia asiatica.
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Ora, o nascimento de uma nova religido anuncia o nascimento de
uma nova cultura (45).

IV. Acompanhando a Vida de uma Cultura.

Spengler distingue cinco periodos sucessivos: os Tempos Pri-
mitivos (que sdo anteriores ao nascimento de uma nova alma co-
letiva), trés periodos de vigo cultural ou de “cultura” no sentido
estreito da palavra (primavera, verdo e outono), e a “civilizagdo”
(o inverno de um organismo cultural, a dividir-se em duas fases
bem distintas) . o IR

'a) Os Tempos Primitivos.

Os Tempos Primitivos (alemzo: Vorzeit) caracterizam-se, no
plano politico, pela auséncia de um Estado centralizado e de uma
politica bem definida; no setor cultural, podemos verificar um va-
go simbolismo mistico, e uma mistura caética de formas primiti--
vas e de elementos estrangeiros, imitados com pouca habilidade.
A época micénica, na Antigiiidade cléssica, e a época dos merovin-
gios e dos carolingios, na Idade Média ocidental, sdo dois exemplos
de tal Vorzeit.

b) A Primavera.

Concomitantemente com o nascimento de uma alma coletiva,
nasce também um mito grandioso, expressivo de um novo senti-
mento do homem recém-acordado em relacdo a divindade. O mi-
to é a primeira expressdo de uma cultura, e possui o poder de inspi-
ra-la durante muitos séculos (46) . A sociedade primitiva, na Vorzeit,
tinha uma estrutura muito simples; agora, na Primavera, vao-se des-
tacando do fundo da classe agricola (“a classe a-histérica, destituida
de cultura, mas possuidora de uma alma telirica”) duas novas clas-
ses sociais: os nobres e os sacerdotes, duas classes “antitéticas”, entre
as quais se inicia um combate inevitavel, mas salutar para o cresci-
mento da jovem cultura (47). No fim déste periodo, chega-se a fa-

(45). — Der Untergang, 1 pag. 394: Die russische, willenlose Seele, deren Ursymbol
die unendliche Ebene ist, sucht in der Briiderwelt, der horizontalen, dienend,
namenlos, sich verlierend aufzugeben. Von sich aus an den Né&chsten denken,
sich durch Néichstenliebe sittlich zu heben, fiir sich biissen wollen, ist ihr
ein Zeichen westlicher Eitelkeit und frevelhaft wie das In-den-Himmel-dringen-
Wollen unsrer Dome im Gegensatz zur kuppelbesetzten Dachebene russischet
Kirchen. — Cf, ibidem, 1 pag. 258, nota 3.

(46). — Exemplos de ta's mitos sdo: o mito olimpico (na Grécia); os Evangelhos
(na cultura ardbica); as epopéias germanicas e as lendas medievais (na‘
cultura faustiana).

(47). — Segundo Spengler, a nobreza ¢ simbolo do tempo, afirma herdicamente o
Destino, e sua atitude perante a vida ¢ a de um perpétuo “sim”; a classe
sacerdotal diz “n3o”, e simboliza o espago, procurando a “sagrada causalida-
de”. — A burguesia nZo constitui uma classe social no sentido préprio da
palavra, mas é sé “partido”, partido de contradicio e desprovido de todo e
qualquer simbolismo. — O camponés ndo pertence a histéria, mas.a natureza.
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zer uma primeira tentativa de desenvolver um sistema filoséfico,
e a filosofia  primaveril é uma especulagdo mistica e metafisica
(exemplos sdo Hesiodo, Origenes e Tomés de Aquino). Os artis-
tas criam formas originais (por exemplo, a coluna dérica, na Gré-
cia; a clpula, na cultura arabica; as catedrais gdticas, na cultura
ocidental), que brotam inconscientemente da alma da cultura e ex-
primem as tendéncias e as aspiragdes da coletividade. Predomina
o sistema feudal, a {inica fonte de renda é o solo, prevalece o “es-
pirito rastico”: a cidade é meramente considerada como “mercado”
ou como “burgo”. Politicamente, domina a nobreza, classe repre-
sentativa de ideais cavalheirescos e religiosos; ha lutas constantes
dos nobres entre si e dos nobres contra o rei.

c) O Verao.

A cultura atravessa uma crise politica muito séria (o chama-
do Interregnum), em que a nobreza parece triunfar definitivamente
sobre a realeza; mas a crise é passageira e o triunfo da nobreza é
efémero. O Verao acaba por vencer o dominio dos nobres e con-
segue impor o poder central: é a vitéria do Estado sébre as clas-
.ses privilegiadas, muito embora os nobres continuem a desempe-
nhar um papel de destaque na nova conjuntura. O sentimento po-
litico sofre uma radical modificagdo: impde-se uma concepcdo di-
ferente, segundo a qual existe uma Idéia superior a que todos os
membros da sociedade se devem submeter. Estes novos princi-
pios nao chegam, em geral, a ser formulados explicitamente, mas
comecam a ser vividos com uma intensidade crescente. O Estado
torna-se cada vez mais poderoso, e a cidade, — a residéncia dos
reis, dos nobres e dos ricos burgueses (48), — transforma-se em
centro cultural. Ja se percebe uma certa antinomia, latente, no mais
das vézes, entre a cidade e o campo.

Também as artes atravessam uma crise (“Renascimento”),
mas, depois de superada essa, surgem novas escolas de mestres
“classicos” que, geralmente, vivendo nas cidades e criando suas obras
a pedido de individuos ricos e poderosos, atingem o maior grau de
perfeicdo e de maturidade. E’ a época do “Barroco” (por exemplo,
a Idade de Péricles, na Grécia; os séculos XVI e XVII, na Eu-
ropa).

No setor religioso, podemos igualmente verificar uma crise
(por exemplo, o Orfismo, na antiga Grécia; Santo Agostinho, na

(48). — A burguesia, no fundo, a negacio das clesses sociais (aleméo: Nichtstand),
desempenha papel bem modesto durante o verdo e o outono de um organismo
cultural,_e seus membros mais representativos limitar-se-io, nestes dois perio-
dos, a imitar as duas classes organicas. Mas, chegada a época da Civili
zacdo, o burgués eliminard o clero e a nobreza, e substituirda o Estado (dos
nobres) pelo dominio financeiro e a religifo (do clero) pela ciéncia.
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cultura aribica; a Reforma, na Europa); no fim déste periodo, a
religiosidade vai empobrecendo, visto que se anunciam certo eti-
cismo e certa racionalizagdo, em detrimento dos elementos misti-
cos da religido (exemplos sdo a “Confederacdo dos pitagéricos”,
na Grécia; a nova religido de Maomé, na cultura arabica; o purita-
nismo inglés e o jansenismo francés, na cultura ocidental).

No Verdo, nasce uma nova matemdtica, expressio tipica da
alma coletiva; também se iniciam interpretacbes meramente filo-
s6ficas do Universo (por exemplo, os pré-socraticos, na Grécia; Ba-
con e Descartes, na Europa), as quais resultam em certo racio-
nalismo.

d) O Outono.

Neste periodo, irrompe o racionalismo, ja prenunciado pela
evolucdo da filosofia e da religido no fim da época anterior. O ho-
mem do Outono acredita na onipoténcia da Razdo: a religido per-
de os seus elementos misticos, e a filosofia elabora os grandes sis-
temas finais (Platdo e Aristételes, na Grécia; Goethe, Kant, He-
gel, Fichte, na Europa). Nas artes atinge-se a maior perfeicao pos-
sivel, mas o requinte extremo das formas leva inevitavelmente a
perda do grande estilo adquirido durante o Verdo (por exemplo,
a ordem “corintia”, na Grécia; Beethoven, na misica ocidental).

Na politica, o “absolutismo” chega ao seu apogeu, e o Estado,
apresenta uma forma plenamente organica (“les frois états”); mas,
no fim déste periodo, sdo quebrados os antigos quadros sociais pe-
la vitéria da cidade sébre o campo, do “povo” (= plebe) sbbre os
privilegiados, dos intelectuais sbbre a tradicdo, e do dinheiro sé-
bre a politica (por exemplo, a Revolugdo francesa; os exemplos
dados por Spengler relativos & histéria antiga sdo pouco convin-
centes).

e) A Civilizagdo.

Destarte se inicia a Civilizacdo, a fase final de téda e qual-
quer cultura: ela anuncia inexoravelmente a morte da alma cole-
tiva que deu origem ao organismo cultural. A Civilizacao é estag-
nacao da vida: ja ndo cria, mas s6 consome; ja nao conhece a exu-
berancia vigosa das épocas anteriores, mas leva uma existéncia pu-
ramente vegetativa. Na Civilizacao, “ex-anima-se” (alemao: entseelt
sich) uma cultura, isto é, perde aos poucos sua férga vital. Cultura
é expressao orgénica, Civilizagdo é entorpecimento mecanicista;
aquela vive de mistérios, esta se interessa s6 por problemas. Reina a
Razdo, atrofiam-se os instintos. O homem de uma Civilizagao
adjantada torna-se “super-consciente”, o que constitui uma grave

doenga para a vida: s6 um doente “sente” os seus membros. A
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prépria existéncia torna-se problematica: ndo se aceita mais a vi-
da como um dado natural, como um destino a ser vivido, mas a
vida é organizada, ou melhor “encenada”. Tudo vem a ser preme-
ditado, calculado, sofisticado, e em lugar de uma mundividéncia
organica, estabelece-se a ditadura da publicidade e a moda dos
slogans, sob os quais se esconde um utilitarismo grosseiro. A tra-
dicdo torna-se um péso insuportidvel: em todos os terrenos da cul-
tura, procuram-se-novas formas, friamente excogitadas pela inte-
ligéncia. Revezam-se, num ritmo acelerado, novas doutrinas, no-
vos estilos, novas teorias, isto é: a cultura torna-se um artigo de
moda. A Civilizagdo é profundamente irreligiosa, e constréi um
mundo dessagrado. Na filosofia predomina o ceticismo (49), e in-
ventam-se teorias de “felicidade universal” (por exemplo, a Estoa,
ro mundo antigo; o socialismo, na cultura ocidental); a filosofia
jé4 nao estd integrada na vida, mas se transforma numa especiali-
zacado estéril, praticada por profissionais como ganha-pao. A arte
torna-se problemaética, vindo a ser completamente incompreensivel
para o povo; ou entdo, é ostentacdo pomposa de luxo e de monu-
mentalidade, e excitacao de nervos fatigados. A Civilizagao é a
época das grandes metrépoles que vivem a custa do campo (Ale-
xandria a Antioquia, no mundo helenistico; Paris, Londres, Nova
Torque, nos tempos modernos): as grandes metrépoles sugam o
campo, consumindo produtos agricolas que vém de longe e atrain-
do para si a populacgé@o rural, deslumbrada pelo luxo e pelos prazeres
da cidade. A metrépole é estéril: ndo produz, mas consome. O
homem “civilizado” quer ter filhos sé6 quando para tal vé uma ra-
zg@o suficiente, e a mulher “civilizada”, em vez de cumprlr instin-
tivamente o seu destino feminino, considera o seu filho Unico co-
mo “passa-tempo”. A Civilizacdo liqiiida as classes organicas, ca-
caracteristicas da Cultura: a nobreza e a classe sacerdotal, e é domi-
nada pelo “burgués”, o novo aristocrata que se impde aos outros
ocu com sua inteligéncia, ou entao com seu dinheiro. Mas o domi-
nio do burgués cria inevitavelmente outra classe social: a da ple-
be, da massa, da populagdo que, de qualquer maneira, deve ser ba-
julada para ser dominada. Desaparece o patriotistmo dos tempos
idos, e proclama-se o ideal vago e abstrato de cosmopolitismo.
Eis a descricdo rapida da Civilizagao, o climatério (50) do or-
ganismo cultural. A cultura antiga entrou nessa fase depois da

(49). — Spengler apresenta sua filosofia da histéria como um ceticismo histérico:
ceticismo, por pertencer a Civilizacdo; historicismo, por pertencer & cultura
faustina, que é din&mica.

50). — O “climatério” é, na terminologia moderna, adotada aqui por Spengler, a
idade critica da mulher, em que cessa definitivamente sua fecundidade. —
Na Antigiiidade, os “anos climatéricos” eram os anos da vida humana, mal-
tiplos de sete ou nove, que em razao de motivos astrolégicos eram consxde-
rados como “criticos” c¢f. Censorinus, De Die Natali, XIV. .
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morte de Alexandre Magno (a época helenistica), a cultura oci-
dental depois de Napoledo. O que reina, atualmente, é a inteli-
géncia anorganica, o dinheiro, o capitalismo. Esta época se pro-
longara mais ou menos até o ano 2000; depois se inaugurarad uma
nova fase, a da morte do organismo cultural ou do regresso ao es-

tado “a-histdrico”, ao Fellachentum.

Pois assim como, na Antigitlidade, o Cesarismo romano conse-
guiu derrotar as forgcas andnimas do dinheiro, assim, por volta de
2000, — ou antes, — o capitalismo moderno seri derrotado por
uvm govérno forte. O novo César construird um “Império mundial”,
a abranger varios povos e a assumir, com os tempos, tragos cada
vez mais primitivos. O mundo se transformard numa présa para
déspotas prepotentes e pouco escrupulosos. E o mecanismo arti-
ficial do Império se tornari, aos poucos, cada vez menos eficaz para
resistir as ondas invasoras de “barbaros”. Ao Cesarismo, no plano
politico e social, corresponde, no setor espiritual, “a segunda reli-
giosidade” (alemdo: die zweite Religiositit). Nzo ha criagbes ori-
ginais, ndo se desenvolve uma Idéia nova, mas parece que se eleva
do solo uma névoa, a patentear, pouco a pouco, as formas antigas.
O racionalismo da época anterior perde o seu encanto, € o homem
torna a ser religioso. A ciéncia chega aos limites das suas possibi-
lidades, o homem descobre as coisas mais sutis e acaba por desco-
brir “a forma da forma”, descobre-se a si mesmo, — isto é, nada.
E’ entdo que volta a séde metafisica e religiosa, provinda das mas-
sas e contendo elementos heterogéneos (o chamado “sincretismo”).
Ao novo “mito” segue-se um novo “culto”, geralmente sob a forma
de homens endeusados (por exemplo, Buda, Conficio, os Impera-
dores romanos, etc.) . Mas esta segunda religiosidade ndo consegui-
ra desenvolver uma vida histérica; sua existéncia é petrificacdo.

V. Analogias e Sincronismos.

Tédas as culturas percorrem, com necessidade intrinseca, su-
cessivamente as diversas fases acima descritas. Cada qual delas
tem o seu Goethe, os seus Enciclopedistas, etc. Spengler empenha-
se em mostrar aos seus leitores uma multiddo de “analogias”, as
vézes, com muito talento, mas nao raro com muita arbitrariedade.
Para éle, “analogias” nao sao paralelos ilustrativos, mais ou menos
fortuitos e exteriores a4 vida da histéria, mas identidades funcionais
dentro das diversas culturas. O lugar, ocupado por Napoledo na
cultura faustiana, é idéntico ao de Alexandre Magno na cultura
apolirea; os “Enciclopedistas” franceses do século XVIII desempe-
nham papel idéntico ao dos sofistas gregos no século V a. C. E a
identidade funcional é necessaria, obedecendo ao ritmo vital dos
organismos culturais. '
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VI. Spengler e a Politica Contemporanea.

Spengler, apesar de aderir a um vitalismo biolégico, ndo era
“racista” (51), tal como o nazismo oficial interpretava &sse térmo;
apesar de anunciar a vinda de um novo César, ndo aplaudia a su-
bida de Hitler (52). Sua doutrina politica encontra-se principal-
mente na brochura Preussentum und Sozialismus, e no livro inaca-

- bado Jahre der Entscheidung (cf. nota 28).

O Ocidente acha-se atualmente no seu Inverno, em que o di-
nheiro prevalece sbébre a politica; o Cesarismo ha de suplantar
o liberalismo e o marxismo, dois produtos derivados do espirito
mercantil que estd prestes a expirar. Ora, na Europa atual (53)
persistem duas nac¢des firmes ainda: a Inglaterra e a Prissia, duas
nacdes germanicas; aquela desenvolveu, através da sua histéria, a
idéia da independéncia individual, esta a da sociedade superindi-
vidual. A Inglaterra considera a iniciativa particular, a responsa-
bilidade pessoal e a autonomia individual como as supremas virtu-
des; a Prassia, porém, a fidelidade, a disciplina, a abnegacdo total
do individuo. Dois ideais espléndidos' O inglés 'é magnifico ani-
mal de rapina, o prussiano é modélo imponente de dominador e or-
ganizador do mundo. Por motivos evidentes, coube a Inglaterra a
supremacia na fase do capitalismo, mas a mentalidade socialista
do povo prussiano predestina-o a fornecer a cultura ocidental um
novo César. Que a Alemanha compreenda esta licdo da histéria!
Terminou a época dos Goethes, dos Kants, dos Bachs; iniciou-se
um periodo de férreo realismo, em que s6 a atividade consciente,
a organizacao disciplinada e disciplinadora, a energia indomavel e a
luta pelo poder possuem valor (54). Bateu a hora da Prassia, “so-

(51). — O “racismo” de Spengler nao é sistema “cientifico” (cf. § 114 II): “raga”
é algo que se sente e vive, mas nio se mede e pesa; ndo os 0ssOS nem O
esqueleto sdo fatbres decisivos, e sim a carne, o olhar, a mimica, a ar-
ticulagio, o riso, a expressao do rosto, etc. Falar muito em “raqa” é prova
de 'j4 nao té-la; a ~oisa importante nioc é a “raca pura”, mas a ‘“raca forte”,
cf. Der Untergang, II phgs. 132-188, e Jahre der Entocheidung, pags. 170-179,

(52). — Cf. Jahre der Entsche:dtmg, pags. XII-XVI. — O autor mostra certo senso
critico em relagdo a ‘“vitéria muito facil” dos nazistas em 1933; o Partido
proibiu a menc¢do de Spengler em revistas e jornais.

(53). — O autor ndo tem muita confianca no futuro da Amédrica do Norte; sem divi-
da, os Yankees sao, na maioria, germanos e possuem o grandioso impeto
faustiano; mas ja nd@o sao nutridos pelo solo materno da cultura ocidental;
além désse desarrsigamento. sofrem do espir'to mercantil, préprio da Civi-
lizacdo, ndo da cultura; a América simboliza a vontade do poder, mias sem
organicidade, s6 num plano mecanicista; os americanos ndo tém “Estado”
propriamente dito( cf. a Inglaterra), posiuem um proletarindo imenso nos
inimeros pretos, e pensam sO em categorias de economia; falta-lhes o senso
tragico, peculiar a uma verdadeira cultura. — Quanto a éste 1ltimo ponto,
cf, L. Dermigny, U.S.A., Essai de Mythologie Américaine, Paris, Presses
Universitaires de France, 1956, pags. 59 e 104.

{54). — Spengler (in Der Untergang, 1 pag. 54) aconselha aos jovens que se dedi-
quem & técnica e ndo ao lirismo, a marinha e n3o é pintura, a politica
e néo A epistemologia. Findou a época de um Rembrandt e de um Goethe,
mas é possivel, — e até necessano, — produzir um César.
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cialista” e organizadora por natureza, como bateu a de Roma nos
dias de Julio César. The apparatus of historical analogy is a peyr-
suasive strategy (55).

O autor prevé, para os proximos decénics, uma revolugdo in-
terna (a ser superada pelo “socialismo” prussiano) e uma revolu-
cdo externa das racgas asiaticas e africanas (a ser detida pelo novo
“Império”, construgdao dos Césares prussianos). O mundo dos bran-
ccs estd perigando. J4 ndo existem, na Europa, nagdes; existem sé
partidos, governados pela alta finanga e manobrados por demago-
gos impudentes; ao passo que o lavrador é brutalmente explorado, o
proletario urbano, canonizado por Marx, é adulado pelos “politi-
cos” e idolatrado pelo puablico burgués; as massas operarias, desti-
tuidas de todo e qualquer senso politico, pensam s6 em categorias.
de ordem econdémica, contagiadas que sfo pelo espirito mercantil
da nossa época liberal. O proletariado branco, amimalhado por
uma democracia plutocritica, minou a economia da Europa, e es-
t4 disposto a sacrificar a pétria e o Estado ao seu conférto material:
ndo hesitard em conspirar com o proletariado de continentes estran-
geiros (ainda ndo mercantilizados) contra o Velho Mundo. Eis o
perigo “sujo” a que estd exposto o mundo europeu. Somos “con-
temporaneos” dos romanos entre os Gracos e os Césares. O Trata-
do de Versalhes é o primeiro triunfo das racas inferiores sébre o
Ocidente, triunfo possibilitado por um regime democritico ana-
¢rénico, por pacifismo sentimental e egoista, pelo predominio das
massas. “Mas as legiGes de César tornam a despertar. Talvez ja
neste século se efetuem as derradeiras decisdes. Ante elas sucum-
birdo os objetivos insignificantes e os conceitos mesquinhos da po-
litica atual. Cuja espada alcangar a vitéria, a ésse caberid o Uni-
verso. Ai estdo os dados do jogo decisivo. Quem terd a coragem
de langa-los?” (56).

VII. Consideracdes finais.

O grande éxito da obra spengleriana explica-se pela onda de:
pessimismo que invadia o mundo ocidental, principalmente a Eu-
ropa, depois da Primeira Guerra Mundial: “O Declinio do Ociden-
te” encontrou milhares e milhares de leitores, e foi traduzido para.
varios idiomas. Inegavelmente, a sintese de Spengler tem algo
de imponente: o autor possui conhecimentos vastissimos e varia-

(55). — Eric Bentley, A Century of Hero-Worship, Boston, Beacon Press, 19572,

pag. 195. .
(56). — S?engler, Jahre der Entscheidung, phg. 179: Die Legionen Cisars wachen-

wieder auf. Hier, vielleicht schon in diesem Jahrhundert, warten die letzten
Entscheidungen auf ihren Mann. Vor ihnen sinken die kleinen Ziele und"
Begriffe heutiger Politik in nichts zusammen. Wessen Schwert hier den Sieg.
erficht, der wird der Herr der Welt sein. Da liegen die Wiirfel des unge-
heuren Spiels. Wer wagt es. sie su werfen? :
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dissimos da histéria, mostra-se mestre verdadeiro em descobrir
“analogias” histéricas e em desvendar o Zeitgeist das diversas épo-
cas; algumas passagens da sua obra revelam uma elogiiéncia ar-
rebatadora e prépria de um “profeta”. Mas nossa admiragéo vai-
se sumindo quando percebemos que os exemplos, dados com tama-
nho desembarago pelo autor, nem sempre resistem a um exame
minucioso; que sua filosofia, — se é que é&ste nome compete a mun-
dividéncia vaga e confusa de Spengler, — nao passa de uma mito-
logia nebulcsa; que as palavras sonoras e impressionantes escon-
dem um pensamento pobre e pouco original. O tom dogmatico e
apodictico do autor acaba por irritar um leitor critico; o aparato
erudito é excessivo, mesmo para um livro alemio, e transforma a
leitura de “O Declinio” numa tarefa extremamente pesada e, final-
mente, enfadonha. Quem pode afirmar ter lido os dois grossos vo-
lumes na sua totalidade? ’ '

Examinemos agora alguns aspectos gerais da obra spengle-
riana:

a) O Vitalismo.

A Vida é a realizagdo de uma poténcia psiquica (alemio: die
Verwirklichung von seelisch Méglichem). H4 uma profunda dife-
renca entre a vida das plantas e a dos animais. As plantas possuem
a vida “césmica”; radicadas na paisagem, nao sido livres; os ani-
mais, além da vida “césmica”, possuem também a vida “microcés-
mica” em relagdo ao macrocosmo em que vivem: sdao “livres” por
poderem mover-se. A vida “césmica” possui “tato”, isto &, direcao,
irreversibilidade, ritmo, periodicidade, destino, e por isso se rela-
ciona intimamente com o tempo, com o fieri. O microscosmo pos-
sui polaridade ou tensao: por ser livre nos seus movimentos, pro-
cura constante e necessariamente “tatear” as delimitacdes que do
seu ambiente o separam €, ao mesmo tempo, a éle o prendem. As
plantas “sentem” (alemao: fiihlen), num sentimento profundo e
completamente interior, o “tato césmico”; os animais, além disso,
“percebem” (alemio: empfinden) a tensao da vida. No reino ani-
mal propriamente dito, existe apenas a percepcao sensitiva; no ho-
mem existe também a percepcao intelectual. Devido ao seu apa-
relho lingiiistico, 0 homem passa, imperceptivelmente, a tratar suas
palavras, — de inicio, apenas nomes de coisas sb6 sensivelmente
percebidas, — como caracteristicas de coisas pensadas. A palavra
transforma-se em conceito, e a percepcdo em pensamento abstra-
to. Nasce o espirito, por apartar-se da percepg¢do sensitiva, do
mesmo modo que, numa fase anterior, nasceu o “microcosmo”, por
destacar-se da vida “césmica”. Téda a percepgao, inclusive o pen-
samento, é idéntica ao tatear dos infusérios, sendo uma orientagdo
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permanente sdbre a relacdo entre o macrocosmo e o microcosmo;
todo o pensamento deveria estar ao servico da vida que é expansdo
de um substrato psiquico. Mas com o nascimento do espirito, ori-
gina-se no homem uma antinomia interna: o espirito, ndo se resig-
rando com o pasmo perante a vida (57), tende cada vez mais a
perscrutar os segredos da vida, acabando por sufoca-la (cf. § 107
111). Pois o espirito entende apenas a “extens@o”, a natureza ex-
tensa, o espaco, o factum, isto é, a morte (58). Aji descobre leis
invariaveis e causas, ai constréi sistemas, o que resulta em matar
a vida, a histéria, a fatalidade inacessivel ao pensamento. Mas
a vida é a coisa principal e n3o o pensmento, pois a vida pode ca-
recer do pensamento, mas o pensamento ndo poderia existir sem
a vida (sic). “A Vida é o Alfa e o Omega: nao obedecendo a ne-
nhum sistema ou programa, zomba da razdo. A Vida tem um fim
intrinseco, e existe por si mesma. Sé um sentimento visionario
consegue penetrar a fundo nas realizagbes de ordem vital, e tal-
vez seja possivel descrevé-las. Mas ndo se pode analisar e dilace-
rar a vida em categorias de bem e mal, de verdadeiro e falso, de
atil e desejavel” (59).

Depois dessa exaltacdo nietzscheana da Vida, ndo causa es-
pécie.lermos esta definicdo do homem: “O homem é um animal de
rapina: nao me cansarei-de repeti-lo. Todos os santarrées e so-
ciblogos moralistas que tém a pretensdo de ter superado essa fase,
nédo passam de animais de rapina com os dentes arrancados: odeiam
os outros por médo dos ataques que éles proprios prudentemente
evitam. Nao sei para quem dos dois o titulo de “animal de rapi-
na” é um insulto, — para o homem ou para o animal. Pois os
grandes animais de rapina sdo nobres criaturas e perfeitas, e nio
mostram a mentirosidade da moral humana que provém de fraque-
za... A Luta é o fato fundamental da Vida, ou melhor: identifi-
ca-se com ela” (60).

(57). — O autor (in Der Untergang, II pég. 15) cita uma palavra de Goethe:
Das Schaudern ist der Menschheit bestes Teil.

(58). — Cf, ibidem, I pag. 215: Es besteht ein tiefer und frith gefithlter Zusam-
menhang zwischen Raum und Tod.

(59). — Spengler, Pr tum wund Soziali pag. 81: Das Leben ist das erste

und letzte, und das Leben hat kein System, kein Programm, keine Vernunft;
es ist fiir sich selbst, und durch; sich selbst da, und die tiefste Ordnung, in
der es sich verwirklicht, ldsst sich nur schauen und fiihlen, — und dann
vielleicht beschreiben, aber nicht nach gut und bdse, richtig und falsch,
niitzlicht und wiinschenswert zerlegen.

(60). — Spengler, Jahre der Entscheidung, pag. 15: Der Mensch ist ein Raubtier.
Ich werde es immer wieder sagen. All die Tugendbolde und Sozialethiker,
die dariiber hinaus sein oder gelangen wollen, sind nur Raubtiere mit aus-
gebrochenen Zahnen, die andere wegen der Angriffe hassen, die sie selbst
weislich vermelden... Wenn ich den Menschen ein Raubtier nenne. wen
habe ich damit beleidigt, den Menschen ~— oder das Tier? Denn die grossen
Raubtiere sind edle Geschopfe, in volkommenster Art und ohne die Verlo-
genheit menschlicher Moral aus Schwiche.., Der Kampf ist die Urtatsache
des Lebens, ist das Leben selbst...

Revista de Histéria n.9 35
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N3o precisamos deter-nos muito tempo no vitalismo de Spen-
gler: suas frases declamatérias e extravagantes ecoam de longe o
lirismo exuberante de Nietzsche; sua antitese “vida-natureza” é
uma parddia de umas idéias fundamentais de Bergson, arrancadas
do seu contexto original e exageradas em extremo até se torna-
rem irreconheciveis e ridiculas; seus conceitos de “espirito” e de
“causalidade” sdo-lhe sugeridos pelo materialismo e pelo positivis-
mo, escapando-lhe a nocdo de que estas palavras possuem na filo-
sofia perene; seu culto da Vida é uma forma moderna de panteis-
mo de cunho dindmico; sua “explicacao” da génese do “micro-
cosmo” e do “espirito”, além de ser materialista (no sentido de
“explicar” o superior pelo inferior), ndo explica nada, mas coloca
o leitor diante de novos mistérios; sua “antropologia”, se é que se
pode aplicar éste térmo a Spengler, é simplesmente deprimente e
repugnante, por negar redondamente o valor e a dignidade da pes-
soa humana.

b) Os Organismos.

Nio podemos entrar aqui nos pormenores da doutrina de
Spengler relativa a génese das “almas coletivas”, que € um dos
pontos mais obscuros e incoerentes da sua morfologia histérica.
As vézes, parecem nascer do seio maternal da paisagem; as vézes,
parecem manifestacées transitérias do “T'odo Psiquico”, e o autor
deixa de nos esclarecer qual é a relacdo entre a “Psique Primitiva”,
as “almas coletivas” e as almas -dos séres concretos. Para nés sio
mais importantes, porém, algumas observactes de ordem pratica.

Culturas s@o plantas que nascem, florescem, murcham e mor-
rem, segundo a lei misteriosa do Destino; cada organismo cultu-
ral constitui um mundo hermeéticamente fechado para todo e qual-
quer outro organismo déste tipo (cf. II).

Spengler combate repetidamente o Idealismo como um siste-
ma racionalista. Mas que é seu sistema senfdo um Idealismo in-
vertido? Impede-nos de ver a natureza concreta e contingente dos
fatos histéricos, inculcando-nos a existéncia de uma Realidade su-
perior (a “alma coletiva”), de um Simbolo fundamental, do qual
deduz, mediante um procedimento bastante abstrato, os fen3menos
particulares de uma cultura, explicando-os como expressdo dessa
Realidade superior. Nem é de estranhar que o autor, para conse-
guir o seu fim, se veja obrigado a violentar os fatos histéricos, es-
ticando-os ou encurtando-os no leito procustiano dos seus concei-
tos “idealistas” (n'en déplaise 4 Spengler!) de organismos. Tudo
quanto ndo se lhes amolda, é amesquinhado como “empréstimo ex-
terior”, ou declarado uma “pseudo-morfose”. Destarte passam-lhe
despercebidos certos fenémenos histéricos no seu cariter de uni-
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cidade, por exemplo, o judaismo, o Cristianismo, a latinidade, o
descobrimento do mundo pelos europeus, a novidade absoluta da
técnica moderna, etc.; destarte chega também a mutilar certos fa-
tos histéricos, por exemplo, quando defende a tese insustentavel
de ser universal o costume de cremar os mortos entre os povos da
cultura apolinea (cf. nota 41), ou quando fala na repugnancia ina-
ta dos antigos helenos pela pedra. O que Spengler nos apresenta,
é uma especulacdo mitolégica, em vez de uma analise clara e ra-
cional.

Assim como o individuo humano se realiza a si mesmo num
contacto constante com outros, assim também as “culturas” se ex-
pandem e se desenvolvem num contacto com outras culturas; até
poderiamos dizer: quanto mais abertura houver, tanto maior se-
r4d sua vitalidade (pensemos no poder assimilador da antiga Gré-
cia e da cultura ocidental!). A doutrina spengleriana das “culturas
herméticamente fechadas” is irreconcilable with the whole course
of human history, which is nothing but a vast system of intercul-
tural relations (61). A influéncia, exercida por pensadores como
Platdo e Aristételes, e por fundadores de religides como Buda, Je-
sus e Maomé, transcende as fronteiras de uma “cultura”, a que ori-
ginariamente pertencem; e quem poderia negar a influéncia da téc-
nica ocidental sdbre um pais oriental, como por exemplo o Ja-
pao? A tese de Spengler leva a absurdos evidentes, e o préprio
autor, por nos dar andlises tdo penetrantes do carater de culturas
alheias, prova que elas ndo sdo completamente inacessiveis para
pessoas de origem diferente.

¢) O Relativismo.

O homem, filho do tempo, adquire a Verdade, em si eterna
e intemporal, no tempo, como ser histérico, isto é, como ser limi-
tado e evolutivo, vivendo numa realidade humana, que é sua “si-
tuacao” concreta: a civilizagdo a que pertence, as condigdes econd-
micas e sociais em que vive, o momento histérico em que se en-
contra, — eis alguns elementos constitutivos da sua situacdo, que
lhe condicionam a apropriacdo sempre parcial da Verdade abso-
luta. “Temos o tesouro da Verdade em vasos de barro”, poderia-
mos dizer, modificando ligeiramente uma palavra de Sao Paulo (II
Cor, IV 7).

Para Spengler, porém, nfo existe a Verdade, nem sequer ver-
dades universais. As “verdades” pertencem exclusivamente a certa
cultura, sendo expressdes necessirias da sua alma coletiva, e sé
de uma Gnica alma coletiva; para outros organismos culturais, po-

(61). — C’hrist:gher Dawson, Progress and Religion, London, Sheed & Ward, 1938,
pag. .
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dem ser “erréneas, absurdas e impossiveis”. Nio existe “a” mate-
matica, “a” fisica absoluta é uma ilusdo, “a” moral refere-se ex-
clusivamente a normas instintivamente sentidas (e depois, estabe-
lecidas) por certos grupos culturais, e “a” filosofia &€ apenas expres-
sdo de uma época histérica (cf. § 33 III). Tal historicismo ani-
quila-se a si préprio: se tudo é relativo e nada absoluto, também
a doutrina spengleriana nfo passa de uma teoria de valor muito
restrito e relativo; também suas especulagbes sébre a Vida, a Psi-
que, o Espirito, etc, que o autor nos quer inculcar como dogmas
" inabaladveis de uma nova fé, pertencem a certa conjuntura histéri-
ca, e serdo aniquiladas pelo fluir constante do tempo. Mas como
explicar o tom apodictico das afirmacoes gratuitas do autor?

d) O Fatalismo.

Spengler, seguindo o exemplo de Nietzsche (cf. § 111 V),
preconiza 0 amor fati, uma concep¢ao herdica da vida: o homem
forte afirma corajosamente as férgas vitais. Assim como despreza
soberanamente a teoria otimista do Progresso como uma inven-
¢do dos fracos e nega todo e qualquer finalismo histérico a abran-
ger o total da humanidade (cf. nota 28a), assim se defende tam-
bém das acusacdes de pessimismo (62). O homem moderno, des-
tituido do senso tragico da vida, quer em todo o caso o happy
end, como se a vida fosse um romance recreativo, e inventa uto-
pias; mas o homem forte, cuja presenca ja anuncia a vinda dos
‘Césares, afasta deliberadamente essas ilusdes, e aceita o seu Des-
tino histérico com amor apaixonado. A histéria é o terreno do
triunfo da Vontade do Poder, ndo a vitéria de verdades abstratas
ou de principios morais. Die Weltgeschichte ist das Weltgericht
(63). O autor tem a esperanga de prestar um servigo til aos seus
contemporéneos por lhes mostrar as possibilidades e as necessida-
des da época: o Destino é inexoravel, e decidird do futuro, tal co-
mo o autor o predisse, pouco ligando para as nossas preferéncias
individuais. Obedegamos, portanto, 4 sua orientacdo! Ducunt fa-
ta volentem, nolentem trahunt (64). Com esta frase de Séneca
termina o segundo volume da obra de Spengler.

§ 127. Um Estudo britdnicamente empirico da Histéria.

No mesmo ano em que Spengler se pds a elaborar sua tese
fatalista da histéria, um turista inglés achava-se em Creta, onde

(62). — No ensaio Pessimismus?, editado in Reden und Aufsitze, pags. 63-79.

(63). — Cf. § 96 Vb, nota 39. — Ch, Péguy escreve (in Clio) estas palavras sdbre
o tribunal da histéria: Pauvre tribunal, pauvre jugement. Ils me prennent
pour un magistrat, et je ne suis gqu’une (petite) fonctionnaire. 1lls me pren-
nent pour le Juge, et je ne suis que la demoiselle de I’enregistrement (im
Oeuvres en Prose, 1909-1914, Paris, La Pléiade, 1957, pag. 208).

(64). — Seneca, Epistola, 107, 11, verso final da traducdo latina de um hino grego
composto pelo filésofo Cleantes (século III a. C.). — Spengler modificou
ligeiramente a ordem das palavras.
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via as ruinas de uma morada veneziana, construida no século XVII:
uma casa, construida no estilo ocidental, ainda familiar a um in-
glés do século XX, ndo passava, 14 em Creta, de vestigio de uma
civilizacdo morta, tdo morta como a civilizacdo mindica cujos des-
trocos o mesmo turista havia contemplado poucos dias antes. Foi
entdo que o inglés, — Toynbee era seu nome, — teve sua primei-
ra experiéncia “existencial” da histéria e ficou persuadido, tal co-
mo um Gibbon moderno (cf. § 7 II), de que a palavra Memento
mori se aplica ndo sé a individuos, mas também a civilizagbes. Em
1920, depois de servir sua patria no Foreign Office durante a Pri-
meira Guerra Mundial, tomou conhecimento da obra de Spengler,
em que descobria muitas das suas préprias idéias (a mortalidade
das civilizagbes, a “contemporaneidade” de diversas épocas histo-
ricas, etc.): profundamente impressionado por essa convergéncia,
mas logo depois decepcionado pelo determinismo e pelo método
aprioristico do autor alemio, Toynbee decidiu-se a reescrever a
obra de Spengler, mas, — de maneira bem britinica, — num es-
tudo empirico das civilizagcGes. Assim nasceu o Magnum Opus de
Arnold J. Toynbee: A Study of History, em dez volumes de tama-
nho respeitdvel (65), obra ampliada e completada por algumas
monografias (66). Nao é facil, no espaco limitado de que dispo-
mos, dar uma idéia adeqiiada da riqueza da obra de Toynbee, que
contém mais de 6200 paginas. Podemos tragar apenas as idéias
centrais, despojando-as daqueles elementos que lhes dao vida e co-
lorido: os exemplos interessantes, a argumentacio ponderada e pru-
dente, as sutis distinces e a grande bagagem cultural. Infelizmen-

te, nosso resumo podera ocupar-se sé com o esqueleto da teoria do
historiador inglés.

I. Caracteristicas Gerais do Autor e da Obra.

Quando, depois da leitura das obras de Spengler, abrimos um
livro de Toynbee, respiramos um ar diferente, um ar mais puro e
saudavel. O autor de A Study of History nao abaixa a dignidade

(65). — Os Volumes I-III sairam em 1934; IV-VI em 1939; VII-X em 1954. E’ esta
a distribui¢do da matéria entre os dez volumes: I Introdugio; a Génese das
Civilizagbes; II2A Génese das Civilizagdes (cont.); III O Crescimento das
Civilizacbes; IV O Rompimento das Civilizagdes; V-VII A Decomposicéo
das Civilizagdes; VII Estados Universais, Igrejas Universais; VIII Epocas He-
réicas, Contactos entre Civilizagdes no Espago; IX Contactos entre Civiliza-
¢bes no Tempo; Lei e Liberdade na Histéria; As Perspectivas da Civilizagdo
Ocidental; X As Inspiragdes de Historiadores, Notas Cronolégicas, etc. —
O autor promete publicar mais trés volumes que, quanto nés saibamos, ain-
da ndo sairam: XI Mapas e Plantas; XII-XIII Retractationes (respostas a
criticas, suplementos, correcdes, etc.). — O inglés D. C, Somervell compds
um compéndio da obra de Toynbee em dois volumes (I = I-VI; II = VII-
X), livro ésse que foi traduzido para quase tédas as linguas modernas (tam-
bém para o portugués).

(66). — Mencionamos aqui: Civilization on Trial (1948), em portuguds: “A Civili-
zacdo posta a prova”; The World and The West (1952), em portugués: “O
Mundo .e o Ocidente”; An Historian’s Approach -to Religion (1956).
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do homem, aviltando-o & condi¢do de um animal de rapina, mas
é humanista no sentido mais nobre do térmo: acredita no valor da
pessoa humana, professa a superioridade dos valores espirituais, e
mostra notavel cultura humanistica (67). Em lugar de ficarmos
aténitos com afirmacdes gratuitas e sentencas ditatoriais, ouvimos
aqui argumentos, desenvolvidos com extraordindria abertura men-
tal (68). Em vez de uma visdo estreitamente germénica da hist6-
ria, encontramos aqui uma visdo universalista: a cada passo pode-
mos perceber que a cultura de Toynbee ndo é meramente livresca,
como a do autor prussiano, mas que se baseia em conhecimentos
praticos da vida politica e das realidades modernas (69); levado
pela mesma curiosidade de Herédoto, Toynbee féz viagens exten-
sas com os olhos desimpedidos (70). Sua pétria espiritual é a Bi-
blia (citada inimeras vézes por éle), a literatura classica, e o pa-
triménio literario da cultura ocidental (o autor conhece bem a li-
teratura francesa e a alemi). Entre os filésofos modernos, sente-
se atraido por Bergson, o defensor da liberdade humana e do es-
pirito criador; também foi profundamente influenciado pelas teo-
rias do psiquiatra suico C. G. Jung, sobretudo no que diz respeito
a interpretacdo dos mitos e a tipologia psicolégica dos caracteres
humanos (71). Ao lado dessas boas qualidades, encontramos na
obra de Toynbee, — nao poderia ser de outra forma, — algumas
deficiéncias e pontos fracos: sua mania de citar parece-nos exces-
siva, sua maneira de desenvolver um tema ou um argumento é, por
vézes, prolixa e verbosa, e as inimeras digressoes tolhem-nos amiu-
de a visdo do conjunto. Além disso, o autor é muito prédigo em
dar noticias autobiograficas aos seus leitoreds, julgando-os viva-

(67). — Toynbee conhece muito bem a literatura cléssica da Grécia e de Roma; du-
rante alguns anos foi Fellow and Tutor of Litterae Humaniores no Balliol
College, em Oxford. O autor afirma dever his binocular view of history & sua
educacéio helénica; nas suas obras encontram-se inimeras citagbes de autores
latinos e gregos (muitas vézes, sem tradugio), o que torna muito dificil
a leitura para pessoas sem sélida formagédo humanistica. Ha mais: no Vol.
I encontramos uma elegia grega (um Bios de Toynbee), e no Vol. VII uma
elegia latina (Vita Nova), ambas da lavra do historiador.

(68). — O autor d& a vérias pessoas a oportunidade de formular objegcdes contra os
seus pontos de vista, muitas das quais foram publicadas nos Vols. VII a X;
entre ésses criticos queremgs destacar a figura de Martin Wight (Vol. VII)
que, muitas vézes, revela um espirito penetrante.

(69). — Durante as duas Guerras Mundiais, Toynbee serviu sua pétria no Foreign
Office; na Conferéncia de Versalhes (1919), féz parte da delegagdo bri-
tnica como perito em questdes relativas ao Oriente Préximo; em 1921, foi
correspondente de guerra na Turquia, etc.

(70) . — Toynbee conhece, além dos paises europeus, o Oriente Médio, China, Jap3o,
os Estados Unidos, México, Russia, etc.

(71). — C. G. Jung (nasceu em 1875), psiquiatra suigo, originiriamente adepto
das teorias de S. Freud, com quem rompeu em 1912. Sua *‘psicologia ana-
litica”, bem distinta da psicandlise, d4& uma interpretagdo muito larga e
pessoal da libido, no sentido de “inconsciente férga vital” (individual e co-
letiva) . Afastando-se da doutrina de Freud no que diz respeito a apreciagao
do fenbémeno da religiosidade, Jung d4 valor positivo a religido, e interessa-
se pela andlise psicolégica dos mitos (muito importante para a obra de

Toynbee). Também sua teoria de “tipos psicolégicos” (introversdo, extra-
versdo, etc.) repercute-se mo autor de A Study of Hisstory (cf. infra, VIII).
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mente interessados nos pormenores da vida de Mr. A, J. Toynbee,
indiscricdo essa que ndo sabemos se devemos qualifica-la de ingé-
nua ou de vaidosa. Mais importante & porém, sabermos até que
ponto Toynbee cumpriu sua palavra de escrever um estudo em-
pirico da histéria. Acreditamos nds que o autor, principalmente no
periodo posterior & Segunda Guerra Mundial, se desviou do cami-
nho anunciado e se cobriu com o manto de um tedlogo leigo que
ndo lhe fica bem. Examinaremos esta questdo na medida em que
formos expondo as idéias fundamentais do autor.

II. O Objeto dos Estudos Histéricos.

O objeto préprio das pesquisas histéricas sdo as sociedades
humanas. Delas existe uma grande diversidade; e os historiadores
divergem em defini-las e em classificid-las. Portanto convém saber-
mos qual é a opinido do autor a ésse respeito.

a) As Sociedades Humanas.

Toynbee combate a teoria spengleriana, segundo a qual as so-
ciedades humanas seriam organismos, no sentido préprio do térmo.
The truth seems to be that a human society is, in itself, a relation:
a particular kind of relation between human beings who are not
only individuals but are also social animals in the sense that they
could not exist at all, — or at any rate not humanly, — without
being in this social relation with one another (72). Em ltima
andlise, ndo sdo as sociedades que agem, pensam e criam, e sim
os individuos humanos; mas éstes, como animais sociais, ndo po-
dem deixar de viver em sociedades: o autor faz uma nitida dis-
tincdo entre sources of action (os individuos) e fields of actions
(as sociedades humanas) (73). Ora, hd dois tipos de sociedades
humanas: as sociedades primitivas e as “civilizagdes”.

b) Do Sub-homem a Sociedade Humana.

.O autor cré na existéncia de um Deus absolutamente distinto
do mundo, Criador do Universo e do género humano. Mas Deus
nio quis ficar solitirio na sua atividade criadora: the Creator’s
purpose and method was, at all stages and levels of creation, to
take His creatures into partnership with Himself and to give them
the utmost opportunity of sharing in His work. This seemed ma-
nifest in Human Nature (74). Esta frase esta perfeitamente de
acérdo com a doutrina tradicional da Igreja (cf. § 68 Ila) e com
a sd filosofia, mas vem infelizmente acompanhada de algumas afir-

(72). — ‘Toynbee, A Study of History, III pig. 223.
(73). — Ibidem, III pég. 230.
(74). — Ibidem, VII pag. 420, nota 6.
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macdes que revelam um certo diletantismo filoséfico, falha essa
que nao se dirime pela evasiva pouco habil do autor: In the writer’s
day the resources of language were still utterly inadequate (75).
Tcynbee acredita na existéncia de um ser pré-humano (Sub-Man)
que teria realizado a incrivel facanha de passar a ser homem, em
resposta a um desafio por parte de Deus (76). A apari¢do do ho-
mem ceria, portanto, o resultado de uma certa colaboraczo dialé-
tica entre o Criador e a criatura, uma realizacdo divino-humana.
Mas como é que podemos conceber o ato espiritual de uma res-
posta livre a um desafio divino, por parte do Sub-Man, destituido
de espiritualidade? Ao que nos parece, adere a um pensamento
francamente racionalista (segundo o qual ndo pode haver nada na
conclusdo que nao esteja nas premissas) e chega, talvez sem sa-
ber, a destruir o préprio conceito da criacdo, quando diz: Primi-
tive societies are coeval wtih Mankind itself, — or rather, they
are anterior to Mankind, since social life is a condition which the
evolution of Man out of Sub-Man presupposes and without which
that evolution could not conceivably have taken place (77). Como
se vé, o autor mistura confusamente especulagGes mitoldgicas com
teses racionalistas.

c¢) Da Sociedade Primitiva & Civilizagao.

Sao numerosas as sociedades primitivas (mais ou menos 650
espécimes déste tipo de sociedade humana foram registrados), e
elas existem desde que temos conhecimento do homem. Vérias so-
ciedades primitivas subsistem ainda no mundo contemporaneo, em-
bora fiquem cada vez mais expostas ao perigo de ficarem absorvi-
das pelas civilizacbes. Com o nascimento das civilizagdes, comega a
época histérica propriamente dita, um passo decisivo para o des-
tino humano, mas muito menos importante do que a transforma-
¢do do Sub-Man num ser humano (78). Toynbee adota a opinido
do astrofisico Jeanes (79), conforme a qual o homem ja viveu =
300.000 anos neste planeta; ora, a primeira civilizacdo de que pos-
suimos noticias (a egipcia), ndo é anterior ao ano 4000 a. C.; a
época “histérica” abrange, portanto, s6 2 por cento do total da vi-
da da humanidade. Uma consideragio bem apropriada a originar

(75). — Ibidem, VII pég. 420, nota 6. — O leitor repare no emprégo do tempo
passado, muito comum nos quatro ultimos volumes de A Study of History,
com o qual o autor pretende dar (talvez) um tom profético as suas afirma-
¢Ges: Toynbee escreve, depois do seu éxito mundial, “para a posteridade”!

). — Ibidem, VII pag. 420, nota G.

(77). — Ibidem, 1 pdg. 173; cf. VII pag. 420.

. — Ibidem, I pég. 192: This mutation of Sub-Man into Man, which was accom-
pliched, in circumstances of which we have no record, under the segis ot
primitive societies, was a more profound change, a greater step in growth,
than any progress which Man has yet achieved under the aegis of civilizations,
(79). — Sir James Hopwood Jeanes (nascen em 1877), autor dos livros The Universe

Around Us (1929) e The Mysterious Universe (1930).
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sentimentos de profunda modéstia num historiador com pretensées
“universalistas”!

Sociedades primitivas, por mais estacionarias que nos pare-
cam, ja conseguiram guindar-se a condi¢do de sociedades humanas;
sua “estagnacéc” é um estado de repouso depois de um esfér¢o imen-
so para atingir ésse nivel. Primitive sccieties. .. may be likened to
people lying torpid upon a ledge on a mountain-side, with a precipice
Bbelow and a precipice above; civilizations may be likened to compa-
nions of these “Sleepers of Ephesus” (80) who have just risen to their
feet and have started to climb on up to face of the cliff (81). As
diferencas entre os dois tipos de sociedades humanas sdo, pois,
graduais, ndo essenciais. Uma civilizagdo é mais dinamica por pos-
suir um eqiilibrio precario, uma scciedade primitiva é mais esta-
tica por perseverar em certo eqiiilibrio alcangado; numa socieda-
de primitiva é mais importante a “rotina” (Cake-of.-Custom), numa
civilizagao a atividade criadora; uma civilizagdo apresenta grau
mais elevado de diferenciacdo social, de organizagdo politica e re-
ligiosa, de distribui¢do do trabalho, e de individualismo; e afinal,
ao passo que as sociedades primitivas sdoc numerosas, se limitam a
uma area reduzida e, geralmente, ndo tém duracdo muito longa, o
namero de civilizagdes é pequeno, elas abrangem um territério re-
lativamente extenso e tém uma vida mais duradoura.

d) As Civilizagdes.

Ao estudar, por exemplo, o passado da Gra-Bretanha, o pesqui-
sador tem de chegar a conclusdo inevitavel de que a histéria désse
pais ndo é auto-suficiente: tdo numerosos sio os lagos que a prendem
aos destinos de outras sociedades humanas, no espaco e no tempo..
N3o se compreende bem a histéria de Inglaterra sem a do continen-
te europeu, sem se levar em conta a importacao do Cristianismo, ou.
a influéncia multi-secular da cultura classica. O estudo de uma unida-
de politica remete-nos a um conjunto maior, o qual, sem coincidir com.
a humanidade inteira, constitui um indivisble whole, um intelligible
field of historical study. Tal indivisible whole pode ser ou uma
sociedade primitiva, ou entdo uma civilizacdo, — duas entidades:
scciais distinguiveis conforme os critérios acima expostos. Aqui
ncs interessam as civilizagoes.

Quase todos os representantes de uma civilizacdo adiantada.
tém a ilusao egocéntrica de constituir o seu caminho o tnico ca-

(80). — “Os Sete Adormecidos” de REfeso eram sete irm3os que, segundo a lenda,
durante a persegui¢io do Cristianismo sob o Imperador Décio (251 d. C.),.
se teriam refugiado numa gruta, onde foram enclausurados pelos pagios;
ai dormiram quase 200 anos, até que, sob o Imperador Teodésio I (408-.
450), por uma coincidéncia feliz, foram libertados pelos cristdos e deram
testemunho acérca da ressurreicao da came. A lenda tornou-se conhecida, no~
Oczidente, mediante a obra de Gregéric de Tours.

(81). — ‘Toynbee, A Study of History, 1 pags. 192-193.
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paz de conduzir o homem do estado pré-humano para a meta sobre-
humana. Tal atitude é insustentivel num estudo empirico das ci-
vilizagBes, e por isso o autor toma por ponto de partida, fosse sé
por motivos de metodologia cientifica, a “eqiiivaléncia” das diver-
sas civilizacdes. Ora, Toynbee conhece 21 civilizagbes “adultas”
(82), a saber: a egipcia, a andina (cuja fase postrema foi o Im-
pério dos incas), a sinica (a fase anterior a4 da cultura oriental con-
temporanea), a mindica, a sumérica, a maiana (destruida no sé-
culo VII d. C,, a precursora da civilizagdo dos aztecas e dos iuca-
tanos), a iucutana (criada por maias refugiados), a mexicana (cria-
da pelos toltecas, desenvolvida pelos aztecas, e destruida pelos es-
panhéis), a siria, a “indica” (a precursora da “india” atual), a india
(a dos hindus contemporaneos), a hitita, a helénica (a abranger Gré-
cia e Roma), a ocidental, a ortodoxa (com dois ramos: o bizanti-
no e o russo), a oriental (com dois ramos: o da Coréia e Japao,
e o da China), a iraniana, a arabica, a babilbénica (a dos assirios
e dos caldeus).

Nao podemos expor aqui os graus de parentesco que existem
entre as diversas civilizagdes, nem tampouco muitos outros proble-
mas relacionados com éste assunto; para nossos fins, devem bastar al-
gumas rapidas anotagdes. As civilizacGes de Toynbee nido sdo orga-
nismos herméticamente fechados, como as culturas de Spengler, mas
se influenciam mutuamente, tanto no espaco como no tempo (83);
também ndo possuem “alma coletiva”, apesar de se caracterizarem
por certo “ethos” individual (84); tédas as racas, menos a negra,
conseguiram fazer o salto da sociedade primitiva para a socieda-
de civilizada; as Gnicas culturas sobreviventes nos tempos moder-
nos sdo: a dos hindus, a dos islamitas (uma fusdo da cultura ara-
bica e da cultura iraniana), a oriental (com os seus dois ramos),
a ortodoxa (com os seus dois ramos), e a ocidental. Mas destas
sete civilizacGes a ocidental é a Gnica a ndo mostrar ainda sinais
indubitaveis de decomposicdo, embora também ela ji tenha atra-
vessado crises bastante graves (cf. A Study of History, IX pag.
411).

(82). — Além das civilizagdes adultas, Toynbee conhece civilizacdes abortivas (ndo
suscetiveis de vida, por exemplo a dos celtas cristios na Irlanda), civili-
zacOes estagnadas (as que ficaram imobilizadas em virtude de terem tenta-
do, e realizado, um tour de force, por exemplo a dos esquimés e a dos es-
partanos), e civilizacGes fésseis (por exemplo a dos nestorianos na Siria).

(83). — Cf. os Vols. VIII e 1X: Contacts between Civilizations in Space, e Contacts
between Civilizations in Time. — Por exemplo, a civilizacgio minéica in-
fluenciou a siria e a helénica; a civilizagao helénica influenciou a ocidental
e a ortodoxa (Bizdncio e Rassia); sé a civilizago egipcia e a andina néo
possuem parentes (nem no passado, nem no futuro).

(84). — Por exemplo, a civilizagio helénica tem “ethos” estético; a ocidental carac-
teriza-se por seu dinamismo e pelo espirito técnico; a dos hindus tem o
génio religioso; cf. A Study of History, IX péag. 700.
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e) Unidades Histéricas?

As civilizacdes, tais como foram identificadas por Toynbee,
ndo constituem “unidades naturais”, no sentido de nio serem dados
objetivos e imediatos que se apresentam forcosamente com a mes.
ma evidéncia interna a todos os pesquisadores; antes sdo segmen-
tos cortados do imenso caudal da histéria, cortados, é verdade, nao
com arbitrariedade total e sim conforme certos critérios objetivos,
mas sempre originados por um ponto de vista muito relativo (85).
Prova-o o fato de que outros historiadores, ao estudarem a histo-
ria universal, chegaram a unidades histéricas bem diferentes (por
exemplo, Spengler, Weber, etc.). Quem demonstrard terminante-
mente a unidade fundamental da histéria greco-romana? Nao sera
possivel representar & Grécia e Roma como duas entidades, origi-
nariamente muito diferentes, mas que, por uma contingéncia his-
térica, acabaram por fundir-se numa unidade mais ou menos inci-
dental? Nao poderemos escrever a histéria da cultura ocidental,
concebendo-a como a continuacdo direta da helénica, enriquecida
(ou deturpada) com elementos latinos e judaicos?

As civilizacbes assinaladas por Toynbee fornecem ao histo-
riador abundante material precioso para fazer um estudo compara-
tivo das culturas, mas seu critério de selecioni<las nao exclui a pos-
sibilidade de haver outros cortes, cujo estudo nao é menos fecundo
para a historiografia.

Outro inconveniente do método adotado por Toynbee é o fato
de que sua concepcdo ciclica da histéria nos ofusca a vista daque-
les elementos histéricos que apresentam uma evolugdo mais ou
menos continua através dos séculos, — a ciéncia e a técnica. A
teoria dos ciclos histéricos, sustentada conseqiientemente, deve le-
var com uma légica interna a negacao de todo e qualquer pro-
gresso histérico. Sem davida, Toynbee nio nega o progresso (86);
ao contrario, admite-o, apregoa-o e quer preparar a humanidade
contemporinea para uma tarefa grandiosa, mas é problemitico até
que ponto tal confianca otimista nas possibilidades humanas se coa-
duna com suas unidades ciclicas selecionadas em razao de métodos
pretensamente empiricos.

III. “Desafio e Resposta”.

Antes de acompanharmos a vida das civilizagoes precisamos
deter-nos alguns momentos diante da pedra angular da teoria de
Toynbee: a “lei” de Challenge-and-Response, idéia fundamental da

(85). —+ Ao que parece, o protdtipo de uma civilizacdo foi, para Toynbee, a greco-
romana, sdbre cujo padriio modela a estrutura e a histéria de outras civili-
zagdes, 0 que, muitas vézes, nio camsegue fazer sem forgar os fatos.

(86). — Cf. infra, VII.
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cbra inteira que, sob formas variadas, reaparece em tddas as fases
da vida histérica.

As scciedades pré-humanas deram, ha 300.000 anos, o pulo
decisivo que, arrancando seus membros do estado de Sub-Men, os
transformava em individuos da espécie Homo Sapiens, para, de-
pois, perseverarem, durante centenas de séculos, no repouso, de-
vido a vis inertiae. Como explicar que, ha 6.000 anos, algumas des-
sas sociedades primitivas se puseram outra vez em movimento e
iniciaram the Differentiation of Civilization? O autor examina dois
fatéres que, na historiografia moderna, sob a influéncia das “cién-
cias positivas”, sdo apontados para explicar ésse fenémeno, a sa-
ber: a raca e o ambiente (geografico e social), e chega a conclusao
de que as duas explicacOes sdo insuficientes.

Em oposicdo a crenca corrente de que o nascimento e o cres-
cimento de uma civilizagdo seriam devidos a presenca de circuns-
tancias excepciocnalmente favoriveis, Toynbee sustenta a tese de
que os dois se efetuam sob a influéncia de uma circunstincia des-
favoravel; é devido a ela que uma dada sociedade tem de enfren-
tar certo problema, o que lhe ministra um estimulo para uma ati-
vidade em conjunto. Uma circunstincia desfavoravel é um “esti-
mulo”, a que a atividade humana pode dar uma resposta, mas tam-
bém pode deixar de da-la. Uma civilizacao, na sua génese e no seu
crescimento, é uma resposta apropriada e oportunamente dada a um
desafio; quando uma civilizagdo ja ndo consegue dar esta resposta,
pedemos falar numa civilizagdo paralisada, decadente ou, — confor-
me o caso, — moribunda. A vida de uma cultura é o ininterrupto
jégo dialético entre Challenge-and-Response, um jogo do qual nin-
guém pode prever o resultado.

Assim Toynbee reivindica prudentemente o mistério da his-
téria humana, e frisa o carater imprevisivel dos acontecimentos
aistéricos. There is one thing which must remain an unknown
quantity to the best-informed onlooker, because it is beyond the
knowledge of the comkbatants, or the players, themselves; and their
ignorance of this quantity makes calculation impossible, because
it is the most important term in the equation which the would-be
calculator has to solve. This unknown quantity is the reaction of
the actors to the ordeal when it actually comes (87). O processo
dialético, admitido por Toynbee, deixa intata a liberdade da pes-
sca humana, e ndo tem nada de uma lei fisica. O autor acredita,
— concep¢do bem anglo-saxdnica, — num nobre certame entre
Deus e suas criaturas: Deus criou o mundo, — um mundo perfei-
to no seu género, — mas quer que éste mundo se torne cada vez
mais perfeito mediante atos criadores por parte das suas criatu-

(87). — Toynbee, A Study of History, I pégs. 300-301.
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ras. Poderiamos dizer também: o estado original em que o homem
foi colocado por Deus, é um estado de perfeicao indigente, a cons-
tituir para éle um “desafio divino”, ao qual pode responder livre-
mente “sim” ou “ndo”, aperfeicoando, ou nao, a obra iniciada por
seu Criador. Esta inter-a¢ao tdao misteriosa e fecunda escapa a uma
analise puramente racional, jA que a razdo fica ofendida por en-
contrar em Deus certas incoeréncias, mas a linguagem mitolégica de
muitas culturas ndo sente tais embaragos e exprime o encéntro entre
Deus e os homens em imagens concretas de profundo significado.
Nao podemos acompanhar aqui o autor na sua interpretacdo dos
diversos mitos; basta dizermos que, segundo Toynbee, a Biblia (o
Paraiso Terrestre, a Queda do primeiro homem, a Redencio, etc.),
a literatura classica (88), a literatura moderna (89), a sabedoria
do povo chinés (90) fazem alusGes discretas a grande lei histo-
rica de Challenge-and-Response (91).

Vejamos agora a aplicacao pratica desta lei fundamental.

A civiliza¢do chinesa nfo nasceu nas margens do gracioso Rio
Azul, e sim nas do “demoniaco” Rio Amarelo; a civilizagdao egipcia
ndo foi “uma dadiva do Nilo” (92), mas uma conquista laboriosa
de tribos imigrantes que, expulsas das suas residéncias originarias
por causa de uma profunda mudanca do clima, transformaram as
regides paludosas do Vale do Nilo no primeiro pais agricola do
mundo (93). Os recém-chegados achavam-se diante desta alter-
nativa: ou perecerem juntos, visto que o novo pais nao lhes per-
mitia continuar sua vida anterior de cacgadores, ou entao, fazerem
um esférgo consciente e deliberado para vencer as dificuldades.
Nao podemos dizer porque os antigos habitantes do Egito ndo

(88). — Por exemplo, Hesiodus, Opera et Dies, 289; Vergilius, Georgica, 1 121-124;
Lucretius, De Rerum Natura, 1 62-79. — ‘Toynbee n#o se refere a uma
das passagens mais expressivas desta idéia na literatura classica, a saber
Claudianus, De Raptu Proserpinae, III 19-32.

(89). — Por exemplo, o drama Faust de Goethe, em que Deus entra em aposta com
o diabo sobre a salvacido do homem. Cf. o livro de Jé.
(90). — A sabedoria chinesa fala de Yin e Yang, dois conceitos antindmicos e com-

plementares que exprimem o revezamento periédico dos fenémenos césmicos:
contracdo e expansiio, repouso e movimento (e depois também: trevas e luz,
4dgua e fogo). Cf. A Study of History, I pag. 202: The Absolute (T’ ai-chi)
moves and engenders Yang. The movement having reached its climax, rest
ensues. From rest springs Yin; and when rest has reached its utmost limit,
again movement follows. So we have alternately now movement, now rest.
They together form the basis from which by separation grow Yin and Yang,
so that these are the two modes. — Cf. também, na filosofia grega, a dou-
trina de Empédocles, segundo a qual a vida do Kdsmos obedece a um ritmo
diplice: Neikos (= édio) e Philia (= amizade).

(91). — O autor cita ainda Origines, Contra Celsum, IV 76, que diz que Deus criou
o homem em estado de indigéncia para que &ste exercitasse o seu intelecto.

(92). — Cf. Herodotus, Historiae, I 5, 1 (a expressio remonta ao logbgrafo Hecateu
de Mileto, fragmentum 273).

(93). — Nas margens do Nilo Superior moram ainda tribos primitivas que, segundo
Toynbee, representam o nivel de cultura alcancado pelos habitantes origi-
narios do Egito, antes do nascimento da civilizagio egipcia. — Fendmeno
semelhante ao que se deu no Egito, podemos verificar também na Meso-
potamia.
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chegaram a dar uma resposta apropriada ao desafio do seu am-
biente geografico, nem tampouco porque os novos imigrantes a de-
ram: aquéles podiam ter respondido, e éstes ndo; s6 a posteriori
a histéria pode verificar o resultado da misteriosa inter-agdo.

O que se aplica ao nascimento das civilizagoes, aplica-se tam-
bém ao seu crescimento, que nada é sendo a continuacdo ininter-
rupta déste jégo dialético. The evocation of the greatest immedia-
te response is not the ultimate test of whether any given challenge
is the optimum from the standpoint of evoking the greatest res-
ponse on the whole and in the end. The real optimum challenge
is rather one which not only stimulates the challenged party to
achieve a single successful response but also stimulates him to ac-
quire a momentum that carries him on a step farther: from achie-
vement to a fresh struggle, from the solution of one problem to
the presentation of another, from momentary rest to reiterated mo-
vement, from Yin to Yang again (94). Eis o élan vital das civili-
zacoes.

As consideragdes de Toynbee sGbre o Desafio e a Resposta,
aqui reduzidas a um esquematismo quase desfigurador da sua teo-
ria, sdo interessantes e, por vézes, até muito profundas. Mas de-
vemos fazer bom uso dessa lei, 0 que podemos fazer sdmente por
nao trata-la como uma “lei”, no sentido naturalista da palavra.
E o préprio autor parece, de vez em quando, resvalar dos seus
principios, escorregando a uma interpretacdo mais ou menos natu-
ralista da sua “lei”: desafios fracos, diz éle, ndo constituem estimu-
lo suficiente, desafios excessivos quebram o homem, desafios-limi-
tes leva a civilizagbes abortivas (cf. nota 82); por procurar the
golden mean, aproxima-se, amiide, de uma forma requintada de
determinismo, de uma férmula moderna do adigio darwiniano:
struggle for life. SerAd que podemos medir e calcular o reto meio?
Sera que podemos determinar de que modo um homem ou uma
coletividade enfrenta a sua situagdo, seja ela favoravel, seja des-
favoravel? Até podemos dizer que o homem constréi sua “situa-
¢d0”, na medida em que éle a encara pessoalmente e livremente, e
essa reagdo humana nio é totalmente determinada pelos elemen-
tos “objetives” da sua situagdo. Também Toynbee acredita nesta
livre reagdo, mas, na elaboracdo da sua teoria, deixa-se, as vézes,
seduzir por um certo cientismo. Feita abstracdo désses desvios
incidentais, devemos reconhecer que o historiador inglés, com sua
teoria de Challenge-and-Response, abriu perspectivas promissoras
para a historiografia: se nfo descobriu “leis histéricas”, no senti-
do préprio da palavra, frisou, ao menos, a importancia de certas
regularidades psicolégicas para a histéria da humanidade, regula-

(94). — Toynbee, A Study of History, III pag. 119.
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ridades no comportamento das unidades histéricas (individuos e
coletividades) que devem ser consideradas como reagbes razoa-
veis e significativas a uma dada situagao histérica (cf. § 65 IIa).

IV. Vida e Morte das Civilizagdes.

Depois destas observagdes preliminares, estamos melhor pre-
parados para compreender a teoria de Toynbee sdbre a vida e a
morte das civilizagées. O autor distingue entre trés fases: o cres-
cimento, o rompimento e a decomposicao de uma civilizagéo.

a) O Crescimento.

Nem a expansdo geografica nem o progresso técnico (95) sdo
garantias de uma crescimento orginico de uma civilizacdo: o cri-
tério de crescimento é um processo de “simplificagdo”. Um auto-
mével é mais simples do que uma locomotiva, o alfabeto latino é
mais simples do que a escrita egipcia ou chinesa, a estrutura da
lingua inglésa é mais simples do que a estrutura do sanscrito, o sis-
tema copernicano é mais simples do que o de Ptolomeu, e o Uni-
verso de Einstein é (para os que o compreendem!) mais simples
do que o mundo de Newton. H3, portanto, um processo de sim-
plificagdo progressiva na histéria. Mas: simplification is a nega-
tive word. It connotes omission and elimination; whereas, in the
concrete fexamples of the phenomenon from which we have infer-
red the validity of our law, the ultimate effect which the law pro-
duces by its operation is not a diminution, but an enhancement of
practical efficiency or of aesthetic satisfaction or of intellectual
understanding or of godlike Iove. In fact, the result is not a loss,
but a gain, and this gain is the outcome of a process ©of simplifi-
cation because this process liberates forces that have been impri-
soned in a more material medium and thereby sets them free to
work in a more etherial medium with a greater potency... It is
a consequent transfer of energy, or shift of emphasis, from one lo-
wer sphere of being or sphere of action to a higher sphere (96). O
critério de crescimento é, portanto, um processo de “espiritualiza-
cao” (etherialization). Uma civilizagao cresce, quando os desafios
externos (geogréaficos e fisicos) vém sendo suplantados por desa-
fios internos: a batalha que agora precisa ser travada, nao se diri-
ge contra adversarios infra-humanos, e sim se di no foro interior
da esfera humana. A civilizacdo entra em desafio consigo mesma.
Por outras palavras, crescimento quer dizer progresso rumo a auto-

(95). — Ibidem, III pég. 211: In some (gifts) there is a potential tragedy as well
as present burden. Man was ethically unprepared for so great a bounty.
In the slow evolution of morals he is still unfit for the tremendous responsi-
bility it entails. The command of Nature has been put into his hands before
he knows how to commuand himself.

(96) . — Ibidem, III pag. 183.
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determinagdo (self-determination) de uma dada sociedade huma-
na, and progress towards self-determination is a prosaic formula
for describing the miracle by which Life enters into its Kingdom
(97).

Este progresso nao é realizado pelas “massas” que, devido a
vis inertiae, tendem a perseverar no estado de repouso; realizam-
no individuos geniais e minorias criadoras. Ora, uma civilizagéo
crescente caracteriza-se por haver um certo grau de espontaneida-
de nas interrelagdes entre ésses dois grupos. Numa civilizagao cres-
cente, as massas sdo tampouco capazes de criar novos valores co-
mo em qualquer outra sociedade, mas, fascinadas pelo poder ma-
gico das figuras criadoras, aceitam e adotam, sem coagdo exter-
na, as inovacdes dos seus lideres. Destarte as criagdes acabam por
estender-se a sociedade inteira: a mimesis espontidnea possibilita
um fecundo jégo dialético entre as minorias e as massas. Claro
que a mimesis é praticada conforme as aptidoes de cada um dos
membros de uma sociedade: para alguns, ela é apenas social drill;
para outros, pode ser um entusiasmo auténtico e compreensivo origi-
nado pelo exemplo inspirador dos seus lideres. E as respostas que os
individuos geniais e as minorias criadoras conseguem dar aos desa-
fios sucessivos de uma civilizagao crescente, ndo vém improvisa-
das. Peln contrario, podemos verificar que elas sdo preparadas pe-
lo duplice movimento de Withdrawal-and-Return. Individuos e
grupos criadores isolam-se temporadriamente da sua comunidade, e
na soliddao preparam-se para sua futura atividade: nido hi ativida-
de fecunda sem prévia meditacdo, e o éxtase dos misticos redunda
em ac¢do num plano superior. “Se o grac de trigo que cai na terra
nao morrer, fica infecundo; mas, se morrer, produz muito fruto”
(Ev. Joao, XII 24-25). O isolamento poderia parecer uma morte,
mas, na realidade, é principio de nova vida. Assim devemos en-
tender o recolhimento de Moisés no monte Sinai, o de Jesus no de-
serto, o de Sdo Paulo na Arabia; e o withdrawal nao se limita a in-
dividuos, mas se aplica também a minorias, e até a cidades e pai-
ses. Na medida em que uma civilizacdo consegue atravessar su-
cessivamente nimero maior de fases alternativas de Withdrawal-
and-Return, torna-se mais rica, mais diferenciada, mais espiritual.

b) O Rompimento.

Em tese, uma civilizacdo poderia continuar sem interrupgéo
dando respostas aprcpriadas aos desafios que se lhe vém apresen-
tando no decurso da sua histéria; mas a experiéncia nos mostra
que tédas elas, inclusive a ocidental, tiveram um breakdown, uma

(97). — Ibidem, III pag. 216.
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perda das faculdades criadoras nos individuos e nas minorias, e
uma perda da mimesis espontinea por parte das massas. O rom-
pimento de uma civilizacdo n3o é causado por uma saeva ne-
cessitas nem pela diminui¢do do dominio humano sébre o ambiente
fisico nem pela invasdo de hordas barbaras; antes é the failure of
self-determination, a revelar-se na mecanizacdo da mimesis social,
no fato de se tornarem pouco manejiveis as instituicoes, e na “né-
mesis” das faculdades criadoras. O mecanismo do social drill, ja
presente na fase anterior, vai assumindo proporcdes assustadoras;
as massas jA ndao sdo inspiradas pelo élan vital das minorias cria-
doras, mas imitam-nas automaticamente, sem apropriacdo original,
e geralmente s6 num plano utilitario, ou entdo, passam a ser do-
minadas por elas; it is not the triumph of Life over Matter, but
the mastery over Life (98). Numa civilizagdo crescente, uma cer-
ta harmonia social é mantida por um constante reajuste das ins-
tituicoes sociais as novas idéias; agora, na época de rompimento,
a civilizagdo vai perdendo esta flexibilidade, e procura “deitar vi-
nho novo em odres velhos” (Mt IX 17). Mas essas medidas in-
suficientes levam a social enormities, instituicbes anacrénicas que,
com o tempo, se tornam cada vez mais insuportiveis e acabam
sendo dinamitadas por revolucdoes. E as minorias criadoras, que
conseguiram dar uma resposta satisfatéria a urh determinado desafio,
geralmente nao conseguem dar uma segunda resposta satisfatéria;
numa civilizagdo crescente, elas sao substituidas por outras minorias,
mas, chegado o breakdown, elas se deixam embriagar por suas pré-
prias realizacdes, chegando a idolatra-las e a impé4-las com forga as
massas. E’ a antiga histéria herodotiana (cf § 73 Ib) de hybris e ce-
gueira concomitante que provoca a ruina de individuos e de socie-
dades. E’ a peripéteia, “a inversao dos papéis”, tdo catastréfica pa-
ra a vida de uma civilizacdo: os criadores espontineos de ontem
transformam-se nos reacionarios tiranicos de hoje. Assim Atenas
no século IV a. C. queria ser uma repeticdo da Idade de Péricles;
assim os judeus, chamados a propagar o Reino Universal de Deus,
rejeitaram Cristo; assim os papas, intoxicados pelo sua vitéria s6-
bre a simonia, as desordens sexuais do clero medieval e as forgas
centrifugas que lavraram na Cristandade, comecaram a cair nos
mesmos erros dos seus antigos adversarios.

¢) A Decomposicio.
Esta fase é a continuagdo do breakdown, mas os sintomas de
crise se tornam mais visiveis, mais graves, € — com o tempo —

quase insuportaveis. Os desafios ndo cessam de aparecer, mas a
sociedade ndo é capaz de dar-lhes uma resposta satisfatéria; after

(98). — Ibidem, IV pag. 125.
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each successive failure to respond to it, the old tmanswered chal-
Ienge p‘res‘ents itself ever more msxstently and in an’ever more for-
m;dable shape ‘until at Iast it quite dommates and’ obsesses and
overwhelms the unhappy souls that’ are being progressxveiy defea-
‘té'd by it (99) Tambem aqui nao ren}a a 1mplacave1 Neécessidade,
oorque nunca podemOS ﬁredlzer com’ certeza’que um individuo ou
uma socied ade gravemente ‘dbente nao possa recuperar-se. Toyn-
bee d1z, CO'n e atemens-e Solbn, Respwé finem (100) e Julga que
“os. sofrlmentos podem ser ensmamentos” (101)., -

A epoca "de decomposu;ao (desmtegratxon) caractériza-se pe-
ia presen,a de varlasX cxséé's”._ ‘Combatem-se as diversas organiza-
goes pohtlcas que const1tdem. o conjunto de Umacivilizagdo, em
guerras mtermmavem, 1rnp1edosas e fratr1c1das Internamente, o
corpo social é ve‘cado por revolucoes e atos brutais de opress@o so-
c1a1 e economlca. A essas cisGes SOClalS correSponde um’_Schism
in the Soul LD T A Y9 gty . b r e
*. ‘A minoria dommadora, agora completamente estéril e petri-
ficada, provoca, sem’ querer, o nascimento de novas minorias cria-
doras: uma delas, composta de militaristas e de profiteurs, cria
the Umversal State (101a), pondo térmo a “Epoca das Perturba-
goes (1021), outra ‘minoria, provmda do “proletariado interno” e
irispiradd por’ escolas fllosoflcas, ¢fia fhe' Umversal Church. Fora
do territério da civilizagdo, formam-se bandos " de guerreiros (o
proletarlado externo”), prestes a’ invadir o organismo moribundo.
Mas nem o Imperlo Universal ném as hordas de barbaros invaso-
res tém futuro: s6'a Igreja Universal cabe ligar o futuro com o
‘passado, sendo a’crisdlida de ‘'uma futura civilizagdo (103).

" Uma c1v111zagao crescente ‘irradia as suas luzes ao longe, che-
gando a deslumbrar com o seu prestigio os barbaros vizinhos que,
ndo raras vézes, acabam por ser integrados na civilizagdo admirada;
mas uma civilizagdo decadente é s6 capaz de transmitir-lhes certas
organizagoes sociais e politicas e, sobretudo, certos inventos téc-
nicos e armas militares que, com o tempo, serdo dirigidas contra a

© (99). — Ibidem, V péag. 13.

.(100) . — Palavra.atribuida por um poeta andnimo (in Anthologia Palatina, IX 366; cf.
Herodotus, Historiae, I 32, 5) a Sélon; geralmente, cita-se déste sdbio e es-

. tadista ateniense a palavra: “nada demasiadamente” (grego: medén 4gan).

(101). — Palavra de Aeschylus, Agamemnon, 146: pédthei méthos (cf. § 73 Ic, nota 16).

(101a) . — A fundagao de “Estados Universais” ¢ geralmente saudada pelos contem-
poréneos com sentimentos de entusiasmo caloroso ou, pelo menos, aceita com
certa resignagdo (cf. nota 117); uma vez consolidados, apresentam-se a ima-
ginagio dos contemporaneos como construgdes eternas (c<f. Roma aeterna,
§ 73 1le) e, mesmo muitos séculos depois do seu desmoronamento, continuam

fasci do a imaginagdo da posteridade. Na realidade, nio passam de Indian
Summers, of. Toynbee, A Study of History, IV phg. 59.
(102) . — O térmo “Epoca das Perturbacdes” foi sugerido a Toynbee por um episédio

da histéria fussa, que j4 encontramos no § 116 IIl, nota 36 (em russo:
Vrémia Smutndie) .

(103). — Nos volumes escritos depois da Segunda” Guerta Mund’a, Toynbee passa
& ter outrm idéia do papel histérico das “Igrejas Universais”, cf, infra VIII.
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vida da prépria civilizagdo. Os “barbaros” déceis de outrora trans-
formam-se em “proletarios externos” que se insurgem contra o Im-
pério Universal e, geralmente, acabam por destrui-lo. Do ponto de
.vista, dos proletérios externos”, esta época de.desintegracdo do Im-
pério Universal é the heroic Age.

Mas as cisOes sociais patentelam uma cisdo mais profunda
alnda the Schism in the Soul dos individuos humanos que vivem
nesta época..  In the _desintegration-phase each of the single li-
nes of actionllsvapt to vSlet info a pair of mutually antithetical and
antipathetic variations or substitutes, — one. passive and the other
active, but neither of them creative. A choice belWeen the active
and the passive option is, the only freedomw left to a soul
which has Iost its opportumty (not capaczty) for free creati-
ve action thorugh being cast for a 'part in_the tragedy of social
desmtegtatzon as either one of the V:llams or one of the_ victims of
the piece. The spiritual experience of schlsm in the soul is a dy-
namic_movement, not a static situation (104) Algumas dessas
alternativas sao, no plano do comp_ortarnentq_1,nd1v1dual. abando-
no e auto-contrdle (as duas atitudes substituem o exercicio das fa-
culdades criadoras), bem como deser¢do e martirio (as duas atitu-
des substituem a mimesis); no plano dos sentimentos sociais: pro-
miscuidade e uma tendéncia niveladora; no plano da vida, apre-
sentam-se dois pares de tendéncias antitéticas: arcaismo e futuris-
mo (éste, geralmente, entre os “proletarios internos”, aquéle en-
tre os membros da Minoria dominadora), e desapégo e transfi-
guracdo. Toynbee consagra quase dois volumes (V e VI) & ana-
lise dessas antinomijas, das quais sé a transfiguracao significa uma ver-
dadeira atitude criadora, visto que se compge de dois momentos com-
pletamentares: Withdrawal-and-Return. Podera transformar o mun-
do sé quem tiver a coragem de abandoni-lo, ndo levado por sen-
timentos de 4dio ou desprézo, e sim com o intuito de regressar
a éle, mas agora integrando-o no Reino intemporal de Deus: a
histéria humana transforma-se numa provincia da Cidade de Deus.

Numa civilizacdo decadente surgem, por tdda a parte, “sal-
vadores” que prometem a salvagao a humanidade sofredora. Al-
guns déles querem salvar o mundo pela espada, outros pelo poder;
uns querem restaurar um passado irrevogavelmente perdido (os
arcaistas), outros sonham com um estado paradisiaco no futuro
(os futuristas); uns ensinam resignag@o e virtude (os fundadores
de escolas filoséficas), outros procuram consélo em novos deuses
(os fundadores de religides.) Mas todos éles sdo would-be sa-
viours, incapazes de salvar os individuos ou as civilizagdes. Dos
salvadores-homens poucos tém a coragem, de aceitar voluntaria-

(104). — Toynbee, A Study of History, V phg. 376.
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mente o sofrimento em prol da humanidade; nenhum déles é com-
pletamente livre de egoismo, de hipocrisia, de orgulho, ou entao
‘de utopismo revolucionario; todos éles acabam praticando atos de
violéncia ou abandonando covardemente o mundo pelo que de-
monstram que o homem é incapaz de salvar o homem. Os deuses-
salvadores das mitologias (Dioniso, Orfeu, Osiris, Mirras, etc.)
morrem, mas sua morte é um decreto inelutavel do Destino a que
também os deuses estdo sujeitos: (105). Houve um Gnico Salva-
dor divino que selou sua obra de salvagdo com a morte voluntaria,
levado que foi por um amor inefavel ao género humano: Jesus
‘Cristo: “Deus amou de tal modo o mundo, que lhe deu seu Filho
‘Unigénito, para que todo o que cré nele, ndo perega, mas tenha a
vida eterna” (Ev. Joao, III 16).

Eis o fim do Volume VI de A Study of History: o autor tlnha-
nos prometido um estudo empirico da histéria, mas terminou-o teo-
logizando, com uma longa digressdo sObre Christus Patiens. Mui-
tos criticos levantaram a voz contra essas divagacOes edificantes
de Toynbee e, ao que nos parece, com razao. Devemos reconhecer
que esta conclusdo constitui um elemento postico no seu estudo cien-
tifico das civilizagdes. Ne sufor ultra crepidam! (106). Acredita-
‘mos com Toynbee na necessidade de uma transfiguracdo da nossa
'vida individual e da nossa vida cultural, cremos com éle em Jesus
Cristo, Deus-Homem, o inico Salvador do género humano, mas nao
julgamos convincentes os seus argumentos nem légicas as suas
deducgdes nem cientifico o seu método. Porque ndo poderia haver
uma repetlgao da morte voluntaria de um Deus-Salvador? Porque
-Jesus é o Gnico Salvador, o verdadeiro Deus e o verdadeiro homem?
Seu método de confundir histéria com teologia é irritante para os
historiadores e desconcertante para os tedlogos. Mais adiante ve-
remos que sua mania de teologizar tem piorado.

V. Um Exemplo Concreto.

Achamos conveniente ilustrar as teorias abstratas, tais como
foram expostas nas paginas anteriores, com um exemplo concreto;
para tal fim escolhemos a civilizacdo helénica, escolha essa que se
justifica metodicamente pelo fato de que a histéria da Grécia e de
Roma sugeriu ao autor sua concepcdo basica da vida das civi-
lizacoes.

A civilizacdo helénica nasceu como uma resposta das tribos
:aquéias ao desafio da c1v1hza<;ao mindica, da qual eram os “prole-

(105) — Cf. § 73 IIf. '

i(106) . — Cf. Plinius, Naturalis sttorm, XXXV '85: feruntque (Apellem) reprehensum
& sutore, quod in’ crepidis una pauciores intus fecisset ‘ansas, eodem posterc
die . superbo- emendatione pristinae admonitionis cavillante circa crus,. indig-
natum prospextsae denuntiantem ne supra creptdam autor Judtcaret, quod et
ipsum in proverbumn abiit, . -
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tarios externos™ (107). Esta época é the heroic Age do povo gre-
go, e seu. “ethos” guerreiro revela-se-nos ainda na Iliada de Home-
ro. Com o tempo, os aqueus conseguiram destruir a “talassocracia”
cretense, acontecimerito histérico comparavel a invasdo dos bér-
baros no Império Romano. Quando, por volta de 1200 a. C,, os
dérios comecaram a penetrar na Grécia, os aqueus achavam-se dian-
te de outro desafio: deviam assumir a heranca da “talassocracia”
cretense, restabelecendo a ordem no Mar Egeu: the first gquestion
was whether a new order would assert itself in this void and form-
less world. Would the sediment of an old civilization be buried un-
der the shingle which the new torrent of barbarism had brought
down in spate?... This first. challenge to the life of the infant
Hellenic Civilization was victoriously met...; and (the) victory
decided that Hellas should be a world of cities and not of villages,
of agriculture and not of pasturage, of order and not of anarchy
(108). Depois de ter alcangado esta primeira vitdria, a Grécia
aumentou em prosperidade e em populacdo, mas ésse crescimento
ndo tardou em criar outro desafio: o problema da superpopulagao,
tao freqiiente no mundo antigo. Os gregos deram-lhe uma resposta
apropriada por estabelecerem coldnias em volta do Mar Mediter-
raneo; a colonizacdo estimulava-os a melhorar sua técnica de guer-
ra e sua arte de navegacdao; o comércio comegava a prosperar.
Passados alguns séculos, duas cidades gregas, Atenas e Esparta,
enveredaram por dois caminhos diferentes para solucionar os pro-
blemas provenientes da superpopulagido: Esparta procurava satis-
fazer as suas necessidades pela subjugacdo dos messénios, o que
resultava na militarizacdo da cidade (109), Atenas descobria uma
solugdo original que consistia em fabricar artigos especializados pa-
ra fim de exportagdo -(agricolas e industriais) e em desenvolver
suas instituigdes politicas em sentido liberal e progressista (Sélon!);
nao houve aqui revolucdes violentas, e sim reformas sociais e eco-
némicas; ndo houve expansdo para fora, e sim intensificacdo para

(107). — Em oposigdo a civilizagdo ocidental que é uma affiliated society da civili-
zacdo helénica (mediante uma Igreja Universal), a civilizagao helénica &
uma infra-affiliated society da civilizacdo mindica, the relation in this case
consisting simply in the fact that the later society has been precipitated by
a Volkerwanderung (= Migracio de Povos) which has accompanied the fall
of the earlier society’s universal state (Toynbee, A Study of History, 1 pag.
130). Mas o autor acha possivel que o “Orfismo” grego seja reminiscén-
cia de uma “Igreja Universal” (cf. ibidem, I pag. 131, nota 4) e nesta hi-
pétese a civilizagdo helénica seria uma affiliated society da civilizacdo mindica.

(108). — 1bidem, III pag. 120.

(109). — Em consegiiéncia déste fato, Esparta se transformou numa “civilizacdo es~
tagnada” (arrested civilization). Ao passo que esta cidade prometia muito

' no século VII, os espartanos a partir da Primeira Guerra Messénica, tendo
de fazer extremos esforcos para conservar o territério conquistado, torna-
ram-se 0s escravos das suas conquistas. As duas caracteristicas de uma
“civilizagio estagnada” (cf. supra, nota 82) sio o desenvolvimento de cas-
tas sociais e ‘“super-especializacdo”, cf. Toynbee, A Study of History, IIL
pags. 50-79.
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dentro. E’ o periodo fecundo de Withdfawal-and-Return de Ate-
nas: Athéns more or less deliberately segregated herself from the
main body of the Hellenic World for upwards of two centuries.
Yet these two centuries were not 'centuries of Athenian inactivity.
Athens procldimed her return by the sensational gesture of thro-
wing down the gauntlet to the Persians (110). : o

O breakdbwn da civilizagao helénica deu-se em 431 a. C, quan-
do estourou a Guerra do Peloponeso. Nem Atenas nem outra ci-
dade grega conseguia descobrif uma solugdo satisfatéria do proble-
ma da ‘unificagdo pacifica da Grécia: a economia da época ji pos-
suia um carater “nacional” e até internacional, mas a politica ‘ido-
latrava a forma anacrénica da pélis. Os restauradores da demo-
cracia ateniense sonhavam com a'ldade de Péricles, tendo a ilusdo
de poder repeti-la num mundo profundamente alterado. Durante
a Guerra do Peloponeso podemos verificar também o ‘hascimento
de um “proletariado interno” (111), que tanto havia de desenvol-
ver-se nos séculos seguintes. Nos livros desta época encontramos
poucas idéias politicas construtivas, mas muitas utopias irrealiza-
veis (112). As guerras travadas entre as diversas cidades ficam
com um aspecto cruel: 'sdo guerras de extermini6 (113). As cori-
quistas grandiosas de Alexandre Magno niao modificaram substan-
cialmente esta situagdo: seus sucessores ligiiidaram ou enfraque-"
ceram as antigas péleis, mas s6 para substitui-las por parochial mo-
narchies, ao passo que a Unica verdadeira solugdo dos problemas
politicos da Grécia seria um sistema de federalismo. Apesar de se
desenvolverem certas técnicas, principalmente a arte militar (fa-
lange!), a Grécia entrou numa fase dé estagnacdo.’Os filésofos,
desobedecendo a-ordem de Platdo, j4 nao se interessavam pelos
negécios do Estado ou consideravam uma ‘vida dedicada a ativi-
dade politica como 'uma dura obrigagao, cumprida com pouco amor
e com pouca esperanca (114); the great refusal of Philosophy abria
o caminho para os aventureiros e os profiteurs, que se serviam de

(110) . — Ibidem, III pag. 337.

(111) . — Cf. Thucydides, Historias, III 81-82.: .

{112). — Toynbee, A Study of. History, III phgs. 89-90.

(113). — Por exemplo, o tratamento barbaro dos mel pelos ateni (cf. Thu-

.» , cydides, V 89-116), o dos habitantes de Olinto por Felipe II, o dos teba-
nos por Alexandre Magno, o dos cartagineses e dos corintios pelos roma-
' nos, etc.
(114). — Toynbee, criticando as palavras de Plotino (“Ac¢io é uma forma enfraque-
) cida de contemplagéo”, in Enneades, IIl 8, 4) e citando, em confirmagao
da sua tese, uma pégina de H. Bergson (Les Deux Sources-de, la .Morale et
de la Religion), diz (in A Study of History, III pég. 255): The reason
why “the great refusal” was made by the Hellenic philosophers is also clear.
Their moral limitation was the consequence of an error in belief. Believing
that the ecstasy and not the return was the be-all and end-all of the
spin'.tunl Odyssey on which they had embarked, they saw nothing but a
sacrifice on the altar of duty in the painful return which wad really the pur-
pose and ing and Imination of the mov t in which they were en-

daged.
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cada vez maior niimero de déracinés para atingir os seus fins interes-
seiros. It is not the conquered barbarian nor even the hellenized Ori-'
ental but the desinherited Hellene hxmself who 'is the most sordid re-
presentation of the Hellenic mtema] proletariat (115): estas massas
sem verdadeira patria, sem vinculos com o passado sem confianga
nos seus antigos lideres e sem respeito pela minoria dominadora,
estdo prestes a vender-se como mercenarios ou como rebanhos elei-
coeiros, sempre rancorosos e aguardando uma .oportunidade para ti-
rar vinganga. E as minorias dominadoras prat1cam uma economia
depredatéria, consideram o mundo como uma presa prlvada e esta-
belecem um regime de opressio e terror. (116) .. ‘
‘As guerras civis que assolavam o. mundo,antlgo (Txme of
Troubles) pds térmo o brago forte de Augusto, o ‘fundador (nao
isento de certo “arcaismo”) do’Império Romano (the Universal
State) . Comparado com o periodo de desordens politicas e sociais
que o precedla, o Imperlo Romano s1gmflcava, sem davida, uma
relativa recuperagao (rally) e seu nasmmento foi saudado por poe-
tas e oradores com palavras de entus1asmo smcero (117) Mas o
Imperno Romano, como _todos os Estados Umversals sofria de al-’
gumas doengas internas’ qué‘, com o tempo, se iam acentuando: a
Pax Romana era brutalmente 1rnposta (118); a manutengao da
unidade e da ordem ex1g1a exéreitos dlspendlosos e uma’ maéquina
burocréatica exorbitante; a unifica¢do’ do mundo criava inevitavel-
mente um certo,nivelamento incolor e provocava, por outro lado,
sentimentos de rancor e de vmganga"e afinal,’ em vez dé se con-
siderar o Império Romano como um instrumento, era cada vez mais
idolatrado como se fésse um fim em si. Aumentava, no decurso dos
séculos, o abismo entre as minorias dominadoras e o proletariado
interno, fundador — através de uma minoria ‘provirida da classe
dos proletarlo$ — de uma nova religido, 0 Cristianismo (the Uni-'
versal Church) e} r1tmo de desmtegracao do, Imperlo Romano
verificava-se em 3 e meio compassos (119)} de 31 '2."C."a 68 d. C.

. — Ibidem, V pég 67. . .

116). — Cf. a opinido de Spengler, § 126 IVe. :

. — Por exemplo, ,por Vergilio, Horécio e tantos outros. Nos tempos dos Anto-
ninos, escreveu o sofista P. Elio Aristides um panegirico In Romam. Na
época da extrema decadéncia romana, o retor gaulés Rutilio Namaciano
(De Reditu) ainda acreditava na imortalidade do Império Romano.

(118). — Cf. Tacitus, Agricola, 30: (Romani) raptores orbis, postquam cuncta vas-
tantibus defuere terrae, et mare scrutantur: si locuples hostis est, avari; si
pauper, ambitiosi: quos non oriens, non occidens satiaverit. Soli ommium
opes atque inopiam pari affectu concupiscunt. Auferre, trucidare, rapere
falsis nominibus “imperium”; atque, ubi solitudinem faciunt, “pacem’’ appellant.
Quem fala, é Célgaco, um dos principes briténicos.

(119). ~~ O breakdown de uma civilizagdo é a primeira derrota (rout) da mesma, e

a fundagao de um Estado Universal é a grande recuperagéo (rally’) de uma

civilizago “rompida”: ao rout de 431 a. C. seguiu-se o rally de 31 a. C. Mas

essas duas .datas marcam apenas as ondulagdes amplas do ritmo em que se
verifica o processo ‘de rompimento; dentro delas h& ondulagdes menores. Ora,

o ritmo de decomposicdo de uma civilizagéo verifica-se em three and a half
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temos o periodo de rally, imediato ao rout das guerras civis; em
69, deu-se o segundo rout (“o ano dos quatro Imperadores”), se-
guido de outro rally, que vai até 180 d. C. (a morte do Imperador
Marco Aurélio); o terceiro rout é constituido pelo periodo de lutas
politicas entre 180 e 284 d. C. (a subida de Diocleciano ao trono
imperial); mas a recuperagdo do ano 284 foi a ultima resposta
construtiva que o mundo antigo conseguiu dar, e a resposta (como,
alids, a de todos os rallies) teve resultados pouco duradouros; em
375, atravessaram os godos o Danibio e iniciou-se a Epoca das Mi-
graches, e a éste rout nao se seguiu nenhum rally. Podemos con-
siderar a época de 375 a 675 como um Interregnum que, do ponto
de vista dos barbaros, é the heroic Age dos povos germanicos, des-
tinados a criar uma nova civilizagao.

VI. Ciclos Histéricos e Progresso.

Pergunta-se com muita razdo se a concepgdo ciclica da his-
téria é compativel com qualquer conceito de Progresso O préprio
autor, adivinhando esta dificuldade, tentou repetidas vézes esclare-
cer seu pensamento a ésse respeito.

- Depois daquilo que ficou exposto acima (I e III), ndo preci-
samos repetir que Toynbee nao quer nada saber de determinismo
histérico e que seus ciclos histéricos sdo tofo caelo diferentes dos
de Nietzsche ou de Spengler. Mas como reconciliar a idéia de
civilizagdes obedientes a um esquema uniforme de vida e morte
com a idéia de Progresso, digna de um arauto da liberdade huma-
na? Como harmonizar as repeticoes dos movimentos circulares com
a unicidade dos acontecimentos histéricos? Toynbee, para ilustrar
seu pensamento, recorre a esta metafora: o movimento repetido
das rodas de um carro possibilita um movimento maior, ndo reite-
rativo, rumo a um fim. We have to distinguish between the move-
ments of the part, and of the whole and between the natures of
the means and of the end... The movement of the wheel is ad-
rnittedly repetitive in relation to the wheel’s own axle; but the wheel
has only been manufactured and fitted to its axle in order to
become . a part of a vehicle; and .the fact that the vehicle can oly
move -in virtue of the .wheels circular movement round the axle
does not compel. the vehicle itself to travel like a merry-go-round
in a circular track. It is true that, without the repetitive circular
movement of the wheel, the vehicle could not move on any track
at all; but while the wheel is indispensable to the vehicle as a
means of locomotion, it is incapable of dictating the course on

beats of the movement of Rout-and- Rally, cf. Toynbee, A Study of History,
VI pég. 286. Ao que nos parece, hA uma sutileza quase pedante nesta afir-
magao.
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which the vehicle is to move when orice the wheel is working and
the vehicle’s powers of locomotion are thereby assured (120).

Embora 20 das 21 civilizagbes nos hajam precedido na mor-
te, ndo ha motivo imperioso para crermos que a nossa ruina seja
fatal, nem tampouco que a nossa c1v1llzagao ocidental se]a apenas
uma repetlf‘ao va daquilo que os romanos e os gregos ja fizeram
antes de nés, e com muita habilidade. Mas em que reside a ori-
ginalidade da nossa civilizagao (e de toédas as civilizagdes “secun-
dérias” e “terciarias”) ou qual é a meta final para que corre o
carro da histéria, o autor nao nos diz nos primeiros seis volumes.

Nas suas publicacbes posteriores.a Segunda Guerra Mundial,
Toynbee, cada vez mais abandonando o método empirico e cada
vez mais preocupado com o destino do mundo contemporaneo, re-
vela seu pensamento sdbre o que, segundo éle, constitui o signi-
ficado da histéria humana. No livro Civilization on Trial, consi-
dera o mundo histérico como “uma provincia do Reino de Deus”,
um fragmento auténtico de um todo mais vasto, do qual o traco
central ¢ dominante é — no panorama espiritual da alma — sua
relagao com Deus. O {nico processo auténtico é o progresso espi-
ritual, e todo 0 progresso técnico e cientifico ndo passa de um meio
para atingir é&sse fim (121). “Um tipo de progresso espiritual. ..
que daria sentido a histéria e justificaria, por assim dizer, o amor,
de Deus por éste mundo e sua encarna¢ao nele, — seria um au-
mento cada vez maior dos meios de graga, postos a disposicdo de
cada alma, neste mundo. Naturalmente hi elementos — e muito
importantes — na situacdo espiritual do homem, neste mundo, que
nao seriam afetados pelo aumento nos meios de graca disponiveis.
Essa situacdo nao afetaria tampouco nem a tendéncia inata do ho-
mem para o pecado, nem sua capacidade para conseguir sua sal-
vacdo neste mundo. .. O efeito real — e transcendental — de um
aumento crescente nos meios de graga que estao a disposicdo do
homem, neste mundo, seria tornar possivel as almas humanas, en-
quanto nele se acham, de chegarem a conhecer a Deus, e O amarem
ein uma forma mais.préxima da Sua” (122). O significado da téc-
nica européia reside talvez em ministrar ao Cristianismo a pos-
sibilidade de uma repeti¢do, desta vez inteiramente universal
do Império Romano. O Cristianismo poderia tornar-se o herdeiro

(120). — Ibidemi, IV pégs. 34-35. — Cf. Karl Lowith, Meaning in History, The Uni-
versity of Chicago Press, 1950, pags. 16-17.

(121). — Cf. Toynbee, A Study of History, VII pag. 562: Servants of God will be
aware that spiritual progress, in this sense, will incidentally bring mundane
progress in ifs train (cf. Mt.,, VI 33 e Lc.,, XII 31)... They will also be

aware that, on the principle of Solomon’s choice, the mundane progress that
will be made in this incidental way will be far greater than the utmost that
could be attained by aiming direct at a mundane goal (ci. ‘as palavras de
Montesquieu, § 87 III).

{122). — Toynbee, A Civilizacdo posta & prova, trad. port., Sio Paulo, Editéra Na-
cional, 1953, pégs. 249-250.
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espiritual dé tbdas as outras religides superiores (budismo, hin-
duismo, Islam, etc.) e‘dé tddas as filosofias desde a de Echnaton
ate ‘a de Hegel, enquanto a Igreja Cristd, como instituicdo, conti-
nuarla como herdeira social de tddas as outras igrejas e de tédas
as'outras civilizagbes' (123)." E o veiculo dessa integragdo mun-
«dial poderia ser, talvez, a mais rija entre tddas as instituicGes se-
culares déste mundo: a Igreja Catdlica with the spear of the Mass,
the shield of the errarchy and the heImet of the Papacy (Civili-
.zation on Trial, pag. 242).

Nos dltimos volumes. de A Study of History, ouvimos um tom
meio diferente. Desenvolvendo uma tese, ja abordada em Civili-
zation on-Trial, segundo a qual as religides ndo sdo as famulas das
civilizagées, mas estas daquelas, ‘0 autor diz francamente: Religion
i the true End of Mankind (124): as civilizagGes estdo para as
soc1edades primitivas’ como as rellgloes superiores para as civili-
zagoes. Mais adiante (VIII) pretendemos esclarecer o que Toyn-
bee’ entende' por “religiée$ superiores” ‘e qual é sua idéia sébre as
‘suas mterrelagoes. _Aqui basta dizermos que segundo o autor, exis-
te, de fato, um progresso histérico, que &sse progresso possui sig-
mflcado essenc1a1mente rellgloso, e que ‘a, evolugao religiosa da hu-
mamdade obedece nas linhas gerals, a- este esquema. Das socie-
dades prlmlthaS nascem algumas c1v1hzagoes prlmarlas” (por exem-
plo, a’ eg1pc1a ea _sumérica); no periodo ‘de’ desmtegragao dessas ci-
vnllzagoes orlgmam se, gragas a aparicdo de “salvadores divinos”,
certds’ rehgloes superiores rudlmentares, crladas ou adotadas pe-
lo ¢ proletarlado interno” (por exemplo, o “culto de Isis e Osiris, e,
o de Tamus e Astarte). Em segulda, podemos verificar o nasci-
mento de “c1v1llzagoes secundarlas, derivadas, por caminhos dife-
rentes, das ¢ pnmarlés (por exemplo, a babilbnica, a siria, a helé-
mca, a sinica ea 1nd1ca), entradas essas na fase de decomp051gao,
‘seu proletarlado interno” cria ou adota as chamadas “religides su-
perlores prlmarlas”, cujas’ representantes mais importantes sio o
Judalsmo € o Cristianismo;' o hinduismo, o budismo, e o Islam).
Agora chegou a vez 'das “civilizagdes' tercisrias”, derivadas das “se-
cundarias” através de “Igrejas Universais”: delas sobrévivem, nos
tempos atuais, embora alquebradas por crises sérias, a dos hindus,
a oriental (2 ramos), a “islamitica” (uma fusdo da civilizacdo ara-
tica e da iraniana), e a cristd (a ocidental, e as duas ortodoxas).
Mas o “proletarlado interno” dessas civilizagdes cria ou adota, por
sua vez, “religides superiores secundérias” (por exemplo, o raskol
na Rissia, cf. § 116 IIId).

. . v

'(123) . — Ibiderh,’ pégs 227.228.° * ' : o co
(124). — Toynbee, A Study of Hitsory, VII pag. 448. T ’
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Se Toynbee fdsse coerente consigo mesmo, as “religides superio-
res secundaria” deveriam ser superiores as “religides superiores pri-
marias”, e deveria haver . uma repeticdo usque ad infinitum de civili-
zagoes, a- originarem formas cada vez mais espirituais de religiGes.
Mas, chegado a -ésse ponto, o autor faz de repente uma reviravolta
inesperada e diz: there was no warrant for expecting to see History
repeat itself by casting this new batch of religions [for-thig old role
if the truth lay, not in the chrysalis theory, but in its converse.
If the: triuthwas 'that Religion is the 'true end of Man, and that
civilizations have their “raison d’étre” in ministering to spiritual
progresd, then, once again, a civilization might break down, but
the replacement of one higher religion by another need not be a
necessary consequence... As for the rudiments of secondary hi-
gher religions. .., these might be drawn back into the main stream
of Mankind’s -religious life, .to make creative contributions to its
flow in this reach of the river, or they might drain away into the
desert ‘and lose themselves in-its sands (125). Do mesmo modo
que Toynbee, falando dos deuses-salvadores, fazia uma excecio em
favor de Jesus Cristo, assim, falando das religides superiores, acha
que a humanidade, com a thegada do Cristianismo, do Islam, do
Budismo ‘e do’Hinduismo, i— the fully-fledged Higher Religions,
— ndo pretisa esperar a vinda de formas superiores de religido.
O mundo ‘téria entrado, pelo menos virtualmente, num estadio de-
finitivo de treligiosidade, para o qual tédas’'as fases anteriores ndo
passariam’ de um enorme preAdmbulo. Quem nao pensa aqu1 no
“Progress1smo” de Hegel’ (ef. § 96 VI)..

- ,VII As Perspectwas da Cultura Oc1denta1

A’ civilizagio ocidental, muitas vézes identificada pelo autor
com Westetn Christianity (126), ja'teve o seu breakdown. O pri-
meiro rout do Ocidente deu-se nos meados do século XVI (127),

com ‘as guerras re11g1osas 'que ‘sé prolongaram até o ano 1648. O

(125) . — Ibidem, VII pég 448.

(126). — R. Niebuhr (in Faith and Hxstory, New York, Chm‘les Scribner’s Sons, 1951,
phg. 217) observa com muita razio que o adjetivo “cristdo” aplicado ao subs-
tantivo “civilizag@o” possui significado muito diferente de outros adjetivos,
tais como ‘grego, ocidental”, etc:. To speak of our Western civilization as
“Christian” is to analyze it on a different level than when we speak of it as
democratic, It may die as a Christian civilization and yet live ‘as a demo-
cratic one, and vice versa. Is modern secularism in the West the executor
of judgment upon, or the inheritor of, a “Christian civilization”? And is the
current communism of what Toynbee identifies as “Eastern Christendom” the
fulfilment or the annulment of the ethos of that civilization?

(127). — Os periodos de crescimento das diversas civilizagdes tém duragdo muito de-
sigual, segundo Toynbee, ndo obedecendo 8 um esquema fixo como no sis-
tema de Spengler. O cresci to da civil &0 helénica abrange 700 anos
(de 1125 a 431 a. C.); o da civilizagdo ocidental, 875 anos (de 675 a 1550);
o de Bizéncio, 300 anos (de 675 a 977); o da Rissia, s6 100 anos {(de
989 a 1075). The standard time-span de uma Epoca de Perturbac;&es é ava-
liado, pelo autor, em 400 anos.




— 204 —

segundo rout verificou-se nos séculos XIX e XX: as guerras fra-
tricidas entre os diversos Estados “paroquiais” da Europa, segui-
das de guerras totalitarias. J4 houve trés tentativas malogradas
de estabelecer um Estado Universal: Napoledo, Guilherme II e
Hitler. Ainda nao sdo visiveis os sinais de uma Igreja Universal,
apesar de haver uma proletariado interno bem desenvolvido. O
proletariado externo da civilizacdo ocidental é constituido, prin-
cipalmente pela Rissia, mas também por outros paises asiaticos. O
enorme surto da-técnica e das ciéncias, por mais ‘importante que
seja-para a unificacao do mundo, néo precisa ser interpretado como
sintoma de vitalidade (cf. supra, nota 95) nem serd capaz de pre-
servar, por si, o Ocidente da morte: a confianca do Ocidente na
sua supremacia técnica pode facilmente degenerar numa idolatria,
fendmeno bem caracteristico de uma civilizacdo “rompida” (128),
e as maquinas engenhosas, inventadas pelos ocidentais, podem ser-
vir de meios de destruicdo, sobretudo quando transferidas as maos
dos “proletarios externos” (129). Toynbee, como tantos outros
pensadores modernos, nao acredita na salvagdo do homem pela
maquina, mas insiste em que se. lhe dé um significado humano, uma
tarefa imensa que ainda estd por fazer quase na sua totalidade.

Nada poderia impedir a civilizacdo ocidental, se assim prefe-
re, de cometer um suicidio social, mas nada a condena a repetir a
histéria de tantas outras civilizagbes desaparecidas. Os trés gran-
des desafios diante dos quais se acha colocada, sdo: encontrar um
medus vivendi entre a livre emprésa e o socialismo (a questdo
econdmico-social ), procurar um sistema federativo de govérno mun-
dial, e liqliidar os parochial states tornados anacrénicos nos tempos
modernos (a questdo politica), e descobrir as bases religiosas sobre
as quais se pode fundar a cultura humana (a questfo religiosa);
destas trés questdes, a religiosa é a mais importante, mas a politica
e a social sao mais urgentes (130). E’ relativamente facil recupe-
rarse de uma “Epoca de Perturbagdes”, mas uma recuperacio, de-
pois de se ter firmemente estabelecido um Estado Universal, é
quase impossivel, pois um Estado Universal é uma “omeleta” que
s6 pode existir quando os ovos estdo batidos (131). The objective
on the political plane was to find a middle way between two mu-
tually antithetical deadly extremes: a devastating strife between
irreconcilable parochial states and a desolating oecumenical peace

(128). — Cf. Toynbee, A Study of History, IV phgs. 423-465.
(129) . — Ibidem, IX pags. 473-479; VIII pags. 16-19. B
(130). — Toynbee, A Civilizacdo posta & prova, pags. 42-44. — Mas é legitima a

pegunta e perfeitamente de acdrdo com o modo de pensar de Toynbee: co-
mo serd possivel chegarmos a uma solugdo das questdes politicas e sociaig
sem térmos em comum uma base espiritual? Cf. infra, nota 142.

(131). — Cf. Toynbee, A Study of History, IX pig. 343.
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imposed through the delivery of a knock-out blow (132). O ideal
politico dos tempos modernos deve ser a Homdénoia (= “Concér-
dia”), professada por Alexandre Magno (133), a concretizar-se
numa cooperacdo leal entre todos os povos através de o6rgdos in-
ternacionais. Mas um mundo sem pobreza, sem tensoes sociais, sem
conflitos internacionais, ndo estaria exposto ao perigo de se trans-
formar num Commonwealth of Swine (134), cujos tragos foram
delineados por Aldous Huxley no romance Brave New World? Um
mundo com trabalho mecanizado, um mundo estandardizado e su-
per-organizado, um mundo “cientificamente” dirigido nao perde-
ria o seu élan vital e a liberdade espiritual, condi¢do imprescindi-
vel para a expansdo das faculdades criadoras do homem? Toyn-
bee ndo apouca o perigo, mas acha que em tais circunstdncias hdo .
de aparecer homens e mulheres “indomesticiveis”, dispostos a de-
fender os'direitos do espirito mesmo com a morte (135). Outro
desafio que, possivelmente ou até provavelmente, se dirigird as
futuras geragGes humanas, é o problema da super-populacdo do
nosso planeta, situacao ja prevista por Malthus (cf. § 103 III,
nota 279): éste problema se apresentara a consciéncia ndo s6 dos
individuos como também & das coletividades dentro de um prazo
relativamente curto; podera perigar outra vez a liberdade humana
por imiscuir-se o Estado num dos assuntos mais delicados e inti-
mos, até agora reservados ao dominio particular das consciéncias
individuais, mas também aqui as derradeiras dec1soes serdo toma-
das num plano religioso (136). o

(133) . — Cf. Plutarchus, Vita Alexandri Magni, 27, 5: Alexandre teria dito que Deus
é o pai de todos os homens e adota por filhos os melhores entre os homens.
— Cf. § 1121, notas 175 e 176.

(134). — Cf. Toynbee, A Study of History, IX pags. 604-614. A expressio foi-lhe
sugerida por Plato, Respublica, 372D {talvez uma reminiscéncia do episédio
de Circe, in Odyssea, X 233-240).

(135). — Cf. Toynbee, A Study of History, IX pags. 612-613: Even if a majority in
each successive generation could, be dragooned, drugged, hypnotized, or ca-
joled into living and dying like “the beasts that perish”, the stewards of a
“Commonwealth of Swine” would still have to reckon with a creative mino-
rity that had been the salt of the Earth in a pre-Porcine Age of human
history. The stewards would have to be past ters in the technique of
eugenics, if they were to succeed in breeding out of Human Nature this
angelically or demonically dynamic spiritual strain; and such mastery would
probably prove to be beyond their capacity, for it could hardly be achieved
without enlisting the aid of a creative intellectual activity which would be
anathema in official circles in Hyampolis (mas o espirito nao se pode di-
rigir contra o préprio espirito?!)... The fatal flaw in the mechanism of a
“Brave New World” was its failure ' to provide a safety-valve for a spirit
that would endure torture to the death rather than obey “Brave New World’s”
first commandment: “Et surtout, pas trop de zéle!”.

(136). — Os ocidentais, prmcxpalmente os anglo-saxdes, ja falam muito tempo sdbre
a “super-populacdo” do mundo e publicam relatérios volumosos sdbre é&sse
“perigo” (talvez por verem que a populacio branca do nosso globo diminui,
num ritmo assustador, em relacio ao nimero rapidamente crescente das “ra-
cas fecundas”?); os americanos latinos e os eslavos s@o, entre os brancos,
os Gnicos povos a contrabalancarem ésse movimento de auto-destruicdo da
cultura ocidental; os soviéticos professam uma teoria muito mais otimista,
cf. também o célebre livro de” Josué de' Castro, A :Geografia da Fome. -—

e
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Mais importante ainda do que a solugio dos problemas sociais
e politicos é a da questdo religiosa. Nos trés volumes de A Study
of History, publicados em 1939, o autor diz repetidas vézes que a
nossa civilizacAo podera salvar-se apenas se conseguir redescobrir
suas bases cristds. A Cidade Terrestre devera orientar-se delibe-
radamente pela Cidade de Deus (136a) ‘O Cristianismo é a alma
da civilizacdo ocidental.: The Christian virus or elixir is in our
Western blood,. .. and it is therefore difficult to suppose that the
gpiritual constitution of our Western Society can ever be refined
to a paganism of Hellenic purity. Besides, the Christian element
in our system is not only ubiquitous: it is also Protean (137), e
Toynbee considera a democracia, o marxismo-e tantos outros fe-
némenos sociais da nossa civilizagcdo -como “paginas arrancadas”
do Grande Livro do Cristianismo. Acredita na possibilidade de
.uma “transfiguracdo cristd” do mundo ocidental, uma espécie de
“palingenesia espiritual” (cf. Ev. Jodo, III 1-8); até tem esperanga
.no renascimento da Respublica -Christiana (138), apesar de re-
conhecer que o Homo Oeconomicus dos tempos modernos estd per-
dendo o senso de pecado (139). Mas, nos volumes publicados de-
pois da Segunda Guerra Mundial (140), o autor toma uma posi-
cao diferente diante do problema religioso e mostra-se menos oti-
mista em relacdo a possibilidade de uma renascenga crista, citan-
do as palavras de um teblogo mugulmano: There is no hope in re-

Leia-se & brothura interessante de J. P. Dubois-Dumée, Va-t-ort contréler
les Naissances?, Paris, Bibliothéque de I’Homme d’Action, 1956. — Toyn-
bee trata déste problema in A Study of History, IX pags, 602-604 (onde
insinua que o Catolicismo combate o birth control por ainda estar sob a in-
fluéncia de “cultos.de procriagdo”) e in An Historian’s Approach to Reli-

gion, phgs. 240-244.
" (136a) . — Cf. Toynbee, A Study of History, VI phg. 10: The only soclety that is capa-
. ble of embracing the whole of Mankind is & superhuman Civitas Dei; and
the conception of a society that embraces ell Mankind and yet nothing
but Mankind is an academic chimmaera, — Cf. ibidem, VI pég. 157: But
how can the Kingdom of God be authentically in This World and yet also
be essentially not of it?... This problem may be intractable to attempts to
solve it in terms of logic; but if we are willing to acknowledge that the na-
ture of Transliguration is a mystery that passes our understanding... we
may perhaps be rewarded for a sober recognition of the limits of our in-
tellectual power by finding ourselves able to peer into the mystery through
the imagery that conveys the intuition of the poets, Perhaps the simplest
image of the relation of the Kingdom of God to This World is a geometrical
. simile. We may liken their relation to that between a cube and one of the
squares that are presented by the solid ligure’s faces. If the cube were not
there, the square would not be there either; yet this does not mean that the
refation of square to cube is that- of part to whole; for part and whole must
be things of the same kind, whereas square and cube are figures of different

dimensions. . '
(137). — Ibidem, V pég. 190.
(138). — Ibidem, V péag. 194: An apostate Western Christendom may be given gra-

ce to be born again as the “Respublica Christiana” which is its own earlier
and better ideal of what it should strive to be. Is such spiritual re-birth pos-
sible? If we put Nicodemus’s question, we may take hils instructor’s answer.

(139). — Ibidemt, V phg. 438. — Cf. Monde Moderne et Sens du Péché, relatério da
Semaine des .Intellectuels Catholiques, 1956, publicado em Paris, Horay,
1957. ’

(140). — Mas cumpre fazermos abstrégﬁo‘do seu livro Civilization on Trial, cf. supra.
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turning to a traditional faith after it has once been abandoned, sin-
ﬁe_the essential condition in the holder of a traditional faith is:
that he should not know that he is a traditionalist (141). Mesmo
assim, Toynbee continua convencido da necessidade de uma “trans-
figurac@o religiosa”, sem a qual a unificacdo do mundo ndo pode-
ra ser realizada num sentido plenamente humano da palavra (142)..
VIII. “Pammixia”. )

“Pammixia” é, segundo Toynbee, uma das formas de cisdo inter--
na, da qual sofre a alma numa época de desintegracdc social: ao
passo que uma civilizagdo crescente se 'caracteriza por “um senso-
de estilo”, o homem de uma fase decadente revela uma “pammi-
xia”, isto é, promiscuidade, sincretismo, confusionismo (143). Quer-
nos parecer que o préprio autor, sobretudo na Gltima fase da sua:
atividade literaria, ndo conséguiu defender-se déste vicio da épo-
ca. Com efeito, abandonando cada vez mais os métodos empiri-
cos, chega a dar um sistema indigerivel de sincretismo religioso.

' Ja antes da guerra paliava as diferengas entre as diversas con-
fissbes cristds e procurava reconciliar teses racionalistas com cer-.
tos dogmas cristdos (144), mas nos volumes recentemente publi-
cados considera o exclusivismo eclesiastico simplesmente como um.
ato de hybris. As quatro, ou, eventualmente, as sete “religides su-
periores” (145), sdo apenas caminhos diferentes, que levam, indis-
tintamente, ao mistério impenetravel da Divindade: uno itinere-
non potest perveniri ad tam grande mysterium (146). Cada uma

[l

(141) . — Toynbee, A Study of History, IX pag. 631.

(142) . — Ibidem, VII péag. 510: The unity of Mankind can be .achieved only as an
incidental result of acting on a belief in the unity of God and by seeing
this unitary terrestrial society “sub specie aeternitatis’ as a province of a.-
Commonwealth of God which must be singular, not plural, “ex hypothesi”.

(143). — Ibidem, V pags. 439-481.

(144). — Toynbee (ibidem, VI pags. 273-275) procura reconciliar os “concepcionis- -
tas” (os que acreditam no nascimento de Jesus pela concepgdo do Espirito
Santo) e os “adopcianistas” (os que acreditam que Jesus foi adotado por
Filho de Deus depois do seu batizado no Jorddo), e diz: (The two schools)
are divided en the question whether the physical procreation of Jesus was
normal or miraculous; and it may be neither uncharitable nor unreasonable
to suggest that this point of discord — sharp though it be — is minute by -
comparison with the expanse of the encompassing field of harmony.

(145). — Em A Study of History, o autor fala, geralmente, sé de quatro “religides .
superiores” (cf. supra, VI); em An Historian’s Approach to Religion (pég...
272) admite delas sete: 3 budisticas, a saber: Hinayana (= “O Navio Pe-
queno”) em Ceilio e na Asia do Sudeste, Mahayana (= “O Navio Gran- .
de”) na Asia -Oriental e na Mongélia, e Hinduismo pds-budistico na India;
3 judalcas, a saber: o judafsmo, o Cristianismo e o Islam; 1 iraniana (de
Zaratustra), a religidc dos “parses” na Pérsia do Sudeste e na India (refu-
giados depois da invasdo dos arabes na Pérsia). .

(146) . — Palavras do pagio Simaco na sua polémica contra Ambrésio (Symmachi -
Relatio, X). — Cf. Toynbee, A Study of History, VII pégs. 442-443: Uni-
formity is not possible in Man’s approach to the One True God because Hu- -
man Nature is stamped with  the fruitful diversity that is a hall-mark of =
God’s creative work, and psychologically diverse human souls need different
lenses for seeing, through a glass, a Beatific Vision in which, if we could”
see God face to face, we should -find that there “is no variableness, neither
shadow of turning” '(cf. Ep. Tiago, 1 17)...; if the revelation of the One -
True God is to be accessible to all men, it has to be dilfrac.ted N
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das religides superiores representa uma faceta da Verdade ina-
cessivel ao homem; a verdadeira pedra de toque do valor de uma
religido consiste na sua capacidade de ajudar os homens a respon-
derem ao desafio eterno de pecado e de sofrimento; a convergéncia
delas, nos pontos essenciais, é muito grande; a intolerancia, pré-
pria do Cristianismo e do Islam, é um pecado contra as leis divi-
nas, etc., etc. Toynbee, para dar férga as suas afirmagoes, apela
para a autoridade de deistas do século XVII (147), e julgamos
ouvir Rousseau (cf. § 89 IV), quando diz: We believe that our
own religion is the way and the truth, and this belief may be jus-
tified, as far as it goes. But it does not go very far; for we do not
know either the whole truth or nothing but the truth. “We know
in part” and “we see through a glass, dully”. When the light has
shone out in.the darkness, the Universe still remains a mystery
(148). O autor ndo acredita que uma forma “histérica” de religiao
possa ser a religido absoluta, e acaba por aderir a um relativismo
confusionista e por apregoar uma tolerdncia absoluta. A grande
diferenga entre os deistas agnésticos dos séculos passados e Toyn-
bee é que éste, na sua luta pela tolerancia e pelo relativismo, nio
se serve de sarcasmos e piadas contra a religido, mas enfeita sua
teoria com reflexGes piedosas e com inimeras citagbes biblicas.
Anima candida. ..

Tampouco quer substituir as religides histéricas por uma re-
ligido universal e racional. Pelo contrario, devem continuar exis-
tindo, visto que correspondem aos quatro tipos psicologicos que fo-
ram verificados por Jung (cf. supra, nota 71): o hinduismo admi-
te como faculdade dominante o pensamento e como atitude domi-
nante a introversdo; o Cristianismo admite como faculdade domi-
nante o sentimento e como atitude dominante a extraversio; o Is-
lam admite como faculdade dominante a sensagdo e como atitude
dominante a extraversao; e o budismo admite como faculdade do-
minante a intuicdo e como atitude dominante a introversdo (149).
Com o tempo, a religido poderia tornar-se uma questdo de livre
escolha, conforme as aptidGes e as inclinages de um homem indi-
vidual; ser budista ou ser cristdo ji ndo seria determinado por con-
tingéncias histéricas ou por circunstancias acidentais de ordem geo-
grafica, mas seria uma opcio totalmente pessoal. In the language
of Natural History, this change in the social environment had given
Religions the opportunity to achieve a spiritual mutation which
had lifted it, so to speak, out of the Vegetable into the Animal King-
dom. .. The higher religions could live in every human heart that

(147) . — Ci. Toynbee, An Historian’s Approach to Religion, pags. 143-193; uma Con-
. cordantia (et Discordantia) Religionum encontra-se ibidem, péags. 272-283.
(148) . ~— Ibidem, pag. 295. . R

(149). — Toynbee, A Study of History, VII pags. 716-736.
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cpened itself to their revelation; and, conversely, for the Soul, Re-
ligion could cease to be an accident of birth and become a matter
or choice — ‘the most momentous choice that life in This World
could present (150). Ao lermos estas frases, pensamos na palavra
d= Platdo: “A culpa é de quem escolhe, ndo de Deus” (151).

A predilecao atual de Toynbee por ésses assuntos, obrigou-nos a
demorar-nos algum tempo na exposi¢cdo das suas idéias religiosas, e
quase féz-nos perder de vista o historiador empirico dos primeiros
volumes, historiador simpatico, competente, culto e aberto, cuja
teoria de Challenge-and-Response ja se tornou classica por ela mes-
ma constituir uma “desafio” aos investigadores da histéria. Sé po-
demos lastimar que sua obra vultosa, iniciada tdo auspiciosamen-
te, cheia de tantas idéias sadias e equilibradas, termine inespera-
damente em uma licio confusa de teologia mediocre. O, rabies
theologica, quid non mortalia pectora cogis!

§ 128. O Combate amoroso de todos os Homens.

O existencialista alemdo Karl Jaspers (nasceu em 1883) foi
originariamente psiquiatra e, pelo estudo de problemas psicolégi-
. cos (152), chegou a interessar-se cada vez mais intensamente pela
filosofia. Professor universitario, desde 1916, em Heidelberg, foi
demitido, em 1937, pelos nazistas; depois de 1945, pdéde retomar
suas atividades e, em 1948, foi nomeado professor na Universida-
de de Basiléia na Suiga. Jaspers escreveu muitas obras e ensaios
(153), dos quais nos interessa aqui especialmente “Sébre a Origem
e o Sentido da Histéria” (154) ou, em alemdo: Vom Ursprung und
Ziel der Geschichte, publicado em 1949. Antes de entrarmos na
exposicao das idéias contidas neste livro, devemos tomar conheci-
mento de algumas idéias fundamentais do autor (155).

(150). — Ibidem, VII pag. 436.

(151). — Plato, Respublica, 617E.

"(152). — Ja na sua obra Allgemeine Psychopathologie (== “Psicopatologia Geral”, do
ano 1913) Jaspers cbserva que nao se pode separar a psicopatologia da
psicologia, pois nao se trata de curar doengas e sim homens doentes.

(153) . — Mencionamos aqui: Philosophie, I-III (1932); a substincia desta obra se
encontra no livro francés de J. Hersch e H. Naef (Philosophie de Karl Jaspers),
Paris, Plon, 1955; Vernunft und Existenz (= “Raziéo e Existéncia”, 1935);
Der philosophische Glaube (1948; trad. franc. La Foi Philosophique, Paris,
Plon, 1958); Einfithrung in die Philosophie (1949; trad. franc. Introduction
& la Philosophie, Paris, Plon, 1951); Rechenschaft und Ausblick (1951; trad,
franc. PBilan et Perspectives, Paris, Desclée De Brouwer, 1956); Vernunft
und Widervernunft in unserer Zeit (1950; trad. franz, Raison et Déraison de
Notre Temps, Paris, Desclée De Brouwer, 1953); Nietzsche und das Christentum
(trad. franc. Nietzsche et le Christianisme, Paris, Editions de Minuit, 1949).

(154) . — A obra existe em versdo francesa: Origine et Sens de I'’Histoire, Paris, Plon,
1954.
‘(155). — Boa leitura iniciadora é o optisculo (j4 mencionado na nota 153): Intro-

duction & la Philosophie.
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I. Uma Filosofia Existencialista.

Jaspers é um dos poucos, — talvez o (inico — entre os existen-
cialistas modernos cuja obra reflete a profunda influéncia de Kant;
sua posicdo assemelha-se a de Gabriel Marcel por os dois recusa-
rem uma ontologia existencial (156), ao contrario de Sartre e de
Heidegger; Jaspres aproxima-se, em muitos pontos, da filosofia de
Kierkegaard (cf. § 110), mas, para éle, o problema central ndo é
o da “existéncia cristd” e sim o da “existéncia humana”.

a) 'Que é filosofar?

Jaspers reputa-se con'tlnuador da phzlosophza pea'enms, nao
no sentido.de aderlr a ‘um determinado sistema filoséfico, transmi-
‘tido de uma geracdo a outra. e virtualmente acabado, apesar de po-
.der ser aperfelcoado e completado nos seus pormenores; para éle,
a filosofia perene é a grandlosa tradlgao filoséfica que, em varios
lugares do mundo, se iniciou no primeiro milénio a. C. e que, ape-
sar de tédas as suas ‘contradi¢ées e pretensdes a exprlmlr a verda-
de absoluta, é una e eterna por traduzir o constante esférgo do es-
pirito. humano para tomar consciéncia do Ser, dilucidar o amor e
encontrar ‘a perfei¢do da paz, por mais momenténea que seja; pois
‘filosofar nao quer dizer possuir a verdade, e sim ndo cessar de
_procuré-la (cf. § 71 I). Faire de la philosophie, c’est étre en route
"(157). E’ filésofo quem se mostra infinitamente dlspomvel a es-
cutar as parcelas da verdade emitidas pelos mais diversos filéso-
fos, nao se esquecendo de que a verdade total nzo foi dada ao ho-
‘mern; filosofar é possuir uma “abertura” (alemao: Offenheit) per-
manente para se compenetrar do Infinito; em Gltima analise, filo-
sofar é “con-filosofar”, isto §, filosofar com outrem. Se eu possuis-
$e a verdade total, ndo me poderia alegrar uma comunlcagao au-
téntica com outras pessoas, nem me entristeceria uma comunicagao
imperfeita.

b) Que é o homem?

O homem é Dasein (= “estar no mundo”), e como tal se asse-
melha as outras coisas que estdo no mundo, sendo um produto da
natureza e do processo histérico. O Dasein empirico do homem po-
de tornar-se um objeto de investigacdo cientifica: com efeito, int-
meras ciéncias particulares estudam o homem no seu Dasein em-

(156) . — Paul Ricoeur (in Gabriel Marcel .et Karl Jaspers, Paris, Editions du Temps
i Présent, 1947) e R. Jolivet (in As Doutrinas Existencialistas, cf. § 105 VIc,
nota 14) fazem um estudo paralelo dos dois filésofos, mas cumpre frisarmos
que Marcel & o filésofo do “mistério” e Jaspers o filésofo do “paradoxo”.
(157) . — Jaspers, Introduction, pag. 8. — Déste opuasculo bem como de Bilan et
. Perspective e de Raison et Déraison de Notre Temps conseguimos consultar
apenas a traducao francesa.
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pirico, tais como a fisiologia, a biologia, a psicologia, a sociologia,
etc. .

O homem é “consciéncia em geral” (alemio: Bewusstsein
uberhaupt) pelo intelecto, no qual todos os homens sdo idénticos.
Tudo o que entra na “consciéncia em geral”, impde-se a todos os ho-
mens com necessidade, mas se refere sempre a ob]etos determina-
dos e particulares.

Mas o homem & sempre mais do que éle pode saber de si. O
homem, como “existéncia” (alemdo: Existenz), pode, em virtude
da sua liberdade, tomar consciéncia de si mesmo, voltando a fonte
original da qual provém. A “existéncia” estid sempre por realizar,
nao sendo um ser, mas um “ser posswel” (alemao: Sein konnen),
nunca se transformando numa posse segura do homem, mas sem-
pre lhe constituindo uma tarefa, uma missdo, uma obrigacdo. O
homem ‘é um ser inacabado e inacabavel: como “existéncia”, nao
admite nenhuma definicio mediante uma esséncia universal, ou
poderiamos dizer também: a esséncia da “existéncia” humana esta
em ser constantemente um ultrapassamento de si. A “existéncia”
nao se realiza num processo continuo de evolucdo lenta e necessa-
ria, e sim em atos momentaneos de livres decisdes pessoais: ai est4
a fonte da verdadeira dignidade do homem, e a origem do seu va-
lor Gnico e insubstituivel.” Nem a liberdade nem a “existéncia” po-
dem ser objetos de uma pesqulsa cientifica nem sequer de um
conhecimento” conceitual: a “existéncia” é aquilo que sé se pode
ser, mas nizo admite um saber de validade universal.

c) A Transcendenc1a .

Nzo s6 o mundo empirico como também “a existéncia” apon-
tam para um arealidade transcendente.

O mundo é o reino intermediario entre a existéncia e a trans-
cendéncia (158). O que quer dizer isso? Como individuo (sujeito
vital ou Dasein empirico), ndo posso viver sem o mundo, mas as
inumeraveis dependéncias que a éle me prendem, nao me afetam na
minha “existéncia”, mas me proporcionam apenas o material com
que construo a minha liberdade; contudo, a minha liberdade e a
minha “existéncia” nao se arraigam no Nada (cf. Sartre), pois
ndo ha existéncia sendo na transcendéncia, nem ha transcendéncia
sendo para a existéncia.

O mundo, enquanto é objeto de conhecimento (alemao Ob-
jektsein) nao é o ser-em-si (alemao: An-sich-sein), nem o ser na
sua totalidade. O que conhecemos, — o objeto pensado, — é sem-
pre um ser particular, a opor-se ao sujeito e aos outros objetos, si-

(158). — Jaspers, Der 'philosophische Glaube, pig. 34: Die Realitit der Welt hat ein
verschwindendes Dasein zwischen Gott und Existenz.
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multineamente. Os objetos do nosso conhecimento néo passam de
fendémenos (cf. Kant!): Jaspers nega a possibilidade de uma onto-
logia (159). O mundo é, para mim, apesar de ser determinével
nos seus pormenores (isto é, nos seus aspectos particulares), um
ser indeterminado e fundamentalmente indeterminavel, e existe,
como totalidade, sé sob a forma de idéia. O resultado da minha
“exploracao filoséfica do mundo” (alemao: philosophische Welto-
rientierung) é éste: o mundo na sua totalidade ndo pode ser ob-
jeto de um conhecimento racional, j& que a razao sempre nos revela
apenas aspectos particulares de fenémenos; o mundo nao se explica
a si mesmo, mas nele explicamos sempre uma coisa por outra, e
assim por diante, usque ad infinitum; o mundo, esta “realidade eva-
nescente”, aponta para outra realidade que existe em si: o Trans-
cendente.

Também a “existéncia” aponta para a mesma realidade trans-
so viver sem o mundo, assim também, como “existéncia”, ndo pos-
so existir seth a transcendéncia. O homem deve realizar-se a si
mesmo, isto é, realizar as suas possibilidades mediante livres deci-
soes, as quais sdo sempre tomadas em certa “situacdo” concreta.
A “existéncia” é uma brecha no ser-do-mundo, uma brecha no Da- -
sein do homem empirico bem como no Dasein do mundo. Mas, ao
tentar realizar-se, 0 homem chega inevitavelmente is chamadas “si-
tuagdes-limites” (embora possa fazer tudo para se lhes furtar), que
néo podera modificar, sendo quanto ao modo como lhe aparecem. Es-
tas situagdes-limites sdo principalmente a experiéncia vital da neces-
sidade da luta, do sofrimento, da culpa e da morte. Instintiva-
mente, 0 homem procura a seguranca, mas nem o dominio sdbre a
natureza nem a organizagdo social e politica sdo capazes de lha
proporcionar totalmente: o mundo é decepcionante para o homem,
colocando-o constantemente diante de um fracasso inevitivel. No
mundo, o homem sente-se perdido, chegando a experimenta-lo co-
mo uma coisa alheia, estranha, até hostil: quem teve essa expe-
riéncia vital, ndo pode deixar de almejar sua salvagdo eterna, pro-
curando um fundamento seguro: a profundeza do Ser, a Eternida-
de. Experimentar essas “situagdes-limites” e “existir” é uma e a
mesma coisa. Mas a “existéncia”, na medida em que se realiza a
si mesma, torna-se cada vez mais consciente de ser ligada radical-
mente a transcendéncia: a liberdade nio a tenho por mim mesmo,
ela foi-me dada, sendo uma dadiva da transcendéncia (160).

{159). — Cf. Jaspers, Introduction, chap. III: L’Englobant. O autor diz que as
ciéncias esbarram com fendémenos fundamentalmente inexplicAveis; conhecer
é “interpretar” e explicar uma coisa do mundo fenoménico por outra coisa;
as ciéncias ndo me desvendam o mundo na sua totalidade, mas apenas as-
pectos particulares da realidade: e afinal, nosso pensamento nio se pode
livrar da “cis@o sujeito-objeto” (alemdo: Subjekt-Objekt-Spaltung) .

{160). -— Ibidem, péags. 83-86: Sur les sommets de Ia liberté, quand notre action
nous parait nécessaire, non sous la confrainte extérieure d’un déterminis-
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Ora, o Transcendente nao pode ser pensado, mas nos é com-
pletamente inacessivel: é o absolutamente Outro, estando acima
de tdda e qualquer determinagéo, estando até acima de qualquer
negacdo. E’ pedantismo inepto encerrar a Deus numa férmula;
é supersticdo concebé-lo com os elementos antropomorfos de que
o reveste a Biblia. Deus nao é pessoa a revelar-se diretamente ao
homem; Deus é o Eterno Abscondito. Deus se manifesta apenas a
“existéncia”: o homem, enquanto liberdade = “existéncia”, pode
ter certeza da existéncia de Deus (nao prova-la!), e essa certeza
faz de Deus uma presencga imediata para a “existéncia” (161). Jas-
. pers rejeita o “Deus do Livro”, para aderir a um “deus livresco”.
Até o térmo “Transcendente” parece-lhe provido de conotagdes in-
desejaveis, razdo porque o vem substituindo pela palavra “o En-
volvente” (alemao: das Umgreifende) .

Rejeitando, portanto, a ontologia, Jaspers acredita numa cer-
ta “periecontologia” (162): o Transcendente ou o Envolvente é
uma presenca para minha “existéncia”, e s para ela. Ela se lhe
manifesta, ndo diretamente, e sim mediante a linguagem das “ci-
fras” (163). “De fato, tudo pode ser cifra da Transcendéncia. O
Dasein torna-se cifra para a existéncia. Qualquer Dasein, natu-
reza e mundo, o homem e os astros, os animais e as arvores, as
culturas e os acontecimentos da histéria: tudo isto parece expri-
mir alguma coisa, mas de forma misteriosa e obscura, porque o
que é inteligivel nunca é cifra. Em tudo isto, a Transcendéncia fa-
la, mas o que se torna necessario é ler a cifra, — o que nunca po-
dera consistir em esgotar, por qualquer meio dialético, abstrato e
conceitual, o mistério contido na objetividade que apresenta a ci-
fra, mas consistird unicamente numa cuntemplacio existencial, que
é um ato da consciéncia absoluta, — nao uma oragéo, mas sim
uma atividade interior pela qual eu passo a ter consciéncia de en-
trar na intimidade do ser” (164).

d) Fé Filoséfica e Fé Religiosa.

“Existir® implica ter consciéncia da condigdo humana, que é
liberdade e relacdo ao Transcendente: eis o ponto de partida da
filosofia existencialista de Jaspers.

me naturel inflexible, mais par I’accord intérieur de notre étre qui ne saurait
avoir d’autre volonté que celle-ci, nous avons conscience d’étre & nous-mémes,
dans notre liberté, un don de la transcendance. Plus Phomme est vraiment
libre, plus il est sur de Dieu. Quand je suis vraiment libre, je suis sur de
ne pas I’étre par moi-méme. ;

(161) . — Cf. Kierkegaard, § 110 V; Spencer, § 104 I.
(162). — O verbo grego peri-échein quer dizer: “envolver”. ’
(163). — A expressdo foi-lhe talvez sugerida pela leitura de Pascal que diz nas Pensées

(ed. Brunschvicg, pag. 636): Chiffre & double sens e Le chiffre a deux sens;
cf. pag. 643: Le Vieux Testament est un chiffre.
(164). — R. Jolivet, op. cit.,, pags. 335-336; leia-se também a nota 105 na pég -335,
. ' onde o autor diz que ‘“cifra” nio pode ser confundida com ‘“simbolo”.
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O nosso autor quer manter-se egiiidistante do racionalismo
e do irracionalismo. O verdadeiro filésofo nao despreza a razao
nem as ciéncias, mas as interroga com uma verdadeira paixdo e
quer conhecer tudo; submetendo seus conhecimentos a um exame
rigoroso e severo, procura estabelecer os limites do saber legitimo;
ha mais: o homem que “existe”, tende a dilucidar sua “existéncia”
(alemdo: Existenzerhellung) (165). Essa dilucidacdo nao da um
conhecimento universalmente valido da “existéncia”, pois esta dei-
xa de ser “existéncia”, logo que é concebida em térmos gerais; a
dilucidacio é apenas inteligivel para a “existéncia possivel”. E o
pensamento existencial é, antes de mais nada, uma tentativa de au-
to-realizacdo através de uma dilucidagdo da “existéncia”: a tarefa
permanente da filosofia é ajudar-nos a sermos homens.

Mas eu nio sou apenas “existente”, sou também “co-existente”:
dai ser necessario que eu entre em “comunicacdo existencial” com
outras “existéncias”. A comunicacio existencial ndo tem nada a ver
com o “coletivismo dos Daseins”, o grande perigo dos tempos atuais,
mas é um ato de mutua criacdo de dois ou mais “eus pessoais”.
Nela pressupéem-se, simultidneamente, a soledade e a unido; sem
esta haveria isolamento individualista, sem aquela haveria absor-
¢do de um por outro. A comunicagdo existencial é uma luta frater-
nai, um combate amoroso, travado nao por motivos interesseiros e
sim com sentimentos de profundo amor a outrem.

A verdade existencial, transmitida neste combate amoroso, ndo
podera ser uma verdade universal,- sempre impessoal, esquemética e
“a-histérica”, mas serd um apélo dirigido a outra existéncia possi-
vel; nao é suscetivel de ser objetivada, mas é um ato de fé.

Ato de fé filoséfica, e a fé é algo de imediato em oposicdo
aquilo que nos é fornecido pela razdo. O ser-em-si nao se revela
ao homem; éste tem sdmente a possibilidade de se aproximar dela,
interpretando-lhe as “cifras”. Ai estd também o pecado dos gran-
des sistemas metafisicos do passado: muitos filésofos lhes deram
o carater de um saber “objetivo”, ao passo que, na realidade, os
sistemas s6 eram indicios do ser mediante uma linguagem escrita
em “cifras”. As grandes teses da fé filoséfica (166) nio podem ser

(165). — Jaspers, Vernunft und Existenz, pag. 41: Vernunft darf sich nicht an Exis-
tenz verlieren, zugunsten eines sich absperrenden Trotzes, der sich gegen
Offenbarheit verzweifelt striubt. Existenz darf sich nicht an Vernunft verlieren
zugunsten einer Durchsichtigkeit, welche sich als solche mit der substantiellen
Wirklichkeit verwechselt. Existenz wird nur durch Vernunft sich hell; Vernunft
hat nur durch Existenz Gehalt. — Cf. Raison et Déraison, pag. 53: La li-
mite de la raison est, d’une part, la réalité empirique qui lui est &trangére et,
d’autre part, cette réalité qu’en .tant qu’existence, elle peut éclairer & Iinfini,
e pig. 57: Aujourd’hui, je préférerais le terme de philosophie de la raison, car
il parait urgent de mettre Paccent sur ce point essentiel, qui est de tous les
temps, Si la raison se perd, la philosophie est perdue également.

(166). — As grandes teses sdo estas: Deus &; ha uma “exigéncia absoluta” (cf. infra,
nota 197); o homem é finito e imperfeito; o homem pode viver sob a orien-
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demonstradas; mas o nao-saber nao dispensa o filésofo da obriga-
¢ao de fazer investigacGes: s6 um saber perfeito pode produzir
em nés um ndo-saber auténtico. A razdo pode, e deve, criticar,
purificar e desenvolver as teses da fé filoséfica, mas elas ficam com
sentido existencial s6 quando nio se basearem exclusivamente na
razdo. O verdadeiro filésofo poderd dizer, tratando-se dos prin-
cipios da sua fé filoséfica: Je ne le sais pas; je ne sais méme pas
si je crois; mais une telle foi, formulée en de tels principes, me
parait pleine de sens et je voudrais oser y croire et avoir la force
d’y conformer ma vie (167): pois nenhum désses principios im-
plica um objeto absoluto, mas todos éles ndo passam de cifras de
um infinito que se torna concreto. Este nao-saber, que se nos apre-
senta nao sé na nossa vida intelectual, mas também na nossa vida
moral, onde nos coloca diante do mistério da “escolha pessoal”, é-
nos motivo de angustia, ou melhor, de uma perpétua inquietagio.

Quanto a fé religiosa, esta se funda numa revelacdo divina e
pressupde, portanto, a possibilidade de um Deus pessoal a mani-
festar-se a todos os homens numa presenca .objetiva, ao passo que
a fé filosdfica se eleva incessantemente da “existéncia” pessoal pa-
ra subir a um Deus totalmente oculto e eternamente ausente. As
religides, em vez de se contentarem em possuir “cifras”, tém a
absurda pretensdo de possuir verdades absolutas, tese insustenta-
vel para a razdo que nao admite nenhuma objetivacdo do Envol-
vente; devido ao seu exclusivismo, as religiGes, principalmente as
“biblicas”, levam o homem ao dogmatismo (a fixagdo temporal
de verdades eternas) (168), ao fanatismo, a intolerancia.

A filosofia bem como a religido estdo em certa relagdo com a
verdade, sendo ambas a roupa histérica da Verdade Eterna que é
incognoscivel. Mas a religido, com a sua tendéncia & corporeidade
(ao passo que a filosofia tende a certezas intelectuais) é, por assim
dizer, uma fase anterior & filosofia. Numa pessoa que chegou a
fé filosofica, ndo pode subsistir, ao mesmo tempo, a fé religiosa,
porque esta, como expressao proviséria do Transcendente, desa-
parece necessariamente ante sua forma definitiva (cf. Hegel, § 96

tagdo divina; a realidade do mundo tem um cardter evanescente entre Deus e
a existéncia.

(167) . — Jaspers, Introduction, pag. 130.

(168). — Sobre o dogma, cf. as observacdes esclarecedoras de Dondeyne, in Foi Chrétienne
et Pensée Contemporaine, Paris-Louvain, 1952, pags. 185-188, em que o autor
diz que le corrélat noétique (du dogme) n’est pas le dogmatisme mals la foi;
ora, actus credentis non terminatur ad enuntiabile, -22d ad rem (Summa Theol,,
Ila Ilae, q. 2, a. 1-2); ademais, devemos distinguir no nosso conhecimento
dos mistérios da fé dois elementos: un noyau essentiel et stable, e un ensemble
d’éléments représentatifs et affectifs secondaires, non essentielles, susceptibles
de varier selon le degré de culture ou le milieu culturel des croyants indivi-
duels. O dogma exprime, portanto, um dado da revelagio em conceitos e fér-
mulas que sdo peculiares a certa fase cultural da evolugdo cultural, férmulas
que admitem precisdes ulteriores mas que, sem esgotarem a realidade sobrena-
tural, nos permitem um conhecimento genuino, embora analbgico, da mesma.
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Vd). A filosofia ndo combate a religido, e a religido necessita da
filosofia: a filosofia deve controlar e purificar as teses da fé, e o
filésofo poderia dificilmente sobreviver num mundo completamente
irreligioso, porque a religido alimenta a fé filoséfica, fornecendo-lhe
valores; além disso, a fé filoséfica por si ndo possui nenhuma efi-
cacia sociolégica, ésse privilégio das religioes que conseguem atuar
sobre as miassas.

O filésofo deve manter-se independente em relacdo ao mundo,
inclusive em relacdo as Igrejas; transcendendo a religido biblica,
ndo por meio de um ecleticismo abstrato e trivial, mas mediante
uma apropriacao pessoal de uma dada confissdo religiosa, em que
foi educado, conservarda um espirito critico e independente, sem
perder seu respeito pela tradigdo; tera consciéncia de viver de
uma origem proépria espiritual, e terd a coragem de viver por sua
conta e risco (169).

Depois desta introdugao um tanto longa, comprenderemos me-
lhor a visdo da histéria que Jaspers nos deu no livro “Sébre a Ori-
gem e o Sentido da Histéria”,

II. A Origem e o Fim da Histéria.

O homem né&o possui nenhum saber positivo acérca da origem
e do fim da histéria; éstes se lhe apresentam apenas no.vislumbre
de simbolos ambiguos ou cifras. Para que a histéria universal, en-
quanto nos é conhecida empiricamente, revista um significado ver-
dadeiro, faz-se mister que nela descubramos a idéia de uma unida-
de fundamental, — ou entéo, que lha atribuamos.

Ao expor sua visdo da histéria. universal, Jaspers estriba-se
numa tese que deriva da sua fé filoséfica: o género humano tem
uma Unica origem e tende a um 1nico fim. Para ilustrar essas con-
vicgdes situadas além de uma demonstracdo cientifica, o fildésofo
recorre aos “mitos biblicos” (170). Em Ad&o todos os homens sdo
aparentados, tendo sido criados por Deus a imagem divina. Na
origem, o Ser manifestava-se a0 homem numa presenca incons-
ciente. O pecado original induziu o homem a chegar paulatina-
mente a clareza da manifestagdo consciente do Ser, mediante o
saber e mediante atos praticados com fins temporais. Com o fim
da histéria, atingiremos a concérdia perfeita das almas, unidas por

(169) . — Jaspers diz (apud P. Foulqule, L’Existencialisme, Pans, 1955, pég. 114): La
seule condmon pour celui qui fait de la phxlosophze, c’est I authenticité, la sin-
cérité et c’est précisément pour cette raison qu’au cours d’un voyage, vzsttant
des eglxses, pendant un culte relzg:eux, Pémotion du culte commengant a me
gagner, je suis sorti, parce Qque je ne voulais pas le mélange d’impressions d’or-
dre esthétique étrangéres & I’expérience religieuse pure.

(170) . — Cf. também, Jaspers, Der philosophische Glaube, péigs. 92-93, onde o autor
da uma mterpretagao sxmbohca da figura de Jesus.



uma muitua compreensao e por um amor reciproco, chegando a
pertencer a um Unico Reino de espiritos eternos (171).

Tudo isso ndo passa de linguagem simbélica, ndo indica rea-
lidades; seu valor reside no fato de nos possibilitar uma interpre-
tagao “significativa” do processo histérico.

a) A Origem da Histéria.

O problema da origem da humanidade (monogenismo ou po-
ligenismo) parece insoliivel ao autor: a unidade do género huma-
no é uma idéia, ndo uma realidade verificivel. Alids, a demons-
tracdo cientifica da unidade original é de somenos importancia. O
ponto decisivo é o fato de se ter desenvolvido, no decurso do pro-
cesso histérico, uma fé na solidariedade de todos os homens: todos.
éles possuem consciéncia e pensamento, todos éles tém a faculda-
de de se compreenderem mutuamente. E a essa fé na solidarieda-
de humana, que pressupde a existénécia de um abismo entre o reino.
animal e a espécie humana, — acresce uma certa disposi¢do da
vontade humana que consiste em ver no homem nao um simples.
produto da natureza nem um meio arbitrariamente utilizavel, e sim.
um fim em si.

b) O Fim da Histéria.

Tampouco possuimos uma idéia adeqiiada do fim da histé-
ria: a histéria é essencialmente movimento entre a origem e o-
fim. O fim é o limite da histéria, e se fOsse plenamente atingido,.
terminaria a histéria (172). A histéria é a marcha do género hu-
mano rumo a unidade, mas seria um engano fatal concebermos-
tal unidade de outra maneira que nao fésse simbdlica. A unidade

2

histérica é uma tarefa infinita e interminavel, e todos os conceitos:
formulados a ésse respeito sdo falhos por serem particulares. O-
Uno é um ideal, nunca completamente atingido, sendo o ponto de
referéncia infinitamente distante do movimento da histéria, mas,.
ao mesmo tempo, o ponto de referéncia a dar significado a todos.
os elementos constitutivos do processo histérico (173).

(171). — Jaspers, Vom Ursprung und Ziel, pags. 17-18: Im Ursprung war die Offenbar- -
keit des Seins in bewusstloser Gegenwértigkeit. Der Siindenfall brachte uns auf ~
den Weg, durch Erkennen und durch endliche Praxis mit Zwecken in der
Zeit zur Helle des bewusst Offenbaren zu kommen. Mit der Vollemdung -
des Endes erreichen wir den Einklang der Seelen, schauen einander in liebender -
Gegenwart, in grenzenlosem Verstehen, einem einzigen Reiche der ewigen Geister -
angehorend. — No seu resumo dos “mitos biblicos”, Jaspers esquece-se de
mencionar o dogma importantissimo da ressurreicio da carne.

(172). — Jaspers nega o fim transcendente da histéria, e até a imortalidade da alma .
humana.

(173). — Jaspers, Vom Ursprung und Ziel, phg. 304: Irgendwann ist das Ende der -
Geschichte, der Menschheit, wie einst ihr Antang war. Das letzte — sowohl An-
fang wie Ende — ist uns praktisch so fern, dass es nicht fithlbar fiir uns ist,.
aber von daher kommt ein alles iiberschattender Massstab.
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grande fracasso, ndo passando de um interlidio entre dois esta-
dos “a-histéricos” (174). Mas é possivel também que a evolugdo
histérica leve o homem, através de cruéis sofrimentos e terriveis
provacdes (175), ao verdadeiro homem. O futuro é imprevisivel,
pois o homem, ao contrario dos outros animais, ndo é um ser li-
mitado e perfeito na sua concretizagao particular, mas sim um ser
ilimitadamente aberto a um sem-ntimero de possibilidades que se
lhe apresentam. O homem é um ser inacabado e inacabavel.

III. As Quatro Fases da Histéria Humana.

A primeira dificuldade em que topamos, a0 ocuparmo-nos com
o total da histéria humana, enquanto ela nos é conhecida, é a de
acharmos o acontecimento central da mesma, o Eixo sObre o qual
giram os destinos da humanidade. Durante muitos séculos, o ho-
mem ocidental viu na Encarnacdo o Eixo da histéria universal, e
até Hegel féz-se intérprete desta communis opinio (176). Mas o
Cristianismo nao passa de uma das numerosas crengas religiosas,
de modo que a Encarnacéo ndo pode possuir valor universal. Tra-
ta-se de procurar um Eixo que seja empiricamente verificavel e
aceitavel para todos os homens (177), inclusive para os cristaos:
alids, também éstes costumam fazer uma nitida distingdo entre
a histéria sagrada e a histéria profana, e nenhum dogma religioso
os impede de fazer indagagées empiricas acérca do significado da
histéria profana. Ora, tal Epoca Axial (alemao: Achsenzeit) apre-
senta-se a Jaspers no periodo de 800 a 200 a. C.: é desta época
que o homem, ainda no século XX, vive espiritualmente em todos
os continentes do globo. Precedem-na dois periodos de duracdo
desigual: o imenso periodo da pré-histéria e o periodo relativa-
mente curto dos Grandes Estados Orientais (por volta de 4000
a. C.). Depois do fim da Epoca Axial deu-se apenas um fato his-
térico absolutamente novo: o descobrimento das ciéncias moder-

(174). — Ibidem, pég. 72; cf. a comparagio da vida humana com um péssaro qui cum
per unum ostium ingrediens, mox per aliud exierit. Ipso qmdem tempore quo
intus est, hiemis tempestate non tangitur, sed temen parvissimo spatio sere-
nitatis ad momentum excurso, mox de hi in regredi tuis oculis
elabitur. Ita haec vita hc ad modi apparet; quid autem sequatur,
quidve pnzecesserit, prorsus ignoramus (Beda Venerabilis, Histéria Eclesids-
tica, 11 13).

(175). — Cf. Toynbee, § 127 VII. — Também Jaspers é no fundo, otimista, 1ulgando
que o homem nunca se perderd por completo, visto que foi criado “& imagem
e 2 semelhanca de Deus”, cf. Vom Ursprung und Ziel, pag. 189.

(176) . — Hegel, Werke, Bd. XI pag. 247: Alle Geschichte geht zu Christus hin und
kommt¢ von ihm her; die Erscheinung des Gottessohns ist die Achse der
Weltgeschichte.

(177) . — EBEste Eixo da histéria Jaspers ndo o concebe como o centro Gnico e eterno

da histéria, tal como Cristo na teologia cristd, mas o centro empirico de
um prazo histérico bastante curto; ndo tem a pretensio a uma unicidade
absoluta, mas poderia ser seguido de outros Eixos; cf, Jaspers, Vom Ursprung
und Zijel, pag. 319.
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nas e o nascimento da tecnologia. Destarte se divide a histéria
humana em quatro fases.

a) A Pré-histéria.

A pré-histéria abrange aquéle espago imenso de tempo que
é anterior a documentacido escrita, a iniciar-se por volta de 3000
a. C.; a histéria propriamente dita ndo tem duracdo superior a
5000 anos. Nos milhares de séculos, que constituem a pré-histéria,
foram lancadas as bases da evolugao ulterior da humanidade, mas
a evolucao pré-histérica é inconsciente. Sem davida, a pré-histéria
é um caudal movedico de metamorfoses continuas, mas, aos olhos
do espirito, ela nao faz parte da histéria por ainda ndo possuir
o homem pré-histérico a consciéncia nitida da sua origem; da tra-
dicdo e da sua orientagdo (178).

O homem moderno radica-se, nao sé6 na histéria (a qual deve
sua tradicio consciente, sua educacdo, sua moral, suas formas de
fé, etc.), mas também na pré-histéria (a qual deve o fundo da sua
natureza, seus instintos “primitivos”, sua vida inconsciente, etc.).
A histéria nao é nada senao a crosta superficial em cima do fogo
do vulcao que é o homem. Até poderiamos perder a nossa' “histo-
ricidade”, ternando a ser homens primitivos, sem passado, sem tra-
dicao, sem orientacdo, mesmo que voassemos em avides ao redor
do nosso planeta.

E’ um mistério impenetravel para a inteligéncia humana a
génese do homem; nunca conseguiremos saber de que modo o
homem chegou a ser homem. Tampouco somos capazes de dar
uma resposta satisfatéria e decisiva a esta pergunta: “Que é o
homem”? A palavra evolucdo explica pouca coisa: a passagem len-
ta do estado pré-humano ao estado humano sé serve para enco-
brir o mistério. A idéia do homem ja esti presente ao nosso es-
pirito quando cremos pensar sua génese.

A época pré-histérica remontam o desenvolvimento bioldgico
do homem e certas aquisi¢cdes culturais. O aspecto biolégico do
homem por mais importante que seja, deixa de ser puramente bio-
légico, por ser inseparavel das suas faculdades mentais: desde que
temos conhecimento do homem, nao se nos apresenta como ani-
mal extremamente desenvolvido, ao qual, com o tempo, se teriam
acrescentado certas faculdades menitais, mas como animal bem
distinto de tédas as outras manifestacées da vida orginica, tam-
bém no plano biolégico. A diferenciacdo das ragas deve ser o re-
sultado de uma longa evolugao pré-histérica, e “ragas puras” nao
passam de construgdes ideais.

(178) . — Ibidem, pag. 49: Vorgeschichte ist die zwar {faktisch begriindende, aber
nicht gewusste Vergangenheit. .
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Quanto as aquisigdes culturais feitas pelo homem pré-histéri-
-co, podemos assinalar como os elementos mais essenciais: a utili-
zacao do fogo e de utensilios, a formagdo da linguagem, a inven-
cdo de diversos tabus, a formagdo de grupos e comunidades (es-
sencialmente diferentes dos que existem no reino animal), e a in-
vencdo de mitos, imagens inspiradoras que se prestam a inGmeras
interpretacGes: os mitos deram ao homem primitivo uma certa
consciéncia do ser, uma certa no¢ao do seu proprio valor € uma
espécie de certeza. .

b) As Grandes Culturas Orientais.

Por volta de 4000 a. C., surgem as duas civiliza¢gées mais an-
tigas do mundo: a egipcia e a sumérica; no III milénio a. C, nas-
ce a civilizacdo pré-ariana na India; no II milénio a. C, uma civi-
lizacdo arcaica na China (é, na terminologia de Toynbee, a “sini-
ca”) (179). O homem passa da fase pré-histérica a histérica: in-
venta um sistema racional de irrigagdo, constréi uma firme orga-
nizagdo politica e social, e chega a exprimir seus pensamentos me-
diante sinais escritos; os povos ficam com as suas caracteristicas in-
dividuais, € comeca a aparecer a idéia de “Impérios mundiais”.

Quais foram as modifica¢es internas que levaram o homem,
antes estreitamente ligado as leis da natureza, a aventurar ésse
salto brusco que havia de transportar para a vida histérica? Também
aqui nos achamos diante de um mistério obscuro; niao podemos
explica-lo, mas sdmente podemos indicar em que consiste a natu-
reza desta metamorfose.. O autor indica trés caracteristicas. Em
primeiro lugar, o homem livra-se do presente imediato, passando
a transmitir metodicamente os conhecimentos adquiridos: o ho-
mem fica com a faculdade recordativa. Em segundo lugar, o ho-
mem emancipa-se da escravidao que lhe foi imposta por seu am-
biente natural, vindo a organizar racionalmente o seu trabalho e
-as suas atividades: o homem torna-se “técnico” e organizador. Em
terceiro lugar, o homem livra-se do seu torpor multi-secular e do
seu temor enervante aos demonios, comecando a seguir o exemplo
inspirador de alguns grandes homens (“heréis”), que conseguem
impor-se como chefes ou sdbios: o homem vem percebendo o va-
ler dos grandes individuos.

Mas, uma vez entrado na fase histérica, o homem comeca a
szntir vertigens diante da eclosdo das suas possibilidades que, an-
tigamente, germinavam ignoradas na sua-alma. Destarte se lhe
afigura esta passagem ou como uma espécie de pecado original
(saudades do Paraiso Terrestre, da . Epoca SatGirnia, etc.), ou en-

(179). — A§ civilizacGes americanals (no Pert e no México) nasceram sé no primeiro
milénio d. C., e nunca chegaram a fazer o salto para a Epoca Axial.
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tdo como um caminho que o levara a superar-se constantemente a
si mesmo.

¢) A Epoca Axial.

Na Epoca Axial verifica-se a grande brecha na consciéncia
humana. O homem torna-se consciente do Ser na sua totalidade,
de si mesmo e dos seus limites; por experimentar o horror do mundo,
chega a experimentar a sua prépria impoténcia e comega a fazer per-
guntas fundamentais; diante do abismo aberto da sua existéncia
e do Transcendente, procura apaixonadamente sua libertacao e sua
salvacdo; em tomando consciéncia dos seus limites, propoe-se, ao
mesmo tempo, os fins mais elevados; descobre o Absoluto na pro-
fundeza da “existéncia” e na clareza da transcendéncia. Iniciam-
se a filosofia e o pensamento especulativo, bem como o deséjo im-
petuoso de reformas politicas e sociais: a pessoa humana sente, pela
primeira vez, a necessidade de entrar em comunicacdo com outrem.
E’ nesta época que se inaugura a histéria humana, no sentido’ préprio
da palavra, sendo que a fase anterior lhe constitui apenas como que o
preAmbulo material ..

Ora, éste processo de “espiritualizacdo” do homem limita-se a
uma época bem determinéavel (800-200 a. C.), mas ndo se restrin-
ge a um f(nico local. Pelo contrario, podemos verificar' sua pre-
senca, — mais ou menos simultaneamente, —na China com Lao-
Tseu (180) e com Confiicio (181); na India com os Upanichades
(182) € com Buda (183); na Pérsia com Zaratustra (184); na

(180). — Lao-Tseu (= “o S&bio”) viveu no século VI a. C. Pouco se sabe a respeito
da sua vida que, desde cédo, ficou enfeitada com muitos elementos lenda-
rios: teria sido arquivista na cdrte imperial. Deixou um livrinho, — uma

das obras mais profundas da literatura oriental, — chamado: Tao-te-King
(= “Livro da Lei Césmica e seus Efeitos”). Tao é a Lei Césmica (uma
lei impessoal sem que haja um Legislador), e o homem deve agir de acordo
com esta Lei universal (espécie de estoicismo). O ideal do saAbio é Wu-wei
(= “néo-agir”), no sentido de se acomodar voluntariamente 3 Lei da Na-
tureza, sem revolta, sem orgulho, sem jacténcia.

{181). — Conflicio é forma Ilatinizada (pelos jesuitas) do nome chinés Kong-fu-tse-
Confticio viveu de 551 a 479 a. C.,, e foi ministro e organizador do Princi-
pado Lu (hoje, — Xantum), que, devido & sua justica e sabedoria, se teria
transformado num Estado modelar; desde 57 d. C., foi venerado como pa-
droeiro e simbolo do Império chinés; desde o século II d. C., foram erguidos
templos em honra do ex-ministro.. A autenticidade das obras que lhe sao
atribuidas, continua problemética .— O confucianismo é uma renovagio eclé-
tica de antigas normas éticas que circulavam na China; originiriamente,
n3o era religido. Sua ética abrange ndo sé o individuo e a familia, mas
também a politica e a sociedade, e pode ser reduzida a &stes cinco pontos
fundamentais: o homem deve ser “piedoso” {cf. a palavra latina pietas) para
com os pais (vivos e defuntos), para com as autoridades, para com os irmdos
de maior idade, para com os amigos e para com a espdsa. Os deveres
sio mituos: “Governa os teus sdditos como tu quererias ser governado, se
fosses sidito”. — Como Lao-Tseu, Confiicio aspira a uma perfeita concor-
dancia humana com o Tao.

(182). — Os Upanichades (= “estar sentado” ao pé do mestre, dai: “iniciaggo nas
doutrinas ocultas”) sdo comentérios filos6ficos e religiosos (de carater teo-
séfico), feitos na India durante o I milénio a. C., que constituem a parte
mais importante do Veda (= “o Saber”), a Biblia da India. Os Upanichades
chegaram, juntamente com o Avesta (o livro sagrado dos persas), & Europa
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Palestina com os profetas; na Grécia com Homero, Hesiodo, os pré-
socraticos, os dramaturgos, os filésofos “classicos”, etc. A Epoca
Axial movimentava grandes partes da Asia e da Europa sem que os
seus contemporaneos tivessem conhecimento do paralelismo désse
movimento; sé os tempos modernos, que presenciam a coalescéncia
dos diversos continentes do mundo, descobriram a coincidéncia.

Coincidéncia? Jaspers acha pouco provavel que o paralelismo
do novo movimento em trés continentes (China, India e mundo medi-
terrdneo) seja devido ao jégo enganador de um “acaso histérico”; an-
tes parece-lhe revelar a existéncia de um ndcleo comum a todos
os homens: a liberdade humana que ndo se conforma com as “si-
tuagdes-limites”. Mas qual é a causa apontavel desta mudanga tao
radical. e quase simultanea em: continentes tdo distantes. entre si?
O autor, depois de discutir-a tese de Alfred Weber. (185), segundo
a qual a- domesticacio do cavalo e a invengdo de carros de guerra
teriam produzido efeitos -analogos em trés continentes - diferentes,
confessa nao saber explicar o fenémeno central da histéria; quan-
do muito, julga poder apontar algumas condicdes de ordem. sociolé-
gica, mais ilustrativas do que explicativas. Nao quer recorrer a uma
intervencdo da Divindade, pois tal hipétese seria um salto mortal
do conhecimento ao pseudo-conhecimento e, ao mesmo tempo, uma
impertinéncia por parte do homem com a Divindade. O espanto
ante o mistério é fecundo, ¢ talvez o supremo objetivo de todos os
nossos esforcos intelectuais: mediante um maximo de saber, topa-
mos no nao-saber auténtico (186).

no século XVIII por intermédio do francés Anquetil Duperron (1761) que
viveu sete anos entre os “Parses” na India e doou suas conquistas a Biblio-
théque Nationale de 'Paris. Os livros tornaram-se os devocionérios do fil6-
solo alemdo A. Schopenhauer (cf. § 111 Ia, nota 131).

(183). — Buda (= “O Acordado”) viveu nos séculos VI-V a. C.; houve tentativas de
reduzi-lo a um heréi solar, depois humanizado, mas, ao que parece, ndo se
pode duvidar da sua historicidade, embora sua biografia, como a de Lao-
Tseu, desde cédo, foi desfigurada pela imaginagdo do povo. Buda, depois
de ter levado uma juventude mundana, féz-se ‘asceta aos 29 anos; sete anos
depois, deu-se o grande acontecimento da sua vida: a “iluminagdo”; em se-
guida, peregrinou ainda uns 45 anos por diversos paises. — O Budismo visa
a salvagio humana do sofrimento universal mediante o conhecimento verda-
deiro. As quatro grandes verdades sdo: 1) a existéncia individual é sofri-
mento; 2) a causa do sofrimento é a séde wvital, ou o deséjo insacidvel de
viver; 3) suprime-se o sofrimento mediante a amqutlagao das paixdes; 4)
o homem, por seguir um caminho 6ctuplo, pode chegar mo Nirvana, um es-
tado de bem-aventuranga ineffvel em que j& ndo existe a personalidade, com
seu deséjo de viver e com sua consciéncia individual. O ideal é, portanto,
a rendi¢do total & alma mundial, a libertagio do mal, da morte, da reen-

carnagio.
{184). — Cf. § 73 II, nota 35c, e supra, nota 145.
(185). — Alfred Weber autor de vérias obras que tiveram repercussio nas idéias de

Jaspers, por exemplo: Kulturgeschichte als Kultursoziologie (cf. § 125, nota
1), Das Tragische und die Geschichte e Abschied von der btshengen Ge-
schichte, — Este Alfred Weber ndo deve ser confundido com seu irmao
Max Weber (cf. § 80 IV, nota 15) que, igualmente, influenciou o pensa-
mento de Jaspers. O fil6sofo consagrou um ensaio a figura de Max Weber
(1932).

(186). — Jaspers, Vom Ursprung und Ziel, pag. 40: Das Staunen vor dem Geheimnis

c ist selber ein fruchtbarer Erkenntnisakt als Ausgang weiteren Forschens, dann
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Chineses, hindus, persas, judeus e gregos realizaram a grande

brecha histérica (alemao: Durchbruch); os egipcios e os babilonios
ndo participaram désse grandioso movimento. Por isso mesmo fo-
ram perdendo sua resisténcia externa e interna, acabando por ficar
absorvidos pelo Império Romano, pelo Islam, etc. (187). Outros
povos, tais como os macedénios e os romanos, foram influenciados
pela Epoca Axial, mas ndo no Amago do seu ser: entendiam bem da
arte de administrar e de organizar o mundo, mereciam bem da
tradi¢do cultural que. salvavam, mas n&o conseguiam continua-la
_pessoalmente ou aprofunda-la com elementos originais. Os povos
nérdicos, porém, com seu Gemiit (cf. § 96 Vb), ja estavam interior-
mente preparados para assimilar o patriménio espiritual da Epo-
ca Axial (188).

O espirito da Epoca Axial, deritro dos territérios onde nasceu,
‘ndo conseguiu apoderar-se de todos os individuos: a distancia que
separa os corifeus do género humano e as massas incapazes
de segui-los, reveste, com o tempo, proporcoes extraordinarias. Mas,
indiretamente, todos os individuos humanos comecaram a ser in-
fluenciados pelo espirito novo: a condicdo humana deu um salto
decisivo. : : : : -

O progresso desta Epoca nio foi ascendente nem continuo. Ia-
se perdendo, ads poucos, o espirito criador; o que f6ra liberdade de
espirito, transformava-se em anarquia ou entao, em fixacdo de dou-
trinas e em nivelamento. O fim da Epoca Axial caracterizava:se
pela fundacédo de grandes Impérios que, embora incapazes de criar
novos valores espirituais, faziam questdo de conservar os lacos es-
pirituais com o passado: Augusto restaurava a “paidéia” greco-ro-
mana; a dinastia de Han, na China, inaugurava o confucionismo
(189); a dinastia de Maurya, na India, oficializava o budismo (190).
Mas essa consolidacao nao foi permanente ou definitiva: aos Im-
périos Universais sucederam-se épocas de migracdes, guerras exter-

aber vielleicht gerade das Ziel all unseres Erkenntens, némlich durch rha-
ximales Wissen zum eigentlichen Nichtwissen vorzudringen, statt das Sein
verschwinden zu lassen in der Verabsolutierung zum in sich geschlossenen
Erkenntnisgegenstand .

(187). — A argumentacio nio é muito convincente: também os judeus, os gregos e os
persas, apesar de terem conhecido a sua Epoca Axial, foram absorvidos por
grandes Impérios, e alguns “povos axiais” chegaram ao ponto de perder sua in-
dividualidade.

(188). — Os indo-europeus descobriram, segundo Jaspers, “o tragico”, e foram os
criadores da epopéia (mas Gilgamesh n3o & uma epopéia babilénica?); os
povos nérdicos levaram a experiéncia da Epoca Axial ao extremo, chegando
a ter certeza existencial da Transcendéncia.

(189). — A dinastia dos Han reinou de 206 d. C.; segundo Toynbee, é o Universal
State da civilizacdo sinica.
(190). — O representante mais importante da dinastia de Maurya foi Asoka (273-

231 a. C.), que dominava quase tdda a India; a dinastia de Maurya consti-
tui, segundo Toynbee, o Universal State da civilizagdo indica (323-185 a. C.).
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nas e lutas civis, — sempre, porém, seguidas de “renascimentos”
(191), regressos as fontes originais da Epoca Axial.

Quando a Europa, nos séculos XVI a XVIII, tomou conheci-
mento da India e da China, ésses paises estavam em plena deca-
déncia (a afamada “estagnacdo oriental”’), mas uma decadéncia
comparavel a que a Europa conhecera nos séculos VI a VIII, e
que admite a possibilidade de uma renascenca. O encodntro dos
diversos focos da Epoca Axial verificou-se sé nos tempos moder-
nos, e foi possibilitado pelo espirito técnico-cientifico dos ociden-
tais. Um entendimento entre os trés mundos diferentes é possi-
vel em virtude de ser comum a cada um dos trés a experiéncia
vital da Epoca Axial. Nesta comunicacdo. espiritual entre cultu-
ras que, durante muito tempo, viveram isoladas, ndo se trata de
procurar uma verdade comum que seja “objetivavel” (como as
“verdades” das ciéncias particulares), e sim de fazer entrever a
Verdade absoluta que cada uma delas “vive” de maneira diferemn-
- te conforme a sua prépria-origem histérica. o )

d) O Descobrimento das Ciéncias e a Tecnologia.

‘Este quarto salto feito pela humanidade, ou melhor, pelo ho-
mem ocidental, é o Gnico acontecimento histérico - absolutamente
novo depois da Epoca Axial. Pretendemos falar déle mais adiante
(V); precisamos ver primeiro, com Jaspers, por que razio o Oci-
dente, e ndo os outros continentes, — apesar de terem tido a sua
Fpoca Axial, — chegou a essa inovacdo revolucionaria.

IV. Dois Corolarios.

O mundo ocidental destaca-se das culturas orientais, nao obs-
tante estas também estarem impregnadas do espirito da sua Epo-
ca Axial; o Ocidente é um mundo diferente por causa das suas
raizes histéricas peculiares.

a) Oriente e Ocidente.

Ao passo que o Oriente sempre viveu (até nos tempos moder-
nos) continuando Unicamente seu préprio passado, o Ocidente é
o resultado de tradigbes variadas e complementares. A Grécia
(192), Roma e a Biblia formaram o mundo ocidental, originaria-
mente na forma sincretista do Baixo Império (alemao: Spétantike),

(191). — Tais regressos as fontes foram, durante a histéria européa: o descobrimen-
to de Aristételes no século XIII, algum tempo depois seguido do descobri-
mento de Platio; o descobrimento da religido profética pela Reforma, no
século XVI; o descobrimento da Hélade pelo neo-humanismo alemio, no sé-
culo XVIII.

+{192). — Alids, jA a Grécia vivia em contacto continuo com as diversas culturas
orientais.
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forma essa que diversas renascencas (cf. nota 191) haviam de re-
conduzir a sua pureza original.

A Grécia o mundo ocidental deve o conceito de liberdade po-
litica (pdlis!) e sua propensdo para a racionalidade (matematica
e légica, duas realizacbes do espirito helénico). Os estadistas ro-
manos incutiram-lhe o senso realista e o deséjo de dominar o mun-
do. Mais profunda, porém, foi a atuagdo dos filosofos gregos e so-
bretudo a dos profetas judeus que frisaram a liberdade interior
da pessoa humana; além disso, a Biblia, por livrar o Ocidente da
magia e da “transcendéncia corpérea” (alemiao: die dinghafte Trans-
zendenz), entregou-lhe o mundo como um campo de investigacGes
e de experiéncias, como “criatura” nao divina, mas muito real: dai
o homem ocidental sente a vontade de conhecer a obra de Deus,
de “re-pensar” o Pensamento divino, e de transformar o mundo
num habitat cada vez mais apropriado a sua natureza (193). O
Oriente caracteriza-se por seu amor ao valor da pessoa humana
(194) e produziu uma série de individuos notiveis, ou melhor, de
personalidades originais dos matizes mais variados. No Ocidente,
o universal ndao possui a rigidez dogmatica do Oriente, isto é, o
Ocidente nao fica estacionario: dotado de um temperamento dinimi-
co, concede lugar também as excegdes e as diferenciagdes, visto que
nao quer resignar-se com regras ou normas gerais. Por outro lado, o
Ocidente, para obviar as veleidades do individualismo, tentou contra-
balangar essas forgas centrifugas mediante um certo totalitarismo
religioso, oriundo da sua fonte biblica; mas o exclusivismo religio-
so teve de manter-se dentro de certos limites, uma vez que a Cris-
tandade, desde cédo, se dividiu em vérias seitas e devia contar tam-
bém com a presenca do Estado, o qual reclamava para si igual-
mente uma autoridade absoluta. O Ocidente é, portanto, o feliz re-
sultado de varias tensOes internas, cada uma das quais tem a sua
prépria origem histérica dentro da tradicao bcidental, e essa pola-
ridade (195) nos poderia fazer crer na sua superioridade. Mas

(193). — Cf, D. de Rougemont, L’Aventure Occidentale de I’Hontme, Paris, Albin
Michel, 1957, pag. 28: Le danger que court I’Oriental, c’est I'’ex-carnation
trop facile, (On perd en chemin le monde créé, sa raison d’étre, la connais-
sance et la maitrise de ses structures). Le danger, pour I’Occidental, c’est
Pincarnation trop compléte. (On se perd soi-méme dans la matiére et ses
structures, on perd de vue les exigences et la maitrise des réalités spiri-
tuelles) .

(194). — Ibidem, pag. 61: L’acte de création des grands Conciles consiste donc & opé-
rer la transmutation périlleuse d’un mot latin et de contenus helléniques en
un dogme exprimant la nature triple et une de la Divinité révélée en Jésus.
Ainsi naquit I'idée de Personne, terme purement théologique aux yeux des
Péres de Nicée, mais qui devait apparaitre, aprés coup, comime le fait spé.
cifique et capital de I’anthropologie occidentale. — Cf, § 17 IIL b, nota
3; cf. também a opiniio de Soloviév, § 122 Va.

(195) . — “Polaridade” quer dizer: a combinacdo de duas férgas ou de dois elementos
que mutuamente se atraem e se repelem, ao mesmo tempo; poderiamos dizer
também: dois elementos antindmicos que se completam (por exemplo, ho-
mem-mulher, Estado-povo, tr déncia-imanéncia, etc.). — O térmo foi
introduzido pelos roméinticos alemaes (Herder, Goethe, etc.).
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a satisfacGo com a nossa riqueza poderia impedir-nos de ver a ri-
queza da Asia, uma riqueza nova e inesperada que concerne dire-
tamente 4 nossa vida intima. N#o podemos erguer a antinomia en-
tre a Europa e a Asia & categoria de um dualismo ‘metafisico;
em vez de incidirmos em tal pensamento mitoldgico, devemos pro-
curar no Oriente aquilo que nos falta a nés, num dialogo fecundq
de comunicagdo existencial.

b) A Religiio Biblica.

On se demandera, ce que I'Europe pourrait bien étre sans Bi-
ble, si elle sortait directement d’une origine pré-biblique et pré-
grecque. La méme réponse s’'impose toujours: ce que nous sommes,
nous le sommes gréce a la religion biblique et aux éléments qui, issus
de cette religion, ont été sécularisés par la suite, depuis les fonde-
ments de la notion d’humanité jusqu’aux ressorts de la science mo-
derne et aux impulsions de nos.grandes philosophies. A la lettre:
sans la Bible nous glissons dans le néant (196). Essas palavras so-
lenes nao contém uma profissdo de fé crista: Jaspers fala como fi-
lésofo, ndo como crente de um credo religioso; sua fé. filoséfica su-
perou a fé religiosa; para éle, a Biblia nao é a Palavra de Deus, e
sim uma “cifra” da Transcendéncia; sua apreciacao da Biblia man-
tém-se entre dois polos opostos.

O autor opde-se as pretensdes exclusivistas das religides bibli-
cas, inclusive o Islam, fazendo uma distingdo entre aquilo que é uni-
versalmente valido e aquilo que é exigéncia absoluta (197). O
que é “existencial”, é histérico e incondicional — absoluto, mas nao
pode transformar-se numa verdade universalmente valida, nem na
sua forma fenoménica- nem numa formulagdo abstrata. Igualmen-
te seria um érro fatal querermos transformar o universalmente va-
lido das ciéncias num absoluto existencial. O exclusivismo das re-
ligides biblicas explica a intolerAncia e o fanatismo que acompa-
nha a histéria do mundo ocidental (Cruzadas, guerras religiosas,
Inquisigdo, etc.), tendéncias essas que se percebem até na cultura
secularizada do Ocidente atual (o totalitarismo estatal, a tirania
das ciéncias, etc.).

O autor nota a “polaridade” das diversas posicdes e afirma-
¢Oes biblicas; a Biblia ensina uma religido ritual e uma religido

¥

(196) . — Jaspers, Bilan et Perspectives, pags. 55-56.

(197) . — Universalmente validos sdo os resultados das indagagBes cientificas, mas
éles sdo indiferentes para a “existéncia” e relativos, ja que foram obtidos
por um método determinado e nos ddo perspectivas parciais, e nio o total
da realidade. — “Exigéncia ‘absoluta” pertence & esfera “existencial”’: o
absoluto n3o pode ser universal, mas é Gnico, concreto e histérico; em tltima
andlise, & incognoscivel e inexprimivel numa férmula; quando uma “exigén-
cia absoluta” se’realiza, pode-se tornar um exemplo estimulador para outra
“existéncia possivel”, ajudando-a a descobrir em si o nicleo mais intimo da

. sua personalidade. ’



— 227 —

ética; uma religido legalista e uma religido de amor; formalismo
escrupuloso e abertura mental; um deus nacional e o Deus uni-
versal; a lei da retaliacdo e uma atitude humilde perante o mis~
tério insondavel, etc. Assim se explica a possibilidade de tantos he-
reges recorrerem a Biblia; assim se explica também a fecundidade
extraordiniria da Biblia que nos constrange a viver nos extremos
limites. Sem divida, 2 Biblia falta a reflexdo filoséfica, mas a Biblia
acostumou o homem ocidental a tomar consciéncia do Transcenden-
te e, assim fazendo, convidou-o a certificar-se de si mesmo.

Jaspers julga necessaria uma reforma da religido biblica. As
Igrejas cristds devem despir-se das suas fixacGes dogmaticas que,
em parte, j4 se encontram na Biblia e, talvez, tenham possuido um
certo valor histérico, mas s@o insustenitaveis para a reflexdo filoso-
fica; devem tecuperar as tensOes polares que sdo caracteristicas da
Biblia, mantendo-se abertas para as contradi¢Oes internas da reli-
gido biblica; devem, afinal, purificar e intensificar as verdades eter-
nas, tais como, a existéncia de um {nico Deus, o amor como rea-
lidade fundamental do Eterno no homem, o mundo como reali-
dade evanescente entre a “existéncia” e o Transcendente; o sentido
e a dignidade do sofrimento humano, etc.

As Igrejas cristas do Ocidente demonstram bem como a nos-
sa civilizagdo estd arraigada em trés cidades antigas: Jerusalém,
Atenas e Roma. Aos judeus devem elas os impulsos religiosos e profé-
ticos, aos gregos a largueza de espirito e a dilucidagao filoséfica, aos
romanos a forca organizadora e o senso pratico. O Cristianismo,
— principalmente na sua forma catélica (198), — é um conjunto
orgAnicamente desenvolvido, sem ter sido planejado ou previsto
por ninguém.

V. As Ciéncias e a Tecnologia.

No fim da Idade Média nasceu, no mundo ocidental, o “espi-
rito cientifico”, que, a partir do século XVIII, havia de ser rema-
tado pela tecnologia moderna. Jaspers nao hesita em declarar o
espirito técnico-cientifico o acontecimento histérico mais impore
tante depois da Epoca Axial: produziu uma revolugdo interna e
externa, unificou o mundo e, quanto aos seus resultados imedia-
tos e visiveis, pode ser comparado talvez apenas com o descobri-
mento do fogo e dos primeiros utensilios pelo homem primitivo.
Contudo, a época moderna néo atinge a altura da Epoca Axial: fal-

(198) . — Jaspers, Bilan et Perspectives, pag. 76: Le plus grand exemple d’une élabo-
ration en profondeur par laquelle I'esprit est parvenu & unifier une sura-
bondance sublime jusqu'a lui donner une forme simple, c’est le catholicismre.
Celui-ci a réalisé au cours des nmiillénaires une synthése des forces vives &
Poeuvre dans I histoire les temps les plus reculés; il réussit & wunir
méme ce qui est contradxctoxre
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tam-lhe a pureza e a frescura daquele periodo, faltam-lhe as cria-
coes eternas do espirito (o homem do século XX continua a vi-
ver, no plano espiritual, da Epoca Axial), falta-lhe, afinal, a uni-
versalidade da Epoca Axial (199). Jaspers acha mais provavel
que os tempos modernos sejam comparaveis aquela fase histérica
que presenciou o nascimento das grandes civilizagbes orientais, e
nutre a esperanca de que preparem uma Segunda Epoca Axial, a
inaugurar a vinda do verdadeiro homem.

a) Sapere aude! (200).

A ciéncia tem estas trés caracteristicas: é conhecimento meto-
dicamente adquirido, leva a certezas indubitaveis e possui valida-
de universal. Como tal, jA era conhecida dos antigos gregos. Mas
a ciéncia moderna que, nos seus primérdios, remonta aos homens
da Renascenca (201), distingue-se bastante da “classica” ou da
“helénica”. Esta fazia questdo de chegar a uma certeza sistemati-
ca, ou talvez melhor, de repousar na contemplacdo de uma sintese
coerente e harmodnica: para alcancar ésse fim, ndo hesitava em emi-
tir hipéteses das mais ousadas. A ciéncia moderna é pesquisa infini-
ta e essencialmente inacabada, revelando uma séde insaciavel de
saber que se estende a todos os fendmenos, por mais insignifican-
tes que paregcam; ela procura menos investigar o Kdésmos do Ser
do que elaborar 0 Késmos do saber, isto é, ela se interessa predo-
minantemente pela conexao légica dos conhecimentos, e sabe que
suas sistematizacOes sdo precarias e eternamente revisiveis. O to-
tal dos conhecimentos cientificos nao :abarca a realidade inteira;
nao é possivel hierarquiza-los conforme normas ontolégicas; nao
existe uma ciéncia universal nem o saber total; a elaboragdo de
grandes sinteses (alemao: Weltbilder), destinadas a abranger o to-
tal dos nossos conhecimentos, é uma tentativa absurda e um falso
substituto da filosofia que, doravante, se pode revelar em toda a
sua pureza, tornando-se “existencial”: eis umas convic¢des funda-
mentais do espirito cientifico moderno, mais negativas do que po-
sitivas (202).

O prestigio da ciéncia é enorme nos tempos modernos, mas
sdo poucos 0s que possuem o “espirito cientifico” na verdadeira acep-
¢do da palavra. Muitos tém por ela uma veneracio supersticiosa,
(199). — Jaspers, Vom Ursprung und Ziel, pags. 178-179: ...Damals die Fiille, heute

die Leere.... Es ist ]etzt noch, das Zeitalter realer technischer und. politischer

Umgestaltung, nicht ein Zeiltalter ewiger geistiger Schéplungen.

(200). — Hcrat:us, Epistolas, 1 2, 40.

(201). — As ciéncias modernas tém, em tltima analise, sua origem na religido biblica,
of. supra, IVa,

(202) . :— Quanto & conexdo positiva entre as ciéncias, pode-se dizer: a - tddas elas ¢

L . comum a mesma forma de conhecimento (particular e metédica); uma cién-
cia torna-se auxiliar para outra, tédas se ongmam do deséjo universal de
perscrutar o ‘mundo; cada ciéncia "exige uma dlspomblhdade constante pe-
rante o real e os objetos do pensamento. -
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como se fdsse capaz de dar uma resposta total ao mistério do Ser
ou de livrar o0 homem dos seus males: tal confianca excessiva deve
logicamente converter-se em desprézo brutal da razao (203).

b) Natura parendo vincitur.

O animal vive num ambiente “natural” que lhe é dado e em
que passa inconscientemente a vida; o homem pode, até certo pon-
to, modificar seu ambiente natural, chegando a criar “uma segun-.
da natureza” (cf. § 125 IIb), em que se reflete a inteligéncia hu-
mana e em que o homem se redescobre a si mesmo. Os rudimen-
tos da tecnologia remontam aos primérdios da humanidade. Mas
a tecnologia moderna, possibilitada, em -iltima anélise, pela reli-
gido biblica, diferencia-se das técnicas anteriores: ela pressupbe um
desenvolvimento extraordinario das “ciéncias exatas”, ao passo que,
antigamente, o homem se utilizava das qualidades diretamente per-
ceptiveis de coisas naturais; ela torna sisteméaticas e metédicas as
invencdes' mediante pesquisas feitas em equipes; ela pressupée
formas altamente desenvolvidas de organizacao do trabalho bem
como do crédito financeiro. O trabalho e a técnica sdo sumamen-
te-apreciados. no . mundo moderno; mas, ao lado da “mistica do tra-
balho” (204), vemos hoje em dia também a triste imagem do ho-
mem completamente alienado do trabalho por causa da mecaniza-
cao alastrante, e j4 emudeceram, pelo menos na Europa, os coros
de jabilo que os nossos antepassados entoaram pelos primeiros triun-
fos da época técnica (205). Evidencia-se cada vez mais que a téc-
nica, como todas as outras invencoes da inteligéncia humana, é am-

ivalente: o dominio das for¢as da natureza nao constitui progres-
so integral, mas impde a0 homem uma séria tarefa, de cuja boa ou
ma execucgio dependeri o seu valor ou desvalor. A técnica é ambiva-
lente, porque convida os inventores a penetrarem cada vez mais a
fundo nos segredos da natureza, mas afasta cada vez mais da natureza
os que se limitam a utilizar-se dos seus produtos; porque exige um
enorme esfoérco mental da parte dos tecndlogos, mas favorece a pre-
guica mental dos que se aproveitam dos seus inventos (206); por-

(203) . — No opisculo Raison et Déraison, Jaspers trata dos abusos do pensamento cien-
tifico nos tempos modernos (por exemplo, Marx e Freud!) e diz (pag. 32):
Il faut bien dire que toute connaissance totale, métaphysique ou gnostique,
des événements n’est qu’un réve, mauvais ou beau.

(204). — Ela tem, segundo o autor, suas raizes no Protestantismo, mas cf. § 80 1V,
e § 125 II b.

(205). — Cf. A. D. Sertillanges, Le Probléme du Mal, Paris, Aubier, 1948, 1 pag.

: 247: Qui se préoccupe aujourd’hui de Pavantage des chemins de fer, de
Pélectricité, dont la découverte a suscité tant d’espérances? Le retard d’un

train nous fait piétiner de fureur; mais sa présence nous parait due .autant
que la lumiére et I'air, auxquels nul ne pense. -
(206) . — Cf. Theodor Haecker julga a técnica “o milagre profano dos tempos mo-
dernos”, cf. seu ensaio Dialog iiber Christentum und Kultur, Hellerau, Hegner,
. phgs. 61-62: Sie ist das unheilige. Wunder dieser Zetf, schaffend eine Zeitlang
(jede Maschine lauft eine Zeitlang), eine Einheit des .Mittels, wo die des
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que é um meio a servico de um fim humano, mas tende a transfor-
mar-se num fim em si; porque se limita a natureza inanimada, — o
reino da mecanica, — mas invade facilmente o terreno da vida hu-
mana, chegando a automatizé-la e mecaniza-la; porque facilita o tra-
balho e aumenta a produgéo, mas, por outro lado, cria cada vez novas
necessidades, que obrigam o homem a trabalhar cada vez mais. O
ponto importante é que o homem chegue a dominar a técnica, dan-
do-lhe um significado humano: o futuro da humanidade esta ligado
a solucao déste problema.

VI. A Crise Atual.

A época contemporéinea caracteriza-se ;por uma gevolugdo
universal, que ndo poupa nenhum individuo, nenhuma classe sociai
e nenhum povo. Todos éles estdo sendo arrancados dos seus mol-
des tradicionais, tudo se desliga das convicgGes e das normas que,
durante muitos séculos, constituiram a consciéncia humana. As
massas estdo-se transformando no fator decisivo para o futuro: o

” torna-se cada vez mais impotente, e o “nés” cada vez mais
poderoso. Ao passo que a historia dos séculos passados se nos apre-
senta como uma espécie de biografias seriadas, o mundo atual re-
vela uma tendéncia desalentadora de “massificagdo”. Outrora, as
Igrejas mantinham vivos os valores tradicionais, concretizando-os
em firmes organizacbes sociais; hoje em dia, o ceticismo e o niilis-
mo (cujo grande profeta é Nietzsche) estdo em voga. As massas
vivemn de “ideologias” (207) e de slogans simplistas (cf. § 109 II);
com a perda da fé, — uma forga positiva, — instalou-se na nossa
sociedade o niilismo, e o niilista vive de negagdes. Mas também
aqui o autor acredita na ambivaléncia da evolucio contemporinea:
as massas atuais podem levar o homem a um estado de animalismo,
ou entdo podem inaugurar uma nova época gloriosa, sem classes
privilegiadas, em que todos os individuos receberio uma boa edu-
cagdo, se acostumario a pensar pessoalmente e a dar uma orienta-
¢ao original a sua vida. Pois também as massas sao compostas de
pessoas humanas, em que a centelha divina do espirito nunca se ex-

Zweckes verloren ging; Geist und Leben verstehen einander nicht mehr, be-
schimpfen einander, aber ihr Mittel, die Maschine, ein eiserner Gotze (laufend
eine Zeitlang) beherrscht sie beide und diktiert ihnen, statt deren Befehle zu
erhalten; sie allein verliert nicht (eine Zeitlang) durch den Massenbetrieb
und gewinnt (eine Zeitlang) alles durch die Exaktheit, die ihr einziger “Geist’
ist, wohltiitig nur, wo der Meister der Gelst selber ist, dem die Knecbte bo-
horchen, aber ein sich selbst verstii Geschlecht von

Lehrlingen wird die Ungeister nicht los, es wird ihre Beute.

(207). ~— Segundo Jaspers (in Vom Ursprung und Ziel, pag. 169), uma ideologia 4
um complexo de idéias ou de representagdes que goza, aos olhos do sujeito,
do prestigio de uma interpretacdo do mundo e da sua situagio no mesmo,
chegando a impor-se-lhe como uma verdade absoluta, mas sempre sob a for-
ma de uma qualquer ilusdo, a permitir-lhe que éle se justifique, se difarce ou
.se esquive para obter uma vantagem imediata.
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tinguird por completo (208). Como se verificara ésse milagre, Jas-
pers nio se aventura a descrever.

Tampouco nos sabe informar das causas que originaram a si-
tuacdo atual. Tédas as explicacbes totalitirias sao falsas (209).
Muitos fatéres tém sido responsabilizados pela crise do mundo mo-
derno: a técnica, o Iluminismo, a Revolucido francesa, o Idealismo
filoséfico da escola alema, mas todos ésses fendmenos sao mais con-
seqiiéncias do que as verdadeiras causas da crise atual. E’ preferi-
vel contrapor as tentativas “mono-causais” e totalitarias uma simples
representacdo simbélica que deixe intacto o mistério: no homem
existe um mal indestrutivel que, devido ao surto enorme da técnica
moderna, tem hoje mais possibilidades de revelar-se.

VII. Tendéncias Fundamentais.

O futuro é imprevisivel. Quem pretende conhecer o plano to-
tal da histéria, expde-se facilmente ao risco de se transformar num
fanatico, fato provado pela atitude dos marxistas. Mas a circunstan-
cia de ser imprevisivel a histéria ndo nos proibe de fazer “prognésti-
cos”: éstes podem dar uma orientagdo valiosa as nossas atividades
e aumentar a nossa liberdade por nos tornarem mms consmentes
das possibilidades que existem na situacdo em que nos achamos.
As duas tendéncias fundamentais que se apresentam ao historia-
dor, ao analisar as circunstancias atuais, sdo o socialismo e a uni-
dade mundial. As duas convergem para a realizacdo histérica da
liberdade da pessoa humana, mas ambas sdo, por si, insuficientes
para atingir ésse ideal e incapazes de dar um significado humano a
histéria. A histéria é o caminhar do género humano rumo & liber-
dade pela disciplina da fé (210) . Eis a maior necessidade do momen-
to: a fé. Num mundo técnico e cientifico, que pode por-se ao servigo
tanto do bem como do mal, o homem deve redescobrir suas origens
espirituais, deve disciplinar-se pela fé. A fé n3o é artigo de um progra-
ma social ou politico, ndo é credo definido, ndo tem contetido dogma-
tico, nem sequer é formulavel em conceitos abstratos: a fé é aquilo
que esti radicado no fundo do nosso ser e pelo qual, erguendo-nos
acima de nés mesmos, nos sentimos ligados & origem do Ser (211).
(0} oposto da fé é o niilismo, mas o0 homem nio pode ser niilista sem
ter ma consciéncia. Embora seja impossivel exprimir-se o Eterno,

. 4

o Transcendente, o Envolvente, — objeto da nossa fé, — Jaspers

(208). — Cf. § 20 IV, onde o leitor encontrar4 uma passagem de Romano Guardini
de tendéncia semelhante.

(209). — Jaspers; Vom Ursprung und erl pég. 172: Je mehr wir erkennen, desto
drésser wird fiir unser Bewusst: das Geheimnis des G

(210). — Ibidem, pég. 275: Die Geschichte ist der Gang des Menschen zur Freiheit
durch die Zucht des Glaubens.

(211). — Ibidem, pég. 268: Glauben ist das Erfiillende und Bewegende im Grunde

des Menschen, in dem der Menscb uber sxch selbst hinaus mzt dem Ursprung
des Seins verbunden ist,
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também tenta formular os artigos da sua fé filoséfica, bem saben-
do que suas férmulas ndo passam de vagas alusdes a uma reali-
dade inefavel: a fé em Deus (o homem nao pode perder a Trans-
cendéncia sem perder sua humanidade), a fé no homem (crer na
liberdade humana, sem endeusar o homem), e a fé no mundo (nao
crer na auto-suficiéncia do mundo, e sim agarrar-se ao enigma fun-
damental da existéncia humana que lhe prescreve considerar éste
mundo como o campo onde deve realizar as suas possibilidades
e deve cumprir as suas obrigacgdes).

a) O Socialismo.

O Socialismo é hoje uma tendéncia universal da humanidade
contemporanea que exige uma organizagdo racional do trabalho e
uma participagdo justa e adegiiada nos resultados do mesmo, com
exclusdo de privilégios, com o fim de garantir a liberdade de todos.
Neste sentido, quase todo o mundo é, hoje em dia, socialista: a
dificuldade reside, ndo em justificar o socialismo, e sim em rea-
liza-lo. Se o socialismo acode um sentimento profundo de justica
social, a tornar-se cada vez ma.s consciente na humanidade con-
temporanea, nao se lhe pode negar uma tendéncia nefasta por cau-
sa da “planificacdo” que lhe é inerente. Planificagdc é sé possi-
vel quando se tem o poder (212), e planificagdo total é irrealiza-
vel sem o poder total. Ora, tal planificacdo leva inevitavelmente
ao despotismo, cujo instrumento principal é a burocracia. A pla-
nificagdo total constitui uma grave aberragdo, j4 que nunca conhe-
cemos as coisas na sua totalidade; outrossim, a planificacdo nao
pode ultrapassar os limites do mundo mecanico e racional; o “di-
rigismo” no terreno da cultura e da vida espiritual destréi, em
vez de .construir. A planificagdo n&o cria obras de arte, nem gran-
des filosofias, e muito menos ainda personalidades: ela deve pru-
dentemente limitar-se a criar condigdes favoraveis a4 expansio da
pessoa humana e da cultura.

b) A Unidade Mundial.

O mundo atual tende inegavelmente a unificar-se: cutra ten-
déncia ambivalente. Pois aqui surgem duas possibilidades: a de
um Império Universal e a de uma Ordem Mundial. A histéria da-
nos exemplos pouco confortadores de Impérios Universais: ndo sé

(212) . — Jaspers escreveu um capitulo interessante sdbre a liberdade, & democracia
e o poder, ibidem, pags. 193-216, que ndo podemos expor aqui. Basta di-
zermos que o autor né@o acredita incondicionalmente na “democracia formal”
(sufrégio universal, escrutinio secreto, etc.), cf. padg. 210: Nur unter den
charakterisierten Voraussetzungen — ein Ethos gemeinsamen Lebens, eine
Selbsterziehung . im Miteinanderreden zur Bewaltrgung konkreter Au!gaben,
unbedingte Vertexd:gung der Grund-und M y Griindung im Ernst
des Glaubens — ist sie verldsslich.
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o Império Romano como também os Impérios na India e na China,
que encerraram a Epoca Axial, mostram um nivelamento medonho,
uma diminui¢do da liberdade, um estado sonolento da humanida-
de, uma mumificacdo do espirito humano. O outro térmo da alter-
nativa é construir uma Ordem Mundial mediante uma organizagdo
compreensiva de federalismo (cf. Toynbee). E’ verdade, o homem
do século XX almeja a Pax Aeterna, mas o jibilo pela paz eterna
ndo sera eterno. No homem dos tempos vindouros, mesmo que con-
siga criar uma organizagdo democratica e socialista, mesmo que con-
siga estabelecer uma Ordem Mundial, surgirdo novas formas de pai-
x0es destruidoras. O homem nao pode nutrir ilusGes acérca dos be-
neficios da sua organizagao social e politica. Sé o individuo pode
tornar-se “existéncia”, capaz de encontrar seu significado “eterno”
(213) através da sua manifestacdo no tempo. Os quadros sociais
em que vive o homem, por mais perfeitos que sejam, ndo o salvario.

VIII. O Significado da Histéria.

Mais uma vez: nido ha significado universal sem unidade. Mas
a unidade da histéria ndo existe como fato, nem como conceito ex-
primivel numa férmula abstrata: o homem é incapaz de formular
o fim da histéria, mesmo o mais elevado, que nao seja particular.
Sem duavida, existe um indicio da verdade em todos os esforcos
do espirito humano para atingir intelectualmente a unidade da his-
téria; mas todos éles se tornam falazes e ilusérios, quando de afir-
magbes particulares se transformam em verdades totalitarias. A
unidade da histéria n3o é fato nem férmula abstrata, mas um fim,
uma tarefa, confiada a cargo de cada um de nés. A unidade de to-
dos os homens, entrevista como uma cifra do Transcendente por
quem faz um estudo interpretativo da histéria, torna-se um objetivo
para a vontade humana. Paz mundial, ordem legal, justica social,
libertacdo da miséria e felicidade — se fér possivel — para todos:
téda essa “unidade” concerne apenas ao nosso Dasein empirico; pa-
ra a “existéncia”, ésses fins histéricos, por mais importantes que
sejam, nio passam de meios. A unidade da histéria é misteriosa e
inatingivel, tal como o Uno da Transcendéncia.

(213). — A “eternidade”, segundo Jaspers, nio tem nada a ver com a célebre defi-
ni¢do de Boécio: interminabilis vitae tota simul et perfecta possessio (De
Consolatione Philosophiae, V, Prosa VI 2; cf. § 68 Ila, nota 11), mas &
uma forma de “existéncia”: é o aprofundamento do instante, um preenchi-
mento temporal do presente que, contendo em si o passado e o futuro, ndo
pode ser reduzido nem ao futuro, como se o presente sé estivesse ao servigo
do que hi de vir, nem ao passado, como se a conservagio e a repeticdo do
que foi constituissem o verdadeiro sentido da minha vida. A eternidade é a
indivisivel unidade da reminiscéncia, da presenca e da expectativa. No ins-
tante solene da decisdo, que reune- o passado da fidelidade e o futuro da
possibilidade, — a repeti¢do e a previsio, — que me faz lembrar daquilo que
prevejo e prever aquilo de que me lembro, eu alcanco uma presenca eterna.
Pela brecha que abro, através da imanéncia da consciéncia, atinjo o ins-
tante da eternidade. — Devemos esta nota a R. Jolivet, op. cif.,, pags. 302
e 340. .
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E o Uno da Transcendéncia nao se pode manifestar ao homem
histérico a rdo ser na diversidade das cifras. No mundo unifica-
do manifestar-se-4 a riqueza histérica pela diversidade de credos
(cf. Toynbee!), a possibilitar uma comunicacdo existencial entre
pessoas de origens diferentes, pois a unidade histérica é uma uni-
dade que esconde o Uno transcendente numa multiplicidade de for-
mas. Quando, um dia, os diversos povos da terra se encontrarem,
deverdao apontar um a outro, num combate amoroso, aquilo que
constitui o niicleo das suas experiéncias histdricas e que, por mais
estranho que possa parecer, interessa a todos os homens (214).
Revelar-se-4 o Uno na disponibilidade infinita de todos os homens
para entrar em livre comunicacgdo com todos. A derradeira uni-
dade dos homens e da histéria situa-se, portanto, numa regido ina-
cessivel a tdda e qualquer verificacdo empirica: no Reino dos Es-
piritos que se encantram num combate fraternal, no Reino invisi-
vel e abscondito, onde o Ser se revela na harmonia das almas. Mas
o processo histérico sempre serA um movimento entre a origem e
o fim, e nunca atingird plenamente o seu alvo, ou talvez seja, em
cada um dos seus momentos, aquilo que significa (215).

Abstivemo-nos, até agora, de dar um comentério sébre a visdo
jasperiana da histéria, e também aqui seremos muito breves. Seu
livro nos parece uma contribuicdo muito importante e original pa-
ta a “filosofia da histéria”. Nio dogmatiza, nio generaliza, ndo re-
duz a esquemas simplistas a multiplicidade e a ambigilidade —
como sao elas irritantes para a inteligéncia humana! — dos fend-
menos histéricos. O autor é ponderado na anilise dos fatos, mostra
grande habilidade dialética e nfio nos apresenta um “sistema fecha-
do”, e sim uma interpretacdo sumamente aberta da histéria (cf.
A. Weber!). E’ notavel sua luta pela dignidade da pessoa huma-
na, e muito acertada sua idéia sébre a ambivaléncia do processo
histérico. Mas seu agnosticismo “sistematico” em questbes de or-
dem metafisica e teolégica é decepcionante. Enguanto tudo pare-
ce leva-lo a admitir um fim transcendente da histéria, obstina-se
em ndo dar o passo decisivo, agarrando-se 4 imanéncia. Seu ideal
de unidade é abstrato e livresco; seu conceita de “comunicacio exis-
tencial”, além de ser incapaz de inspirar a grande maioria da hu-

(214). — Jaspers, Bilan et Perspectives, phg. 32: I} est possible de concevoir un hu-
manisme futur ayant approprié & Pesprit idental les élé ts. qui fondé-
rent chez les Chinois et les Hindous le sens de I'humain. Il pourrait devenir
alors Phumanisme commun & tous les hebitants de la terre, & travers la di-
versité de ses aspects historiques. Et chaque humanisme serait mieux Ilui-

é par la c 1 qu’il aurait des autres.

{215). ~— Jaspers, Vom Ursprung und Ziel, pag. 327: So erhebt sich die tiefste Einheit
in eine unsichtbare Region, in das Reich der Geister, die sich begegnen und
zueinander gehoren, das verborgene Reich der Offenbarkeit des Seins in der
Eiqtracht der Seelen. Geschichtlich aber bleibt die B gungd, die, #
gsch‘en Anfang und Ende, nie erreicht oder auch immer ist, was sie eigentlich

eutet . .
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manidade, enclausura o homem fatalmente no tempo, cortando-lhe
" a esperanga de poder entrar na communio sanctorum, que é a ple-
nitude meta-histérica da “comunicagido existencial”. Seu Eixo da
histéria, apesar de abrir perspectivas interessantes, é uma constru-
¢30 meio precaria, e tanto poderi dividir como reunir os po-
vos do Oriente e do Ocidente: nao é a irrupcdo tnica do Absoluto
no mundo relativo, tal como o é a Encarnagdo na visdo cristd da
histéria, e sim uma tentativa nobre, mas deficiente, do homem re-
lativo para se elevar ao Absolutc.



EPILOGO
§ 129. Por um. Novo Humanismo.

Quem passou revista as diversas interpretacdes da histéria,
dadas por homens de vasta cultura e de extraordinarias capacida-
des intelectuais, ndo pode deixar de ficar profundamente impres-
sionado pela grande divergéncia de opinides que lavra neste ter-
reno. A despeito dos imensos esforgos que o espirito humano, prin-
cipalmente nos dois Gltimos séculos, tem dedicado a filosofia da
histéria, o enigma da histéria nao esta decifrado: cada vez mais
se evidencia que o homem se acha aqui diante de um problema
insolivel, ou melhor, diante de um mistério insondavel. Ao tor-
nar-se consciente déste fato, 0 homem sente-se inclinado a excla-
mar com Jé: “Tenho de confessar que falei nésciamente, e sobre
coisas que ultrapassam sobremaneira a minha ciéncia”. Profissdo
de fé de um agnéstico? Antes nos parece confissdo de uma igno-
rancia salutar, a compenetrar-nos intimamente de que o homem
é um ser relativo, mas um ser relativo inabalavelmente radicado
no Absoluto, sem o qual nao poderia subsistir nem conseguiria dar
um significado aos atos da sua vida. Aceitar o mistério da hist6-
ria ndo quer dizer condenar-se a uma atitude passiva ou inerte, e
sim participar ativamente da vida histérica, mas sempre reconhe-
cendo que dentro da histéria atua uma fér¢ga que nos remete para
além da histéria. Aceitar o mistério da histéria nao significa renun-
ciar a reflexao sébre o processo histérico, e sim esforcar-se por ficar
com um conhecimento cada vez mais profundo da histéria, mas
sempre reconhecendo que nosso saber é fragmentéario e parcial. Fe-
liz aquéle que, em busca do Absoluto no mundo da relatividade his-
térica, encontra o Deus vivo, o Deus de Abraao, de Isac e de Jacd!
Feliz aquéle que na Encarnacdo de Jesus Cristo encontra a Carta
Magna do humanismo!

Pois a derradeira e decisiva questdo levantada pela filosofia
da histéria é esta: “Que é o homem? De onde vem e para onde
vai?” Sera que é uma formiga operosa, tendo sua razao de ser no
bem-estar da coletividade, ou um animal de rapina, ou um maca-
co fracassado, ou um pobre passarinho que, fugindo da tempes-
tade, se abriga uns poucos momentos numa sala bem aquecida pa-
ra, logo depois, desaparecer nas trevas da noite? Ou serd que o
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homem foi feito a imagem e a semelhanga de Deus, com a facul-
dade de responder a chamada divina e com um destino pessoal:
um peregrino rumo a uma meta situada além do tempo? Nos tem-
pos modernos nio existe nenhum problema cuja solugdo seja mais
urgente ou mais importante.

Pode parecer um anacronismo ingénuo falar sébre a importan-
cia e a urgéncia de um novo humanismo, numa época que se ufa-
na de ter inventado a bomba atdmica, que ja langou satélites arti-
ficiais no espago, que se estid preparando para fazer sua primeira
viagem a lua. Num mundo embriagado com seus triinfos técnicos
e com suas conquistas cientificas o humanismo é talvez um as-
sunto mais necessario do que qualquer outro. Pois, por mais gran-
diaso que seja o progresso técnico e cientifico, os verdadeiros pro-
blemas humanos ainda nao estdo resolvidos. Na segunda metade
do século XX, ainda existem, em nosso planeta, a fome, a miséria,
o sofrimento, o ciime, o édio e o pecado: e o homem moderno ain-
da nao conseguiu, tampouco como o homem primitivo, escapar-se
a morte que tudo nivela e ndo poupa a ninguém.

Grande é o homem na sua pequenez, e pequeno na sua gran-
deza; maior do que o Universo, e menor do que suas aspiragoes
que sdo infinitas; vive num mundo de fendmenos relativos, mas
tem a possibilidade de avistar os horizontes da Realidade Abso-
luta. Grande é o homem quando vive das fontes espirituais do seu
ser, pequeno é o homem quando deixado entregue as suas préprias
forgas. O mistério da histéria, longe de ser um tema de interésse
meramente académico, aponta para outro mistério que interessa a
cada um de noés pessoalmente: o mistério da condigdo humana.

JOSE’ VAN DEN BESSELAAR

da Pontificia Universidade Catdlica de Sdo Paulo.



