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O objetivo desta pequena nota & apresentar a visdo do Mito se-
gundo Mircea Enade, apontando os problemas decorrentes de sua
conceituagdo. A introdug@o sobre a revelagdo do simbolismo religioso,
elaborada pelo préprio Eliade (1), € o recurso metodolégico para a
compreensdo do seu pensamento.

*

I. — Observagbes metodoldgicas sobre o estudo do simbolismo

religioso.

O mundo se revela a si mesmo através dos simbolos. O simbolo
revela algo mais profundo do que um mero reflexo da realidade objeti-
va. Esta revelagio tem cinco aspectos:

1). — Apresenta uma modalidade do real ou uma estrutura do
mundo que ndo é evidente no nivel da experiéncia imediata. Por exem-
plo, o simbolismo da 4rvore cosmica revela-se a0 mundo como uma
totalidade viva, que periodicamente se regenera a si mesmo. O mun-
do se apreende como vida e, em pensamento primitivo, a vida é um
aspecto do ser.

2). — Aponta o real ou a estrutura do mundo. Nos niveis ar-
caicos da cultura o real equivale ao sagrado. E portanto o poderoso,
o significativo, o vivente. Por outro lado, 0 mundo é uma oragio dos
deuses ou seres sobrenaturais. Descobrir a estrutura do mundo equi-
vale a revelar um segredo ou um significado “cifrado” da obra divina.
Por esta razdo, os simbolos arcaicos religiosos supSem uma ontologia.

(*). — Mircea (Eliade). (1907-1972). Ph. D. da Universidade de
Bucarest e Professor de Ecole des Hautes Etudes (1945-1949) e da Universidade
de Chicago (1956-1962). Sua obra é um marco na Histéria das Religides
Comparadas, concentrando-se no estudo das culturas orientais.

(1). — Metodologia de la historia de las religiones. Paidos, 1967. .
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Os simbolos revelam o lado milagroso e inexplicavel da vida e, ao mes-
mo tempo, as dimensdes sacramentais da existéncia humana.

3). — Permite ao homem encontrar uma certa unidade no mun-
do e, ao mesmo tempo, descobrir seu préprio destino como parte in-
tegrante daquele. O simbolismo da noite ¢ das trevas que podemos
encontrar nos mitos cosmogonicos ou em ritos de iniciagdo, revelam a
solidariedade pré-césmica e pré-natal por um lado e a morte, o renas-
cimento e a iniciagdo por outro. A obscuridade simboliza tambem o
“caos” pré-cOsmico assim como a orgia (confusio social) e a loucura
(desagregagdo da personalidade). Ele ndo sé permite a intuigdo de
um certo modo de ser como tambem a compreensio do lugar deste
modo de ser, na reconstituigdo do mundo e da condigdo humana.

4). — Expressa situagdes paradoxais ou aspectos contraditérios
da realidade tultima. Através de determinados simbolos, o homem
compreendeu que as polaridades e as antinomias podiam articular-se
em uma unidade. Desde entdo os aspectos negativos e sinistros do
Cosmos e dos deuses néo s encontraram uma justificativa, como se re-
velaram parte integrante de toda a realidade ou “sacralidade”.

5). — Assinala uma realidade ou uma situagio em que se en-
contra comprometida a existéncia humana. E sobretudo esta dimensdo
existencial que destaca e distingue os simbolos dos conceitos. Os
simbolos mantem o contacto com as fontes profundas da Vida. Expres-
sam, poder-se-ia dizer, “o vivido como espiritual”. O simbolismo re-
ligioso traduz uma situagdo humana em termos cosmoldgicos e vice-
-versa. Revela a continuidade entre as estruturas da existéncia huma-
na e as césmicas. Ele significa que o homem nfo se sente isolado no
cosmos, mas que se abre a um mundo que, gracas a um simbolo, se
mostra “familiar”. Por outro lado, os valores cosmoldgicos dos sim-
bolos lThe permitem deixar atrds a subjetividade de uma situagdo e re-
conhecer a objetividade de suas experiéncias pessoais. Conclui-se que
quem compreende um simbolo, ndo s6 “se abre” a um mundo objeti-
vo, mas a0 mesmo tempo logra sair de uma situagfo particular e al-
cancar uma compreensao do universal.

%

II. — A Obra de Eliade.
Objetivos:

“Compreender e esclarecer entre outros o comportamento do
homem religioso € seu universo mental” (2).

(2). — O Sagrado e o Profano. Livros do Brasil. Lisboa, pag. 127.
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“E por em evidéncia o “lado espiritual”, o simbolismo ¢ a
coeréncia interior dos fendmenos religiosos etnolégicos” (3).

Justifica sua atitude de “valorizar” os mitos no lugar de os “des-
mistificar” e de salientar sua dependéncia dos acontecimentos histd-
ricos (colonialismo, aculturagdo, sincretismo pagao-cristdo, etc.).

“Jamais afirmei a insignificincia das situagGes histéricas, sua
inutilidade para a compreensdo das creagOes religiosas. Se ndo
insisto sobre este problema é justamente porque insisto no que
me parece essencial: a hermeneutica das criagbes religiosas” (4).

Jamais tem a preocupagdo de explicar a existéncia de Deus. A
religido néo é a descoberta de Deus mas do homem.

“E o conhecimento religioso um conhecimento que se refere
ao ser” (5).

O homem é para ele por natureza metafisico, transcendental. A
intengdo é afirmar sua tese: no pensamento religioso primitivo hd uma
estrutura fundamental idéntica a todo homem religioso, ndo obstante
as diferengas de cultura e de situagdes histérico-geograficas. Ele acaba
reduzindo o homem religioso ao homem primitivo e vice-versa. Seu
desejo ultimo é enriquecer 0 homem contemporineo com a “esperanga”
do homem arcéico.

Tema:

1. — O Sagrado.

A primeira defini¢do que se pode dar do sagrado é que ele se
opde ao profano. O profano por sua vez € o

“ambito da vida e das coisas comuns, disto que se pode co-
nhecer e utilizar, disto que n3o possui nenhum relevo especifico”.

Os dois elementos se esclarecem em suas relagGes dialéticas. O
sagrado e o profano constituem duas modalidades de ser no mundo,
duas situagGes existenciais assumidas pelo homem ao longo de sua
histéria.

(3). — Fragments d’'un Journal. Gallimard. 1973, pag. 105.
(4). — Ilbidem, pag. 355.
(5). — O Sagrado e o Profano, pag. 130.
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O homem toma conhecimento do sagrado porque este se manifes-
ta. Manifestando o sagrado, um objeto qualquer torna-se outra coisa,
e contudo continua a ser ele mesmo, porque continua a participar do
seu meio cdsmico envolvente. A manifestagdo do sagrado funda onto-
logicamente o mundo. A manifesta¢do do sagrado no espago tem por
consequéncia uma valéncia cosmoldgica: toda hierofania espacial ou
toda consagragdo de um espago equivalem a uma consmogonia. Con-
clusdo: o mundo deixa-se surpreender como Mundo, como Cosmos,
na medida em que se revela como mundo sagrado.

Para Eliade, realidade € sempre realidade sagrada. E o sagra-
do que € preeminente, o real. Uma realidade de uma ordem inteira-
mente diferente de realidades naturais ou profanas... saturadas de
ser. .. equivalentes a um poder.

Dado que o religioso é o horizonte de cada fato na sociedade ar-
cdica, afirma que todas as inveng¢des “profanas” que transformaram
a existéncia concreta, histérica do homem (a roda, o barco) consti-
tuiram o inicio da realidade de carater religioso (eram antes de tudo
o carro sagrado, o barco sagrado) . Neste sentido, a dimensdo religiosa
€ a origem da existéncia profana enquanto propriamente humana e
civil. Sob este aspecto, — origem sagrada da utilizagsio técnica do
mundo — Eliade aproxima-se de Durkheim quando diz

“as idéias que dominam toda nossa vida intelectual... sfo
nascidas da religido ¢ na religido: elas sdo produto do pensamen-
to religioso”. ’

“O sagrado é um elemento da estrutura da consciéncia e
nio um momento da histéria da consciéncia. A experiéncia do
sagrado & indissoluvelmente ligada ao esforgo feito pelo homem
para construir um mundo que tem uma significagdo” (6).

O sagrado ou o reino do sagrado é inacessivel a nés, exceto na
medida em que ele escothe revelar-se nas analogias do simbolismo miti-
co ou ritual. Na sua obra a andlise do sagrado se desenvolve em dois
grandes momentos: da hierofania e do mito. As hierofanias sacrali-
zam o Cosmos, os ritos sacralizam a vida.

O mundo profano na sua totalidade, o Cosmos totalmente dessa-
cralizado € uma descoberta recente na histéria do espirito humano.
Caracteriza a experiéncia total do homem ndo religioso das sociedades
modernas, e que por consequéncia sente uma dificuldade cada vez
maior em reencontrar as dimenses existenciais do homem religioso
das sociedades arcaicas. A existéncia profana jamais se encontra no
estado puro. Seja qual for o grau da des-sacralizagio do mundo a

(6) . — Fragments d'un Journal, pig. 555.
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que tenha chegado o homem, ndo consegue abolir completamente o
comportamento religioso.

Mediante tais consideragbes poderiamos levantar as seguintes
questdes:

a). — Se para o homem religioso toda a natureza € susceptivel
de revelar-se como sacralidade césmica, em que medida permanece
vélida a dicotomia sagrado-profano?

O préprio Eliade tenta superar a objecdo: o que conta nfio é a
extrema liberdade de um objeto tornar-se hierofanico, mas o fato de
que, o objeto que se torna tal, distingue-se sempre, de qualquer modo,
dos outros do mesmo tipo. O destaque estd no coragdo do préprio
objeto entre a sua parte fisica e objetualidade ¢ a nova significagdo
sacra, que emerge em certa medida autbnoma. Estamos assim, diante
de um outro aspecto da dialética do “sagrado”, uma espécie de dialé-
tica do eu e do outro, do imediato e do ulterior, realizada enquanto o
sagrado se manifesta através de “alguma coisa fora de si”.

b). — O sagrado, manifestando-se no profano, se submete ao
espago € ao tempo, se concretiza e se historifica, em suma, se auto-li-
mita. Consequentemente, nenhuma manifestacio do sagrado é total,
mas sempre parcial e superavel como temos disso a prova histérica de
nascer de novas formas e significados, préximos ou longinquos de uma
hierofania inicial. Em cada momento uma revelagdo mais completa
do sagrado torna-se possivel (7).

*

2. — As Sociedades Arcaicas.

“Nossa pesquisa terd por objeto, em primeiro lugar, as so-
ciedades onde © mito é, ou foi até recentemente, “vivo” no sentido
de que fornece os modelos para a conduta humana, conferindo por
isso mesmo, significagio e valor & existéncia” (8), e “fundamen-
tam e justificam todo o comportamento e toda a atividade do ho-
mem” (9). “O mundo arcaico ignora as atividades profanas, estas
se referem a acontecimentos que embora tendo ocasionado mu-
dangas no mundo (cf. as peculiaridades anatdmicas ou fisioldgi-

cas de certos animais) nfo modificaram a condigio humana como

(7). — E o caso das religides mediterrineas, cujo tema de morte e res-
surreicdo do Deus, relaciona-se com o “mito da vegetagdo”, aparecendo o culto
da Terra-Mae, doadora da vida. Encontramos, por exemplo, Isis (Egito), Ishtar
(Babilbénia), Demeter (Grécia) e Ceres (Roma) .

(8). — Mito e Realidade. Editora Perspectiva. Sio Paulo, 1972, pag. 8.

(9). — Ibid., pag. 10.
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tal” (10). “O homem religioso s6 se reconhece verdadeiramente
homem, na medida em que imita aos deuses, os herdis civilizados
ou antepassados miticos. O homem religioso ndo é dado: faz-se
a si préprio ao aproximar-se dos modelos divinos” (11).

Para Eliade, sociedade ou homem arcaico ¢ igual a homem pri-
mitivo, religioso, a-histérico, “pré-légico”. Aquele que ndo tem preo-
cupagdo filoséfica. Vive e assim descobre o que ele € ou o que nao €.
O mito e o simbolo constituem uma filosofia deste homem. Sociedade
ou homem moderno é o homem histérico. Tanto o marxista como o
existencialista, chamado “pés-hegeliano”.

Sua obra retrata uma ‘“histéria vivida”, os objetos e agles tém
que ter sentido. Este sentido € dado pela hierofania e isto s6 é possivel,
se o préprio homem se descobre em frente dosagrado.

*

II1. — O Mito.

A visdo religiosa do tempo, constituida sob o modelo da repeti-
¢do, faz a introdugdo ao conceito eliano do mito. Para Eliade, é miti-
co tudo o que se reporta, como a seu modelo, a um acontecimento ori-
gindrio .

E evidente que o mito perde sua significagdo fabulistica para as-
sumir o valor da linguagem mais rica de intengdes verdadeiras, en-
quanto reporta aquilo que é sumamente real. Alem da linguagem
oral, Eliade alarga o significado de mito aos gestos, aos atos, aos ritos
que comportam um referimento do originario. Assim, se pode falar
de um comportamento mitico que tende a caracterizar toda a existéncia.

“E preciso se habituar a dissociar a nogdo de mito da nogio
de palavra, de fibulas para aproxima-la as nogdes de agio sacra,
de gestos significativos, de agdo primordial. Ndo s6 é mitico tudo
aquilo que se conta de certos episédios que aconteceram, e de
personagens que viveram in illo tempore, mas tambem tudo que
estd direta ou indiretamente ligado a tais episédios e personagens
primordiais” (12). .

Estamos na linha da sacralizagdo da vida.

(10). — Ibid., pag. 15.

(11). — Sagrado e Profano, pag. 84.

(12). Tratado de histéria de las religiones. Ediciones Era S/A. Mé-
xico, 1972, pag. 372.
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“O mito, qualquer que seja sua natureza, € sempre um precedente
e um exemplo”. Refutando a frase de Sartre diz que no homem reli-
gioso o essencial precede a existéncia. O homem € o que € hoje porque
uma série de fatos ocorreram ab origine. Os mitos lhe contam esses
acontecimentos, e¢ assim fazendo, explicam como e porque o homem
¢ hoje um ser mortal, sexuado e cultural. E evidente que aqui o ter-
mo esséncia ndo é tomado no seu significado preciso: uma vez que os
fatos originais ocorreram, se tornam existéncia. Trata-se de duas se-
¢des da existéncia, da qual a segunda é a profana, que se faz conti-
nuamente, enquanto que a primeira que e fixa, estavel e essencial, de-
termina o modo de ser da segunda. O mito

“narra como, gragas as facanhas dos entes sobrenaturais,
uma realidade passou a existir, seja uma realidade total, o Cosmos,
ou apenas um fragmento: uma ilha, uma espécie vegetal, um com-
portamento humano, uma instituicio. E sempre portanto a narra-
tiva de uma criagdo” (13).

O mito conta uma histéria sagrada. Relata um acontecimento
ocorrido no tempo primordial, o tempo fabuloso do “principio” (14).

Conhecendo o mito

“conhece-se a origem das coisas chegando-se consequente-
mente a dominé-las e manipula-las & vontade; n3o se trata de um
conhecimento “exterior”, “abstrato”, mas de um conhecimento
que € vivido ritualmente, seja narrando cerimonialmente o mito,
seja efetuando o ritual ao qual ele serve de justificagdo” (15).

Gragas a repetigdo continua de um gesto paradigmatico, algo se
revela como fixo e duradouro no fluxo universal. Através da repetigdo
periddica do que foi feito in illo tempore impde a certeza de que algo
existe de uma maneria absoluta. Esse algo é o sagrado, ou seja, o
transhumano e transmundano, mas acessivel a experiéncia humana.
Viver o mito implica pois, uma experiéncia verdadeiramente religiosa;
deixa-se de existir no mundo de todos os dias, no tempo cronoldgico e

penetra-se num mundo transfigurado, mitico, no tempo sagrado, pre-

(13). — Mito e Realidade, pdg. 11. Em certas cosmogonias arcaicas o
mundo nasceu pelo sacrificio de um monstro primordial, simbolo do caos
(Tiamat), pelo de um macroantropo césmico (Ymir, Pan’Ku, Purusha). Se-
gundo os Vedas, da “explosdo” e fragmentacdo dos membros do Purusha (per-
sonificagdo do Absoluto), originou-se cada uma das partes do Universo.

(14) . — Para os Judeus o descanso do “Sabado” reproduz o ato primor-
dial do Senhor, pois no setimo dianda criagdo Deus descansou de toda a obra
criada.

(15), — Mito e Realidade, pag. 22.
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sente, atemporal (16). Desta forma o homem arcaico suporta dificil-
mente a histéria e se esforga para anula-la. Ele € indiferente aos acon-
tecimentos histdricos propriamente ditos. Estes ndo tém significagdes,
pois néo sfo carregados de nenhuma mensagem soteriolégica. Somen-
te os eventos ocorridos no passado fabuloso merecem ser conhecidos.
A Histéria se convertera na

“reatualizacdo de um mito herdico e primordial” (17).
Ocorre tambem a mistificacdo dos protétipos histéricos. Esta é
modelada num padrdo exemplar, se faz & imagem e semelhanca dos
heréis dos mitos antigos. O carater histérico de certos personagens
nio é posto em davida, mas sua historicidade nfo resiste muito tempo
a agfo corrosiva da mistificagdo.

“Mito é o 1ltimo, ndo o primeiro estagio no desenvolvimento
do herdi” (18). “A recordagdo de um acontecimento histdrico
ou de um personagem auténtico ndo subsiste mais de dois ou
trés séculos na meméria popular. Isto se deve ao fato de que a
memoria popular retém dificilmente acontecimentos “individuais”
e figuras “auténticas”. Funciona por meio de estruturas diferen-
tes: categorias no lugar de acontecimentos; arquétipos no lugar
de personagens histéricos” (19). N&o pode aceitar o “individual”,
s6 conserva o “exemplar” (20).

A funcdo principal do mito

“consiste em revelar os modelos exemplares de todos os ritos
e atividades humanas; fornecer uma significagdo ao mundo e a
existéncia humana” (21).

Quando Eliade fala de fungdo dos mitos, entende propriamente a
tarefa que eles t€m nas sociedades arcaicas: trata-se de uma funcdo
existencial. E a vontade de continuar a vida, a esperanga de prolon-

(16) . — Na tradigfo iraniana, as festas religiosas foram instauradas por
Ormuz para comemorar os atos da Criaggo do Cosmos. Durante sua realiza-
¢do o homem nio faz mais que repetir o ato da criagdo: o homem é “contempo-
rineo” da cosmogonia e da antropogonia, porque o ritual o projeta a época mi-
tica do comego: El mito del Eterno Retorno. Emece Editores S/A. Madrid,
1972, pag. 29.

(17). — Ibid., pag. 43.

(18). — Ibid. Cf. Chadwick, The Grouth of Literature, Vol. III, pag. 762.

(19). — El Mito del Eterno Retorno, pag. 48.

(20). — Nos poemas épicos por exemplo, se conservam o que se chama
de “verdade histérica”, esta “verdade” ndo se refere a personagens e aconteci-
mentos precisos, mas a instituicGes, costumes € paisagens.

(21). — Mito e Realidade, pag. 13.



— 759 —

ga-la ao infinito. Gragas a este “eterno retorno” as fontes do sagrado
e do real que a existéncia humana lhe parece salva do nada e da morte.

“O Mundo se organiza, isto é, se cria ritualmente em torno
de um Centro. O homem das sociedades tradicionais, nio pode
viver no “caos”: deve ser situado dentro do Cosmos que tem sem-
pre um “Centro”, um ponto fixo, absoluto. Absoluto porque reve-
lou-se através duma hierofania ou construiu-se ritualmente, o
que implica uma ruptura de nivel ontolégico” (22).

N#o lhe parece tola a atitude dos primitivos, quando tomavam
por modelo de toda a atividade criadora, a criagdo por exceléncia: a
cosmogonia. Se a matéria e o espirito sdo as duas faces de uma mesma
realidade existe uma correspondéncia entre “acontecimentos psiquicos”
e “‘0s processos cOsmicos”. A imitag8o ritual da cosmogonia, por oca-
sifio do Ano Novo, ou das festas de coroagfo do Soberano ou das curas,
etc., tinha sem divida cnsequéncias espirituais que nés, os modernos,
ndo podemos mais registrar.

“O mito cosmogdnico, alem de sua importante funcio de mo-
delo de todas as agles humanas, forma o arquétipo de todo um
conjunto e mitos e sistemas rituais. Toda a idéia de renovagio, de
recomego, de restauragio, embora se suponha diferentes os pla-
nos nos quais ela se manifesta, é reduzivel & nogdo de nascimento,
e esta, por sua vez, é reduzivel 4 nogdo de criagio césmica” (23).

Mircea tenta mostrar através de exemplos a permanéncia do mito
nas diversas formas de organizagdo social. Encontra uma inovagio
no judeu-cristianismo: nele o fim do mundo serd tUnico assim como
a cosmogonia foi tinica. A Encarnagio teve lugar uma tUnica vez no
tempo histérico e havera um vnico Juizo. O tempo ndo é mais o tem-
po circular do eterno retorno, mas um tempo linear e irreversivel.
Mais ainda, a escatologia representa igualmente o triunfo de uma
Santa Histéria. Ndo se trata mais de uma regeneragdo cdsmica, im-
plicando igualmente a regeneragio de uma coletividade (ou a totalida-
de da espécie humana) . Trata-se de um julgamento, de uma selegdo:
somente os eleitos viverdo na eterna beatitude. A histéria para eles é
a expressdo concreta, de uma mesma Unica vontade divina. Conse-
guiram superar a visdo tradicional do ciclo e descobrem um tempo de
sentido tinico. O fato histérico constitui situagdes do homem frente a
Deus.

(22). — Fragments d’'un Journal, pig. 309.
(23). — Tratado das Religides, pig. 368.
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Fora esta excessdo, ressalta a permanéncia do mito na “beatitu-
de do principio”.

“Para a psicanilise, por exemplo, o verdadeiro primordial é
o primordial humano”, a primeira infincia. A crianga vive num
tempo mitico, paradisiaco. A psicanalise elaborou técnicas ca-
pazes de nos revelar os “primérdios” de nossa histéria pessoal, e,
sobretudo, de identificar o evento preciso que pds fim & beatitu-
de da infancia e decidiu a orientagdo futura de nossa existéncia.
Traduzindo isto em termos de pensamento arcaico, pode-se dizer
que houve um “Paraiso” (para a psicanilise o estado pré-natal
ou o periodo que se estende até a ablactagio) é uma “ruptura”,
uma “catdstrofe” (o traumatismo) infantil e que, seja qual foi a
atitude do adulto face a esses eventos primordiais, eles nio sfo
menos constitutivos de seu ser. Duas idéias de Freud sio impor-
tantes para o tema: (1) a beatitude da “origem” e do “comego”
do ser humano e (2) a idéia segundo a qual, pela recordagio ou
mediante um “voltar atrds”, é possivel reviver certos incidentes
traumadticos da primeira infincia. O fato de Freud postular a bea-
titude no inicio da existéncia humana nfio significa que a psica-
nilise tenha uma estrutura mitolégica, nem que ela se sirva de
um tema mistico arcaico ou que ela aceite o mito judaico-cristdo
do Paraiso ¢ da queda. A Unica analogia que se pode estabelecer
entre a psicanilise e a concepgdo arcaica da beatitude e da perfei-
¢80 da origem deve-se ao fato de Freud haver descoberto o papel
decisivo do “tempo primordial e paradisiaco” da primeira infin-
cia, a beatitude anterior 2 ruptura (isto é, o desmame), ou seja,
antes que o tempo se converta para cada individuo em um tempo
“vivido”.

Quanto & segunda idéia freudiana que interessa i nossa pes-
quisa, ou seja, o “voltar atras” por meio do qual se espera poder
reatualizar determinados eventos decisivos da primeira inféncia,
ela tambem justifica uma analogia com os comportamentos arcai-
cos. Citamos diversos exemplos para ressaltar a crenga segundo a
qual é possivel reatualizar e, portanto, reviver, os eventos primor-
diais relatados nos mitos. Mas, com algumas poucas excegdes
(entre outras, as curas madgicas), esses exemplos ilustram o voltar
atrds coletivo. Era a comunidade inteira, ou uma parte impor-
tante dessa comunidade, que revivia, por meio dos rituais, os acon-
tecimentos narrados pelos mitos. A técnica psicanalitica possibi-
lita um retorno individual ao Tempo da origem. Ora, esse voltar
atras existencial tambem é conhecido pelas sociedades arcaicas”
(24).

(24). — Mito e Realidade, pigs. 73-74.
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Entretanto, em determinado momento da histéria, uma elite co-
mega a perder o interesse pela histdria divina e chega (como na Gré-
cia) a nfo acreditar mais nos mitos, embora pretendendo ainda acre-
ditar nos deuses.

“Foi .somente devido a descoberta da histéria — mais exa-
tamente, ao despertar da consciéncia histérica no judeu-cristianis-
mo e seu desenvolvimento em Hegel e seus sucessores — foi so-
mente devido & assimilagdo radical desse novo modo de ser no
mundo que representa a existéncia humana, que o mito pode ser
ultrapassado. Hesitamos, contudo, em afirmar que o pensamento
mitico tenha sido abolido. Ele conseguiu sobreviver, embora radi-
calmente modificado (se nido perfeitamente camuflado). E o mais
surpreendente é que, mais do que em qualquer outra parte, ele
sobrevive na historiografia” (25).

“Quanto ao comunismo marxista, suas estruturas escatolégi-
cas e milenaristas foram devidamente assinaladas. Ji observamos
que Marx retomou um dos grandes mitos escatolégicos do mundo
asiatico-mediterrdneo: o papel redentor do Justo (hoje, o prole-
tariado), cujos sofrimentos sdo invocados para modificar o status
ontolégico do mundo. Efetivamente, a sociedade sem classes de
Marx e o consequente desaparecimento das tensGes histéricas en-
contram o seu precedente mais exato nos mitos da Idade de Ouro
que, segundo as tradicdes, caracterizam o comego € o fim da His-
téria. Marx enriqueceu esse mito veneravel de toda uma ideolo-
gia messidnica judeu-cristi: de um lado, o papel profético ¢ a
fungfo soterioldgica que atribui ao proletariado; de outro lado, a
luta final entre 0 Bem e o Mal, que pode ser facilmente compa-
rada ao conflito apocaliptico entre Cristo e Anticristo, seguido
da vitdria definitiva do primeiro. E de fato significativo que Marx
retome por sua conta a esperanga escatoldgica judeu-cristd de
uma finalidade absoluta da Histéria; nesse ponto ele se afasta dos
outros filésofos historicistas, para os quais as tensdes sdo con-
substanciais da condigio humana e ndo podem portanto, jamais
ser completamente abolidas” (26).

*
IV. — Conclusées.

S3o dois os principais problemas levantados por Mircea quanto
ao mito:

(25). — Ibid., pag. 102.
(26) . — Mito e Realidade, pag. 157.
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a). — Dificuldades do historicismo: no passado, os sofrimentos
histéricos foram aceitos porque tinham um sentido metafisico, porque
a hist6ria nfo tinha e ndo podia ter nenhum valor. Cada heroi repetia
o gesto arquétipo; cada guerra reiniciava a luta entre o bem e o mal;
cada nova injustica social era identificada com o sofrimento do Salva-
dor. O terror da histéria é cada vez dificil de suportar na perspectiva
das diversas filosofias estoicistas. Nenhuma delas esti em condigdo de
defender o homem do terror da histéria. A formulagdo em termos mo-
dernos do mito arcaico delata o desejo de encontrar uma justificagdo
transhistorica aos acontecimentos histdricos. O anseio de transcender
0 nosso préprio tempo, pessoal e histérico, e de mergulhar num tempo
“estranho”, seja ele estatico ou imagindrio, sera talvez jamais extirpado.

“Enquanto subsistir este anseio, pode-se dizer que o homem
moderno ainda conserva pelos menos alguns residuos de “um com-
portamento mitico”. ..

“E sempre a mesma luta contra o Tempo, a mesma esperanga
de se libertar do peso do “Tempo morto”, do Tempo que destfoi
e que mata” (27).

Entre as solugbes apontadas para o problema, pde em discussdo
a validade das solugdes estoicistas de Hegel e Marx ao existencialismo.

“Certamente, o cristianismo e a filosofia escatoldgica da his-
ta-la, pode reprovar o homem arcaico, prisioneiro do horizonte
elites. Até certo ponto, tambem pode-se dizer que 0 marxismo —
sobretudo em suas formas populares — constitui para alguns uma
defesa contra o terror da histéria. S6 a posi¢do estoicista, em to-
das suas variedades e em todos seus matizes — desde o “destino”
de Nietzsche até a “temporalidade” de Heiddegger — segue de-
sarmada” (28).

b). — Liberdade criadora:

“O homem moderno que aceita a histéria ou pretende acei-
ta-la, pode reprovar o homem arcaico, prisioneiro do horizonte
mitico dos arquétipos, sua impoténcia criadora ou o que é o mes-
mo, sua incapacidade para aceitar os riscos que levam em si todo
ato criador. Para o moderno, o homem nfo pode ser criador, se-
nao na medida em que é histérico” (29).

(27). — Mito e Realidade, pag. 165.
(28). — EI Mito del Eterno Retorno, pag. 139,
(29). — 1Ibid., pag. 143.
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Se, portanto, a liberdade do homem moderno ¢ aquela de assumir
a prépria histéria, a liberdade do homem arcaico religioso € aquela
de evadir-se da histéria. Para Eliade o homem arcaico estd certamen-
te no direito de considerar-se como mais criador que o homem moder-
no. Cada ano ele participa pela repetigdo da cosmogonia, ao ato cria-

dor por exceléncia (30).

“A coincidentia oppositorum é reencontrada hoje dentro de
certos principios da fisica nuclear (o principio da complementa-
ridade de Oppenheimer, por exemplo), mas o mesmo principio se
coloca de forma urgente, para o nosso momento histérico: como
a liberdade é possivel num universo condicionado? Como se pode
viver na Histéria sem a trair, sem a negar e participar, entretanto,
de uma realidade transhistérica? No fundo, o verdadeiro problema
é como reconhecer o real camuflado nas aparéncias?” (31).

(30). — Os ritos de construgéo retualizam a “criacdo” pois imitam o ato
cosmogodnico. Vivendo-o o homem participa do ato criador. Pela repeticdo do
ato cosmogdnico, o tempo concreto, no qual se efetua a cnstrugdo, se projeta no
tempo mitico, in ello tempore em que se produziu a fundagio do mundo. Assim,
ficam asseguradas a realidade e a duragdo de uma construgio, ndo sé pela trans-
formagdo do espago profano em um espago transcendente, como tambem pela
transformacio do tempo concreto em tempo mitico.

(31). — Fragments d’'un Journal, pag. 263.



