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RESUMO

A proposta da presente pesquisa é apresentar o Novo Humanismo de Mircea Eliade
(1907-1986). Para isso, analisamos o contexto histérico em que ocorreram as
pesquisas e o0 posicionamento critico do fildsofo romeno, periodo em que 0 homem
moderno foi orientado por uma Weltanschauung racionalizante e dessacralizante,
onde a experiéncia do sagrado foi reduzida a uma dimensado primitiva da
mentalidade humana. Eliade interpretou essa postura secularizante como a principal
responsavel pela crise existencial do homem moderno que se revelou na angustia e
no niilismo de seu modo de ser. Nesse sentido, a crise humana é uma crise,
sobretudo, ontolégica. Diante disso, Eliade ofereceu um novo paradigma para a
elaboragédo de um Novo Humanismo, que consiste essencialmente na redescoberta
da experiéncia do sagrado. Contudo, devido ao processo de racionalizacdo e do
abandono de um ritmo de vida cosmicizado, 0 homem moderno esqueceu 0 acesso
a suas raizes. A saida para se recuperar do esquecimento do ser e do
provincianismo cultural se encontra no dialogo intercultural entre o Ocidente e as
civilizacdes do Oriente, marcadas ainda por uma visdo de mundo religiosa, dialogo
esse gque s6 pode ocorrer hermeneuticamente por meio de uma linguagem simbdlica
capaz de entender o universo religioso. Dessa forma, a probleméatica que nos guiara
nessa pesquisa se resume a uma possivel contribuicdo da experiéncia do sagrado
na formulagdo de um novo modelo cultural e humanista face a uma civilizagéo
secularizada. Com efeito, para compreender a experiéncia do sagrado, teremos que
refletir a respeito de seu préprio significado, do homo religiosus, e seu modo de ser

diante do espaco e do “terror da Historia”.

Palavras-chaves: Metafisica. Ontologia. Sagrado. Humanismo. Mircea Eliade.



ABSTRACT

The purpose of this research is to present the New Humanism from the thought of
Mircea Eliade (1907-1986). For this, we analyze the historical context in which
occurred the research and the critical position of the romanian philosopher, during
which modern man was guided by a rationalizing and dessacralizing
Weltanschauung, where the experience of the sacred has been reduced to a
primitive dimension of human mentality. Eliade interpreted this secularizing stance as
the main responsible for the existential crisis of modern man who revealed himself in
trouble and the nihilism of his way of being. In this sense, the humanitarian crisis is a
crisis, above all, ontological. Thus, Eliade offered a new paradigm for the
development of a New Humanism, which essentially consists in rediscovering the
sacred experience. However, due to the process of rationalization and abandonment
of a life rhythm connected to the cosmos modern man forgot access to its roots. The
output to recover from forgetfulness of being and cultural provincialism is intercultural
dialogue between the West and the civilizations of the East, still marked by a
religious worldview, such dialogue can only occur hermeneutically through a
symbolic language capable to understand the religious universe. Thus, the problem
that will guide us in this research comes down to a possible sacred experience of the
contribution in the formulation of a new cultural and humanistic model in the face of a
secularized civilization. Indeed, to understand the experience of the sacred, we must
reflect on its own meaning, homo religiosus, and his way of being on space and

"terror of History".

Keywords: Metaphysics. Ontology. Sacred. Humanism. Mircea Eliade.



Mesmo o individuo mais bem dotado, seja ele poeta ou
fisico, jamais percebera todo o seu potencial ou
emprestara a sua época toda a contribuicdo de que é
capaz, sem que a imaginacao lhe tenha sido despertada
pelas aspiragbes e realizagbes dos que viveram antes
dele. Os intelectuais humanistas tém portanto...a honra e
o dever de interpretar o passado para cada nova
geracao de homens que ndo podem deixar de viver num
canto pequeno da terra por um breve espacgo de tempo.

Jose Olympo.’

Resta-me acrescentar que, para a virtude ser perfeita, é
preciso que a nossa vida, em todas as circunstancias,
mantenha uma linha de rumo constante e em inteira
coeréncia consigo mesma, 0 que apenas poderemos
conseguir através da ciéncia, do conhecimento das
coisas humanas e divinas. Aqui reside o supremo bem:;
se atingires este ponto deixards de ser um suplicante,
para te tornares amigo intimo dos deuses!

Séneca’

! OLYMPO, Jose. Comissado de Humanidades. In Grécia Classica. Rio de Janeiro, 1970. Apud MOTA,
Myriam. Historia das cavernas ao Terceiro milénio. Sdo Paulo: Moderna, 1997, p. 33.

2 LUCIO ANEU SENECA. Cartas a Lucilio. (traducdo, prefacio e notas de J.A. Segurado Campos).
Liboa: Fundagéo Calouste Gulbenkian, 2007, Carta 31, p. 119.
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INTRODUCAO

Quando o homem, pela primeira vez, ergueu os olhos
para o céu, nao foi para satisfazer a uma curiosidade
meramente intelectual. O que realmente buscava no céu
era seu proprio reflexo e a ordem do seu universo
humano.

Ernst Cassirer®

O homem moderno difere de seus ancestrais, os arcaicos®. Essa distingdo encontra-
se no modo de se perceber a realidade, isto €, como se compreende e se comporta
diante do mundo. Acima de tudo, para 0 homem das civilizagcdées antigas, a realidade
teve inicio a partir do surgimento de um ser supra-humano. O ser é o principio de
todas as coisas criadas no mundo. Nao havia a possibilidade de se conceber uma
realidade sendo a partir de seres miticos responsaveis pela origem das coisas. O
universo existencial do arcaico conservou-se nos mitos, nos simbolos e costumes
que, mesmo com transformagdes com o decorrer do tempo, deixaram ver ainda mais
claramente seu sentido. Dessa forma, o homem arcaico se comportava como mais
uma criatura participe do Cosmos, ordenado por seres sobrenaturais. A experiéncia
do sagrado foi primordial para que esse homem se mantivesse em contato com o
universo ontolégico. O filésofo romeno Mircea Eliade (1907-1986) nomeou esse

modo de viver como homo religiosus.

O homem moderno (ou nao-religioso) fundamenta sua existéncia em sua razao.
Dessacraliza-a e, sempre que necessario, sua realidade. Na tentativa de
compreender o mundo racionalmente, se esforca em negar as supersticbes de seus
antepassados. Por isso, recusa a pratica do sagrado e a estrutura mental religiosa.
Tal conduta é representada pelo Zeitgeist ocidental que reduz a experiéncia do

sagrado em varias interpretacdes dessacralizadoras, como a psicologia do profundo

® CASSIRER, Ernst. Antropologia Filésofica. Sao Paulo: Mestre Jou, 1977, p. 84.

* Nessa pesquisa, 0 termo homem arcaico refere-se ao homem primitivo, isto é, o homem das
civilizagcdes antigas. Parece que o termo “primitivo” tem uma conotacdo preconceituosa e da a
entender que, em uma linguagem cientifica, as civilizagbes marcadas fortemente pela religiao ainda
nao passaram por um processo de desenvolvimento ou evolugao cultural. Cf. ELIADE, 1995, p. 10.
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de Sigmund Freud (1856-1939) e as filosofias materialistas do Positivismo e do
Historicismo.® Essas correntes possuem em comum o esforco de subjugar a
consciéncia ontolégica por uma consciéncia opaca, vazia de sentido transcendente,
e de substituir a Weltanschauung religiosa por uma cientifica. No entanto, se o
homem a-religioso esvaziou-se das referéncias existenciais de seus antepassados,
reconheceu que ainda sobrevivem raizes do homem religioso no mundo modernc®.
Diante dessa “era secular”, Mircea Eliade apresenta, em suas pesquisas, criticas ao
homem cientifico de sua época. Defendeu a irredutibilidade do sagrado e sua
importancia para a dimensdo da existéncia humana como Unico meio para o

Ocidente sair de seu provincianismo.

Perante o “terror da Histéria” que gera o desespero, a angustia, o niilismo e o medo
ao homem moderno, que solucdo o homem religioso encontrou para superar essa
consciéncia da temporalidade? A consciéncia do tempo também significa a
descoberta da morte. A crenga em outra vida post-mortem, a possibilidade da
abolicao simbolica e um retorno periédico do tempo define o nucleo de religiosidade
e se exprime na experiéncia do sagrado’. Por isso, o condicionamento humano esta
relacionado a sua temporalidade. Como o homem arcaico vivencia o espaco, que
importancia essa concepc¢ao implica em seu modus vivendi? O homem moderno se

posiciona no espaco e no tempo semelhantemente aos seus antepassados? Com a

° O Historicismo é definido como uma doutrina segundo a qual a realidade é historia

(desenvolvimento, racionalidade e necessidade) e que todo conhecimento é conhecimento histérico.
Também defende a tese de que as unidades cuja sucessdo a histéria constitui (Epocas ou
Civilizagbes) s@o organismos globais cujos elementos, necessariamente vinculados, s6 podem viver
no conjunto; afirma, portanto, a relatividade entre os valores (que sdo alguns desses elementos) e a
unidade histérica a que pertencem; sendo inevitdvel a morte desses elementos com a morte dessa
unidade. Cf. ABBAGNANO, 2007, p. 508. O Positivismo é caracterizado pela romantizagdo da
ciéncia, sua devogdo como Unico guia da vida individual e social do homem, Unico conhecimento,
moral e religido possivel. Cf. Ibid., p. 787. Sigmund Freud, considerado o pai da Psicanalise, funda
suas digressbes em um procedimento de investigacdo de processos mentais inacessiveis por
qualquer outro método para tratamento de distdrbios neuréticos ou do inconsciente humano. Sobre o
pensamento de Freud, consultar a obra: GRAY, Peter. Freud: uma vida para o nosso tempo. Sao
Paulo: Companhia das Letras, 1989.

® “Por ‘mundo moderno’ entende-se a sociedade ocidental contemporanea, mas também um certo
estado de espirito que se formou, por aluvides sucessivos, a partir do Renascimento e da Reforma.
Sao ‘modernas’ as classes ativas das sociedades urbanas, isto €, a massa humana que foi mais ou
menos directamente modelada pela instrucao e pela cultura oficial” (ELIADE, 1989a, p. 26, nota 1).

" “A morte é certa para quem nasce, o nascimento para quem morre. Por isso, quanto ao inevitavel,
nao te deves lamentar” (Bhagavadgrta. Cangdo do veneravel. Tradugdo do sanscrito, prefacio e notas
Carlos Alberto Fonseca, Séo Paulo: Globo, 2009, p. 52, 2.27).
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consideracao de que existem dois modos de existir no mundo, Eliade apresenta sua
compreensao de espaco e de tempo na experiéncia existencial do homo religiosus
em contraposicdo ao homem nao-religioso. Como veremos, 0 espaco e o tempo sao
de vital importancia para a compreensao da experiéncia do sagrado e do modo de
ser religioso. O homem arcaico vive uma existéncia auténtica, e assume todas as

obrigac6es de seu momento histérico a partir da experiéncia do sagrado.

Faz-se premente entender e conhecer as situagdes assumidas pelo homem religioso
para se compreender outras formas de perceber o mundo, pois ele transforma sua
vida num ritual. Sera que a razdo, quer dizer, o conhecimento cientifico moderno, &
realmente capaz de orientar a existéncia humana em sua plenitude? Para Eliade, as
grandes crises do homem moderno tém, mesmo que dissimuladas, uma crise
religiosa, crise que se da na medida em que o homem se lan¢ga no mundo, sem
consciéncia de seu sentido de existir. Dessa maneira, a crise do homem moderno é
uma crise teista, marcada pela “morte de Deus”. Embora a maior parte das situacoes
assumidas pelo homo religiosus das civilizacdes arcaicas foram ultrapassadas pela
Histdéria, ainda permanecem vestigios de suas modalidades de ser que contribuiram
para que nos torndssemos o que somos hoje. Esses vestigios fazem parte, portanto,
de nossa histéria®.

O objetivo principal do presente trabalho é pensar essas praticas a partir da seguinte
duvida: de que forma, em uma civilizacdo secularizada, a experiéncia do sagrado
pode contribuir e ser uma saida para a crise existencial? Como ela pode oferecer um
novo horizonte para o desenvolvimento cultural e humanista? Para encontrar a
solucdo para essas questdes existenciais, Eliade se esforca em edificar o estudo
das religides arcaicas, interpretando hermeneuticamente seus simbolos, seus mitos
e seus modos de ser. Como isso pretende desvelar a importancia que esse

horizonte ontolégico pode desempenhar em uma sociedade dessacralizada®. A crise

8 “Se estamos impossibilitados de reviver tais experiéncias, pelo menos podemos imaginar a sua
repercuss@o na vida dos que por elas passaram. Uma vez que o Cosmo era uma hierofania e a
existéncia humana estava sacralizada” [...] (ELIADE, 1979a, p. 109).

% “O interesse de tais ‘mensagens’ ndo é exclusivamente histérico. Elas ndo sé nos ‘falam’ de um
passado morto h& muito, como desvendam situagdes existenciais fundamentais que sédo directamente
relevantes para o homem moderno. [...] Aquilo que chama de fenomenologia e histéria das religides
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da Humanidade se encontra no esquecimento do Ser. Isso significa uma crise
ontolégica. A perspectiva globalizante de um novo humanismo proposto por Eliade é
uma reagao ao cientificismo moderno que relegou a experiéncia do sagrado a

dimensao irracional do ser humano.

Com base nisso, estruturamos nossa investigacao na forma que segue, a saber: (1)
exposicao da biografia do pensador romeno com enfoque nos acontecimentos que o
influenciaram a criticar a mentalidade cientifica e a propor, como consequéncia, um
novo horizonte humanista; (2) descrever as interpretacées reducionistas e
secularizantes da experiéncia religiosa elaboradas pelo pensamento moderno nas
obras de Eliade; (3) apresentar o posicionamento eliadiano contrario as perspectivas
secularizantes da experiéncia do sagrado e, como resultado, a crise do homem
moderno; (4) expor o novo humanismo defendido pelo filosofo, bem como os
aspectos do sagrado e do homo religiosus, por ele interpretados como fundamento
essencial para o novo humanismo; (5) explicitar a experiéncia do homem arcaico
diante do tempo e espaco sagrado como exemplos do modo de ser religioso (6)

analisar e refletir a proposta de um novo humanismo de Eliade e sua pertinéncia.

Com os grandes momentos espirituais e filos6ficos da Humanidade, ocorreram (e
ainda ocorrem) grandes mudancas em seus horizontes. Nessa perspectiva, a
contribuicao do filésofo romeno Mircea Eliade nao é diferente. Nele, percebe-se um
esforco para compreender a existéncia humana e seus anseios. Sua pesquisa €
também a da Weltanschauung religiosa, os conceitos de ser e a realidade que
podem ser interpretados a partir do comportamento do homem das sociedades pré-
modernas. Seu projeto é investigar fenomenologicamente o universo mental arcaico
para desenvolver uma filosofia da Histéria'®. Nosso intuito & demonstrar a
contribuicao de Eliade para a constru¢cdo de um novo paradigma para a Humanidade

a fim de edificar um futuro mais pacifico e estavel.

pode ser considerado entre as pouquissimas disciplinas humanisticas que sdo, ao mesmo tempo,
técnicas propedéuticas e espirituais. Numa sociedade progressivamente secularizada, estes tipos de
estudos tornar-se-ao provavelmente ainda mais relevantes” (ELIADE, 1989b, p. 11).

19 Cf. CULIANU, 2008, p. 105.
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1. MIRCEA ELIADE

Mircea Eliade € uma das grandes personalidades do
século XX, tanto como um especialista em histéria das
religides como também um escritor.

Douglas Allen'’

1.1. Inicio: a Roménia

Mircea Eliade nasceu em 09 de margo de 1907'2 em Bucareste, capital e maior
cidade da Roménia. Irmao do meio de trés filhos, considera-se, como ele mesmo
afirma’'®, uma sintese cultural de dois principados que faziam parte do reino de seu
pais, a Moldavia e a Olténia. De seu pai, Gheorge Eliade, militar nascido na
Moldavia, herdou a melancolia, o interesse pela filosofia, pela poesia e certa
passividade perante a vida. Por parte da mae, Jeana Vasilescu, olténia, adquiriu
uma energia que o deixava inquieto. Devido a profissdo de seu pai, a familia Eliade
residiu em varias cidades da Roménia (Bucareste, Cernavoda, Ramnicu, etc.) o que

permitiu um vasto contato cultural com os territrios de seu pais.

Nascido em um lar catolico ortodoxo considerado burgués, aos treze anos de idade
ja obtinha autorizacbes dos pais para fazer pequenas viagens, gosto esse que o
acompanhou por toda a sua carreira de pesquisador das religides. Outro prazer que
0 acompanhou desde jovem foi 0 da leitura e escrita. Mesmo miope, o garoto Eliade
sentia-se atraido pela biblioteca pessoal de seu pai, que possuia um notavel acervo.
Contudo, a maioria dos livros era de novelas consideradas imorais para sua idade.
Por isso, seu pai Ihe proibia 0 acesso. Com a mesma idade, Mircea publicou seu
primeiro artigo: Como descobri a pedra filosofal.'* Tratava-se de um pequeno conto

" “Mircea Eliade es una de las grandes personalidades del siglo XX, tanto en calidad de especialista
en historia de las religiones como en la de escritor”. ALLEN, Douglas. Mircea Eliade y fenomeno
religioso. Madrid: Nuevas Fronteiras, 1985, p. 29.

2.0 ano de 1907 na Roménia foi marcado pela chamada Revolta dos camponeses, protesto em
busca de uma distribui¢ao de terras que, entdo, se encontravam na posse de grandes latifundiarios. A
revolta foi massacrada pelo rei Carol | (1839-1914).

'3 Cf. ELIADE, 1987a, p. 12.

' O conto descreve a vida de um jovem de quatorze anos que possui um laboratério no qual trabalha
com experiéncias cientificas em busca de algo capaz de transformar a matéria. Por meio de um
sonho, tem uma revelagdo de como preparar a pedra filosofal. Ao acordar, percebe que tem ao seu
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cientifico que foi apresentado para um concurso aberto entre todos os liceus da
Roménia, Eliade ganhou o prémio de primeiro lugar. Esse conto ilustra seu precoce
interesse em compor um préprio método de pesquisa com bases cientificas e
imaginarias (uma imaginagdo mitico-metafisica)’>. Em 1920, seu primeiro artigo
cientifico é publicado na revista Diario de Ciéncias Populares, 0 que causou uma

profunda e marcante sensag¢dao em sua vida:

Quando vi pela primeira vez meu nome ndo apenas impresso no alto da
coluna, nem debaixo do titulo, mas embaixo do artigo, meu coracao
comegou a bater com forga. Durante o trajeto entre a banca onde havia
comprado a revista e minha casa, dava a impressdo que todos olhavam
pag%)rpgm. Com ar triunfal ensinei meu artigo aos meus pais (ELIADE, 1982,
p. .

Apés essa publicacao, Eliade foi convidado para ser um colaborador permanente da
revista. Mesmo com o aumento da miopia, continuava seus trabalhos e, juntamente
com seus amigos, criou A Musa, um grupo de critica literaria. Nesse periodo, na
escola, comecou a se interessar por filosofia, pelo orientalismo e pela histéria das
religides'’. Além disso, escreveu uma autobiografia, O Romance de um adolescente
miope. Desde jovem tornou-se poliglota: aprendeu o italiano, o inglés, o francés e o
alemao. Tardiamente, aprendeu o hebraico, o sanscrito e o parsi'®. E curioso
ressaltar que o aprendizado da lingua italiana se deu pelo seu interesse no autor do

livio Um homem acabado, o italiano Giovanni Papini'® que, inclusive, teve a

lado um fragmento de ouro que o leva a crer na transmutacdo. Contudo, percebe, ao decorrer do
enredo, que tal pepita de ouro ndo passa de sulfato.

'3 “A dupla vocacdo de estudioso e literato constituia, na verdade, ‘parte e parcela’ de seu destino.
Dai o dever de concilid-los; por mais que fosse fascinado com a histéria das religides, ndo poderia
jamais renunciar a ficcdo. Uma necessidade psicol6gica e espiritual, de salvaguarda da saide mental
e da liberdade interior que somente a criatividade literéria poderia propiciar, impelia-o de tempo em
tempo a interromper suas investiga¢des histérico-religiosas ou a elaborar obras de ficcdo. Ambas
atividades sao, de resto, partes constitutivas do homem integral [...] que vive alternadamente no
regime diurno e noturno do espirito” (GUIMARAES, 2000, p. 115-116, grifo do autor).

'® “Cuando vi por primera vez mi nombre impreso no sélo en lo alto de la columna, debajo del titulo,
sino también al final del articulo, mi corazén empez6 a latir con mas fuerza. Durante el trayecto entre
el quiosco donde habia comprado la revista y mi casa, me dio la impresion de que todas la miradas
se fijaban en mi. Con aire triunfal ensefie el articulo a mis padres”. Todos os textos em Portugués
citados de linguas estrangeiras sdo nossas tradugoes.

7 Cf. NUNES, 2013, p. 11.

'® |dioma de origem persa falado no Oriente Médio.

9 Giovanni Papini (1881-1956), adversario e entusiasta dos dogmas positivistas e do cientismo
agnostico, foi um escritor renomado na Itdlia e um dos fundadores e editor da revista I/ Leonardo,
uma publicacdo importante do inicio do século XX em que colaboraram grandes intelectuais da
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oportunidade de conhecé-lo em sua residéncia em Florenca. A respeito do interesse
de Eliade em Papini, o biégrafo Mariotti descreve: “Mircea considerava Papini 0 seu
modelo de erudito e de escritor, louvava o descaramento e a coragem intelectual, a
independéncia em relacdo as correntes culturais, mas, sobretudo a liberdade de
pensamento filoséfico e politico” (2007, p. 19)%.

Em outubro de 1925, inscreveu-se na Faculdade de Letras e de Filosofia da
Universidade de Bucareste. Durante seus estudos, foi aluno do professor de Légica
e de Metafisica, Nae lonescu (1890-1940)?', com quem manteve uma soélida
amizade. Contudo, a disciplina que Eliade mais se dedicou foi o estudo de Historia
da Religiao. Mesmo que o problema de vista exigisse um tempo maior de descanso,
ele procurou melhorar sua produtividade dormindo menos que o necessario para
aproveitar o tempo com leituras. Eram técnicas que buscavam superar os limites
humanos, transcendé-los com sua forca de vontade?. Esse desejo de superar sua
prépria condicao representa o ponto de partida das técnicas da Yoga®>.

Nesse periodo, a Roménia se encontrava numa atmosfera intelectual de liberdade e
de descobertas de suas préprias raizes culturais, como também de -culturas
diferentes, movimento chamado mais tarde de “luta contra o sono” ou de “nova
geracdo”®*. Eliade se percebe como parte dessa histéria. Sente que é um momento

unico no qual nenhuma geracdo antecessora a sua participou; empenha-se em

época. Papini foi importante para Eliade, pois o influenciou nas suas posigbes tedricas anti-positivista
e anti-historicista. Cf. GUIMARAES, 2000, p. 129.

20 “Mircea considerava Papini il suo modello di erudito e di scrittore, ne lodava la sfrondtatezza e il
coraggio intellettuale, l'indipedenza da ogni corrente culturale, ma sopratutto la liberta di pensiero
filosofico e politico”.

21 «A filosofia vitalista de lonescu é fortemente caracterizada por um sentimento tragico da condigdo
humana e busca superar as suas aporias, devidas ao radical subjetivismo e relativismo gnoseolégico,
com 0 recurso a esperanga na redencao religiosa. A ‘valorizagao da existéncia’ (expressao com que
ele define a filosofia) se realiza pela fé religiosa, pelo misticismo, que é a resposta ao relativismo
filoséfico, ao antirracionalismo, a inquietude existencial. Uma solugéo, portanto, irracional”
gGUIMARAES, 2000, p. 139).

% Cf. ELIADE, 1982, p. 113.

2 Cf. 1d., 20004, p. 10.

24 Chamou-se assim, o famoso grupo de jovens intelectuais, artistas, escritores, musicos, etc., que
floresceu na Roménia entre guerras (1918-1939), quando Bucareste era conhecida como "pequena
Paris", e atingiu um esplendor cultural Unico em sua Histéria. A ela pertenceram, entre outros, Mircea
Eliade (1907-1986), o pensador Emil Cioran (1911-1955), o musico Sergiu Celibidache (1912-1996) e
o dramaturgo Eugéne lonesco (1909-1994). Os frutos dessa geragédo foram interrompidos pela Il
Guerra e pela queda do pais ao dominio soviético. O lider espiritual da geragéo foi, sem duavida,
Mircea Eliade. Cf. Id., 1998, p. 199, nota 42.
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despertar e sensibilizar os jovens e, nessa atmosfera, contribui com varias
publicacoes, entre elas, o ltinerario Espiritual e Cartas a um provinciano. Mais tarde,
o pensador romeno, ja consagrado, ira afirmar: “Eu ndo estava equivocado.
Considerando bem, minha geracao teve somente doze anos de liberdade criadora. A
ditadura real se instaurou em 1939, depois veio a guerra e a ocupagao soviética.
Desde entdo tudo emudeceu” (ELIADE, 1982, p. 137)%°.

Durante o periodo em que estava na Universidade, mais precisamente em 1927,
Eliade teve a oportunidade de viajar para a ltalia para conhecer, pessoalmente, os
escritores com os quais tinha contato®, visitar museus e outros lugares histéricos. O
romeno teve acesso aos textos dos humanistas e historiadores da religido italianos
como Pettazzoni?’, Buonaiuti, Tucci?® e o ja mencionado Papini. Nesse contexto, ele
se interessou pela Alquimia e principalmente pelo Orientalismo. Isso ocorreu devido
a sua tentativa de explicar o homem europeu além do pensamento de Kant, de
Hegel e de Nietzsche. Esses foram decisivos para o fildsofo romeno, mas nos
ambitos dos estudos histérico-religiosos das culturas e no desenvolvimento de seu
método anti-positivista e anti-historicista®®. Eliade percebia a necessidade de
resgatar a importancia de raizes esquecidas pelo homem moderno. Como ele
mesmo afirma; “sentia que ndo podemos compreender o destino humano e o0 modo
especifico de ser do homem no universo sem se conhecer as fases arcaicas da

experiéncia religiosa” (1987a, p. 20).

% “No me equivocaba. Considerandolo bien, mi generacion tuvo solamente una docena de afios de
libertad creadora. La dictadura real se instauré en 1939; después vino la guerra, y en 1945, la
ocupacion soviética. Desde entonces todo ha enmudecido”.
% Nesta viagem que Eliade teve a oportunidade de conhecer Papini em Florenca, conforme ja
mencionamos.
%" Raffaele Pettazzoni (1883-1959), professor da Universidade Real de Roma, foi o responsavel por
introduzir a disciplina Histdria das Religiées no mundo académico italiano. “A influéncia de Pettazzoni
seria posteriormente definida por Eliade em termos de sua concepcdo de uma histéria geral das
religibes que integrasse a fenomenologia e a histdria. Eliade descobriu no ‘mestre’ Pettazzoni a
inspiracao para realizar, no ambito dos estudos histérico-religiosos, aquele ideal de universidade que,
[...], sempre dominou o seu espirito, sem que com isso viesse comprometida a justa valorizagédo
devida ao caréter histérico dos fenémenos religiosos” Cf. GUIMARAES, 2000, p. 133, nota 44.
% Don Ernesto Buonaiuti (1881-1946) padre, historiador, antifascista, te6logo, estudioso da histéria do
cristianismo e da filosofia da religido, foi um dos principais expoentes do modernismo italiano.
Vincenzo Giuseppe Tucci (1894-1984) foi um orientalista, explorador e historiador das religides de
%rande influéncia na Europa.

Cf. GUIMARAES, 2000, p. 130.
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Posteriormente, em sua segunda visita a Italia, Eliade retornou com outros
interesses, a saber, o de reunir materiais para a elaboragdo de sua monografia em
filosofia. Viajou a Roma para participar de um seminario e trabalhar em sua tese, A
Filosofia Italiana de Marsilio Ficino a Giordano Bruno. Nesse periodo, estudou
profundamente os pensadores do Renascimento italiano: Campanella, Giordano
Bruno e Pico Della Mirandola. Para ele, “[...] no Renascimento italiano achava esta
exaltacdo das possibilidades do homem, a noc¢do de liberdade criadora, e esse
gigantismo quase luciferiano que me foi uma obsessdo em minha juventude” (1982,
p. 130-131)%,

Durante o ano de 1928, Eliade permaneceu trés meses na Italia. Aprofundou seus
conhecimentos sobre a india e a filosofia hindu®'. Em sua visita a bibliotecas,
descobriu o primeiro volume da Historie de La Philosophie indienne do professor
indiano Surendranath Dasgupta®, trabalho realizado com o apoio financeiro de um
maraja bengalés. Mircea se interessou bastante pelo assunto e escreveu duas
cartas para a india, uma enderecada ao professor Dasgupta para comunicar seu
desejo de trabalhar sob sua orientacdo (na Universidade de Calcuta) e estudar o
sanscrito e a filosofia indiana; a outra carta para o entdo mecenas de Dasgupta, o
maharaja Manindra Chandra Nandy de Kassimbazar, para solicitar apoio financeiro
para seus estudos de doutorado em Calcuta®®. Os resultados dessas cartas foram
positivos: ambos aceitaram e apoiaram seus pedidos. O mecenas de Kassimbazar,
por intermédio de Dasgupta, concedeu a Mircea Eliade, recursos para um periodo

de cinco anos na india. Ao receber a resposta, o jovem romeno revelou:

80 “[...] en el Renacimiento italiano hallaba esa exaltacién de las possibilidades del hombre, la nocion

de libertad creadora, y ese gigantismo casi luciferino que habian obsesionado en mi juventud”.

" Muitos anos depois, como pesquisador reconhecido, Eliade expressou assim as razdes de seu
interesse pela filosofia hindu: “Creio que meu interesse pela filosofia e ascese hindu se explica assim:
A India esteve obcecada pela liberdade, pela autonomia absoluta. Nao de uma maneira ingénua,
caprichosa, mas tendo em conta os inimeros condicionamentos do homem, estudando-os
objetivamente, experimentalmente (Yoga) e esforgcando-se para encontrar o instrumento que permita
aboli-los ou transcendé-los. Melhor ainda que o cristianismo, a espiritualidade hindu tem o mérito de
introduzir a Liberdade no Cosmo. O modo de ser de um jivanmukta néo esta dado no Cosmo; pelo
contrario, em um universo dominado pelas leis, a liberdade absoluta € impensavel. A India tem o
mérito de ter acrescentado uma nova dimensdo no Universo: a de existir livre.” (ELIADE apud
NUNES, 2013, p. 19).

% A obra sobre a Filosofia indiana foi o resultado de cinco anos de pesquisa de Dasgupta na
Cambridge University Press. Cf. NUNES, 2013, p. 19.

% Cf. ELIADE, 2000a, p. 11.
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Li e reli a carta como um sonho. Depois corri imediatamente a comunica-la
a minha mae. Essa mesma tarde respondi ao maraja e lhe comuniquei a
minha alegria em poder passar 5 anos em Calcuta ao lado de Dasgupta.
Quanto a soma mensal que necessitaria, o deixava a sua discri¢cdo. Tive
muito cuidado ao passar a limpo a carta, de tanto que tremia minha méao
pela emocdo. Naquela noite as perguntas se acumulavam em minha
cabega, me impediram de dormir: Quanto custaria a viagem? Qual seria o
trajeto adequado? Deveria chegar a Bombaim e atravessar a India de trem
até Calcutd? Nao seria melhor viajar de barco até Calcuta, rodeando o
subcontinente? (ELIADE, 1982, p. 151)%.

Assim, logo ap6s a defesa de sua tese em 1929, que recebeu o titulo de
Contribuicdo a Filosofia da Renascenca, Eliade embarcou em sua jornada para a
india ao encontro do professor Dasgupta, e em busca do conhecimento indiano. A
esse respeito, escreve Nunes; “[...] somente um grande amor pelo conhecimento
poderia leva-lo a lugares tao distantes para realizar uma investigacao que o ajudaria
a decifrar, sob certos aspectos, a sua prépria existéncia” (2013, p. 3).

1.2. Epifania: a india

Eliade partiu para seu encontro com a india. Durante seis semanas, apdés sua
partida de Bucareste, no dia 28 de novembro de 1929, ele atravessou o Mar
Mediterraneo, o Mar Vermelho, passou pelas piramides do Egito e navegou pelo
Oceano Indico. Iniciou uma experiéncia que seria um “divisor de aguas” em seu
microcosmo. Em cada lugar, ao visitar templos e bibliotecas, entendia detalhes do
mundo espiritual das culturas locais. Ao aportar em Colombo, na visita a biblioteca,
inesperadamente conheceu seu guru Dasgupta, que estava ali para consultar
manuscritos sanscritos. Eliade descreve a primeira impressao que teve de seu

mestre:

E um homem sem elegancia, ao que, as roupas européias e o modo de
pentear os cabelos lhe ddo um ar impreciso. Seus olhos brilham, mas de
tanto ler tém olheiras. E um dos poucos que podem entender um texto

3 «Lef y relef la carta como en un suefio. Después corri inmediatamente a comunicérselo a mi madre.

Esa misma tarde contesté al maharaja y le comuniqué mi alegria al poder pasar cinco anos en
Calcuta, al lado de Dasgupta. En cuanto a la suma mensual que necesitaria, lo dejaba a su
discrecién. Tuve mucho cuidado al pasar a limpio la carta, de tanto como me temblaba la mano por la
emocion. Aquella noche las preguntas que acumulaban en mi cabeza me impidieron dormir: ;Cuanto
costaria el viaje? ;Cudl seria el trayecto adecuado? ;No seria mejor viajar en barco hasta Calcuta,
rodeando el subcontinente?”
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sanscrito. Por outro lado, para isso, foram necessarios uns vinte e cincos
anos de estudos... O professor fala e sorrir timidamente (2000a, p. 14)*°.

Apébs sua longa jornada, Eliade chegou a seu destino, em Calcuta, no dia 26 de
dezembro. Sua primeira morada foi em uma pensdo anglo-indiana da familia
Perris®®, recomendada pelo préprio Dasgupta. Nesse ambiente, entre viagens a
outras cidades da india e visitas a casa de Dasgupta para receber orientagdes, ele
foi a cidade histérica de Allabad, no estado de Uttar Pradesh. Nela, a cada doze
anos, celebra-se a festa de La Kumbh-Mela®’, a maior do pais, com milhares de
pessoas, caravanas de peregrinos, monges € eremitas para banhar-se no rio

Ganges®.

Sempre que retornava de suas viagens, Mircea tinha o habito de tomar notas de
suas experiéncias, anotacées que, somadas as reunides com seu orientador
Dasgupta, forneciam material para ele trabalhar em artigos e novelas posteriormente
publicados em seu pais e, também, na traducao de textos sanscritos. Essa ultima

atividade despertou um apaixonado interesse no pensador romeno, “...] um novo

% “Es um hombre achaparrado, al que la ropa europea y la forma de peinarse le dan un aire
impreciso. Los ojos le brillan pero de tanto ler tiene ojeras. Es uno de los pocos que pueden entender
un texto sanscrito. Por otro lado, para ello ha necesitado unos veinticinco anos de estudio...El
rofesor habla con timidez y sonrie”.
® Em Didrio intimo de la india, Eliade narra com detalhes o periodo em que ficou alojado na pensao
da familia Perris, inclusive suas aventuras amorosas com Ruth e suas dificuldades em manter o foco
nos seus estudos.
% Considerado um dos maiores festivais religiosos do mundo, € o principal festival do hinduismo, que
ocorre quatro vezes a cada doze anos na India, em quatro cidades: Allahabad, Ujjain, Nasik e
Haridwar. Cada ciclo de doze anos inclui o Maha Kumbha Mela em Allahabad, onde milhdes de
devotos hindus se relinem para se banhar no Sangam, local de encontro dos rios sagrados Ganges,
Yamuna e Saraswati para se purificar.
% Em seu livro Tratado de Histéria das religices (ELIADE, 2008b), Eliade descreve os simbolos
religiosos da agua: “A agua confere um ‘novo nascimento’ por um ritual iniciatico, ela cura por um
ritual magico, ela assegura o renascimento post-mortem por rituais funerarios” (p. 154). “A mitologia
indiana popularizou em multiplas variantes o tema das aguas primordiais, sobre as quais flutuava
Narayana, cujo umbigo fazia brotar a arvore cosmica. Na tradigdo purénica, a arvore é substituida
pelo 16dao, no meio do qual nasce Brahma (abjaja, ‘nascido do 16d&o’). Aparecem, sucessivamente,
os outros deuses - Varuna, Prajapati, Purusha [...]" (p. 155). “Na India, as doencgas sao projetadas na
agua” (p. 158). “A esta multivaléncia religiosa da agua corresponde, na histéria, numerosos cultos que
se devem, em primeiro lugar, ao valor sagrado que a &gua incorpora em si, como elemento
cosmogobnico, mas também a epifania local, manifestagcdo da presenca sagrada em certo curso de
agua ou em certa fonte. Estas epifanias locais sao independentes da estrutura religiosa sobreposta. A
agua corre, é ‘viva’, agita-se; inspira, cura, profetiza. Em si mesmos, a fonte ou o rio manifestam o
poder, a vida, a perenidade; eles sao e sédo vivos. Deste modo adquirem uma autonomia e o seu culto
permanece [...]"” (p. 162). “Qualquer que seja o conjunto religioso de que fagam parte as aguas, sua
funcdo é sempre a mesma: elas desintegram, extinguem as formas, ‘lavam os pecados’, purificando e
regenerando ao mesmo tempo. O seu destino € preceder a criagao e reabsorvé-la[...]” (p. 173).
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prazer, decifrar um texto é quase um ritual. Eu fagco isso bem devagar, saboreando
todo esse cerimonial, sem pular nenhuma etapa” (ELIADE, 1998, p. 24)*°. No
periodo em que permaneceu na india, manteve contato com amigos em sua terra
natal e trocou correspondéncias com intelectuais da Europa, dentre eles, o filésofo
alemao Rudolf Otto (1869-1937)%°, posteriormente muito influente na vida do
romeno. Eliade escreveria mais tarde sobre os conceitos de Otto que o ajudaram a

elaborar seu pensamento:

Em lugar de estudar as ideias de Deus e de Religiao, Rudolf Otto dedicava-
se a analisar as modalidades de experiéncia religiosa. Dotado de uma
perspicéacia psicoldgica e muito bem provido duma dupla preparagdao como
tedlogo e Histériador de religides, conseguiu evidenciar os conteludos e as
caracteristicas especificas dessa experiéncia. Negligenciando o pendor
racional e especulativo da religidao concentrou-se sobretudo no seu aspecto
irracional. [...] E no seu livro Das Heilige, Rudolf Otto dedica-se a expor as
caracteristicas dessa experiéncia aterrorizante e irracional. Identifica o
sentimento de pavor diante do sagrado, diante desse mysterium
tremendum, diante dessa majestas, que ostenta uma esmagadora
superioridade de poténcia; identifica o temor religioso perante o mysterium
fascinans, onde desabrocha a perfeita plenitude do ser. Otto designa todas
essas experiéncias como numinosas, porque sao provocadas pela
revelagdo de um aspecto do poder divino: 0 numinoso singulariza-se como
qualquer coisa de “totalmente diferente” (ganz andere): radical e totalmente
diferente: ndo se parece com nada humano ou cdésmico; por seu turno, o
homem tem o sentimento da sua profunda nulidade, a nogcado de nao ser
mais que “uma criatura” [...] (1989a, p. 109-110).

As cartas também serviam para Mircea manter viva sua lingua materna, “néo falar
romeno tanto tempo € um exercicio espiritual que raramente é concedido a um
romeno. Eu tenho que tentar manter a lingua viva aqui, escrevendo alguma coisa
todos os dias” (ELIADE, 1998, p. 106, grifo do autor)*'. Entretanto, mesmo em um
pais com tradicbes culturais diferentes da vida européia, Mircea nao se deixou
abalar pela distancia e se julgou preparado para essa situacdo: “Em todos os

% «...] representa un nuevo goce, descifrar un texto constituye case un ritual. Lo hago con lentitud,

saboreando todo ese ceremonial, sin saltarme ningun escalén”.

* Teslogo e fildsofo alem&o de renome internacional. Sua principal obra é Das Heilige (O Sagrado),
considerado um dos mais importantes tratados teoldgicos em lingua alema do século XX. Sua
principal contribuigdo para a filosofia da religido foi a abordagem aos elementos irracionais do
sagrado, no qual, para o pensador, sdo categorias a priori no homem. Otto influenciou bastante o
pensamento de Eliade, conforme descreveu Guimaraes (2000, p. 137) “R. Otto é importante para o
estudioso romeno pela sua perspectiva ndo-reducionista de analise da experiéncia religiosa, erguida
em oposi¢do ao psicologismo e ao Positivismo dominante até os inicios deste século”.

““No hablar el rumano durante tanto tiempo es un ejercicio espiritual que raramente se lo concede a
un rumano. Tengo que intentar conservar la lengua viva aqui, escribiendo algo cada dia”.
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lugares eu me sinto como em minha casa. Depois de duas semanas em uma cidade
indiana, eu ando pelas ruas como se fossem as de Bucareste. [...] Eu tenho instintos
muito fortes, em qualquer lugar me acomodo” (Ibid., p. 103)*. Esse impulso interior
ird acompanha-lo durante toda a sua vida de imigrante.

O professor Dasgupta era considerado por Eliade como um grande génio indiano.
Por isso, 0 aluno romeno buscava sempre ser o melhor, e se tornar um indianista de
éxito. Certa vez, no término da aula ministrada por seu orientador, apés longa
conversa, Mircea compreendeu o0 que motivou seu professor a aceitar seu pedido de
estudar na india. Em seu diario intimo, o pensador romeno nos relata o dialogo com

seu mestre:

Vocé, que veio tdo jovem para a Asia, tem a oportunidade de captar coisas
essenciais que a maioria, brutos, ignorantes ou frivolos; é que aqui ndo é
possivel ter uma educacao europeia. E os europeus maduros que vem ja
formados ou sdo sentimentais ou eruditos. Nenhum nem outro podem ficar
mais préximo da alma asiatica. Nés ndo necessitamos de gente que no
amem pela poesia de Kalidasa® ou pela democracia. Precisamos de gente
que, primeiro, nos conhega e entdo nos amem. Portanto, ndo se apresse
em amarmos. Se conseguir nos conhecer com a sua idade, vai ser um
milagre (1998, p. 33)*.

Em visita & casa da Dra. Stella Kramirsch*® — mulher que admirou pela inteligéncia e
feminilidade — Eliade encontrou-se com Maitreyi Devi, filha de Dasgupta. Com ela, o
escritor romeno viveria uma apaixonada histéria de amor, imortalizada em sua

novela autobiografica Maitreyi. Quarenta anos apés sua publicacao, Maitreyi, que se

*2 “En todas partes me siento como en mi casa. Después de estar dos semanas en una ciudad india,
me paseo por sus calles como si fueran las de Bucarest. [...] Tengo unos instintos muy fuertes, en
cualquier parte me acomodo”.

* Kalidasa, renomado poeta e dramaturgo sanscrito classico, é considerado o maior poeta e
dramaturgo no idioma sanscrito. O periodo em que viveu nao pode ser datado com precisdo, mas é
grovével gue seja entre os séculos IV e VI.

“TU que has venido tan joven a Asia tienes la oportunidad de captar cosas esenciales que a la
mayoria, brutos, ignorantes o frivolos: y es que aqui no es posible tener una educacién europea. Y los
europeos maduros que vienen ya formados son o sentimentales o eruditos. Ni unos no otros pueden
acercarse al alma asiatica. Nosotros no necesitamos gente que nos ame por la poesia de Kalidasa o
por la democracia. Necesitamos gente que, primero, nos conozca y luego nos ame. Por eso, no te
E)Srecipites a amarmos. Si consigues conocermos a tu edad, sera un milagro”.

Stella Kramrisch (1896-1993) era uma autoridade em arte indiana e mitologia hindu. Ela nasceu em
Nikolsburg (atualmente Mikulov, na Austria), em 1896. Obteve seu doutorado em filosofia e arte em
Viena, em 1919, e é famosa pelas obras Templo Hindu, Principios de arte indiana e a enciclopédico A
Presenca de Shiva.
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tornara uma poetisa de sucesso na India, leu o livro pela primeira vez*®. Certo dia,
em uma cerimdnia de sacrificios funerarios (em que se celebrava a separagéo da
alma do corpo) realizado para a mae do professor Dasgupta, Eliade conheceu um
homem*’ que o modificaria para sempre: o professor de inglés da Presidency
College, jovem indiano adorador da deusa Shiva®®. Dele, Mircea aprendeu que sua
realizacdo pessoal dependia da devocao e da vontade espiritual.

Repito: esse encontro abalou minh'alma. Faz poucas semanas que levava
uma vida de diletante. Meu dia de trabalho terminava com sucesso, mas
minh'alma ndo era iluminada, ndo se elevava. Nao a alimentava com
qualquer meditagdo rigorosa, com qualquer substancia espiritual. Os
esforgos de minha vontade se limitavam a estudar honradamente (e com
todo o calor extrerno e todo o meu cansaco) as horas que dedicava a
Gramatica sanscrita. Mas agora quero dedicar-me mais a minh'alma.
Sempre que acontece algo grande, isso me desperta, me traz de volta, e
entdo reconhego minh'alma, mas tenho a vaga impressao de que ela me é
estranha, ou de que eu lhe sou alheio (ELIADE, 1998, p. 48)*.

A relacao de Mircea Eliade com o professor Dasgupta, considerado em Bengala a
segunda gléria nacional, lhe permitiu conhecer muitos personagens importantes da
india. Talvez, o principal deles, que precedeu seu mestre, foi o escritor e musico
Rabindranath Tagore (1861-1941)*°. Esse, vencedor do prémio Nobel em Literatura
em 1913, residia em Shantiniketan (“morada da paz”), propriedade de sua familia. Al
fundou a Universidade Vishvabharti (‘de toda a india”) que, posteriormente, se

tornou a mais importante do pais. A Universidade se diferenciou por suas estruturas

*® Cf. ELIADE, 1998, p. 54.

* Eliade nao cita o nome desse homem. ]

*® Shiva, Siva ou Maadeva é um dos principais deuses hindus. E a personificagdo do principio
destruidor, por isso € chamado de "o Destruidor". Representa mais a regeneragdo do que a
destruicao. E a terceira pessoa da Trimurti (a trindade hindu) juntamente com Brama (Brahma), "o
Criador", e Vixnu (Vishnu), "o Conservador". Cf. BUNFICH, 1965, p. 262.

990 repito, ese encuentro sacudié mi alma. Desde hacia unas cuantas semanas llevaba una vida de
diletante. Terminaba mi trabajo diario con éxito, pero mi alma no se iluminaba, no se elevaba. No la
nutria con ninguna meditacién rigurosa, con ninguna sustancia espiritual. Los esfuerzos de mi
voluntad se limitaban a estudiar honradamente (con todo el calor de afuera y con to mi cansancio) la
horas que la dedicaba a la gramatica sanscrita. Pero ahora quiero dedicarme mas a mi alma. Siempre
gue ocurre algo grande que me despiertam que me hace volver de nuevo a mi, reconozco mi alma;
aunque tengo la vaga impresion de que me es ajena o de que yo le soy ajeno”.

Tagore modernizou a arte bengali. Seus romances, histérias, cangbes, dangas dramaticas e
ensaios tratam de temas politicos e pessoais. Gitanjali (Ofertas de Musica), Gora (Enfrentamento
Justo) e Ghare-Baire (A Casa e o Mundo) sdo suas mais conhecidas obras. Seus versos, contos e
romances foram aclamados por seu lirismo, coloquialismo, naturalismo e contemplagdo. Como autor
de Gitdnjali que, em Portugués, se chamou "Oferenda Lirica", conquistou o Nobel de 1913. Foi,
talvez, o unico literato que escreveu hinos de dois paises: Bangladesh e India. Participou do
movimento nacionalista indiano e foi amigo pessoal de Mahatma Gandhi.
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e métodos de ensino. Tinha como objetivo proporcionar cultura sem castigo, sem
perturbar a serenidade do jardim. Tagore queria substituir a pedagogia da disciplina

que |he foi imposta na sua infancia pela liberdade e iniciativa pessoal dos alunos®’

Tagore era admirado por Mircea pelo seu esforco de reunir em si as qualidades, as
virtudes e as possibilidades do ser humano. Um homem com uma vida rica e
completa, aberta para a india e para o0 mundo®2. Apés almogar com Tagore, Eliade
narrou em seu diario: “Dez minutos apds se sentar ao lado do poeta, qualquer um
fica convencido de que o mundo sera infinitamente mais pobre, mais estlupido e mais
triste apds sua morte” (1998, p. 89)°. Em 1930, no ano seguinte, o pensador
romeno retornou & Shantiniketan para entrevistar o vencedor do prémio Nobel®*.
Uma das questdes colocadas por Mircea foi sobre a importancia da india para a
Europa, isto é, o que a india poderia oferecer aos europeus. Tagore respondeu:

Meu amigo, ndo sou mais do que um poeta, e um poeta indiano. Nao posso
dar nem um sistema, nem explicagdes. Porém, posso dizer-te algo que os
filosofos ndo saberiam te dizer: como viver e como opor-se a morte, ao
esgotamento, ao dogmatismo e, em definitivo, a rigidez do espirito. Tudo
iss0 ndo é sendo outras faces da morte, e pior: a morte da inteligéncia e da
vida interior. E isso a india pode ensinar ao vosso Ocidente soberbo e
moribundo. A india pode revelar & Europa ndo uma verdade, mas um
caminho, esse que estamos percorrendo aqui, na india, ha quatro mil anos.
A india pode ensina-los que a vida espiritual [...] é alegria, é gozo e danca,
algumas vezes desenfreada e selvagem, como as chuvas de Bengala, e
outras, serena e elevada, como o cume do Himalaia. A vida esglrltual e
inocéncia e liberdade, drama e éxtase (ELIADE, 2000a, p. 214-215)

Rabidranath Tagore se revelou um grande critico da cultura européia. No decorrer

de seu didlogo com Eliade, contestou as ciéncias ocidentais, para ele inuteis; o

°' Cf. ELIADE, 2000a, p. 205.
%2 = Cf. 1d., 1987a, p. 43.

® “Diez minutos después de estar sentado junto al Poeta, uno se convence de que el mundo sera
infinitamente mas pobre, mas estipido y mas triste después de su muerte”.
> O dialogo com Rabindranath Tagore esté reproduzido no livro La india de Mircea Eliade.

® “Amigo mio, yo no soy mas que un poeta pero un poeta indio. No puedo darte ni un sistema ni
exphcamones Pero si puede decirte algo que los filosofos no sabrian decirte: como vivir y cémo
oponorse a la muerte, al agotamiento, al dogmatismo, a lo definitivo, a la rigidez del espiritu. Todas
esas cosas son otras tantas caras de la muerte, y de la peor: la muerte de la inteligencia y de la vida
interior. Y eso la India puede ensenarselo a vuestro Occidente soberbio y mortuorio. La India puede
descubrirle a Europa no una verdad sino una via, y esa via la estamos recorriendo nosotros aqui, en
la India, desde hace cuatro mil afios. La India puede ensefaros que la vida espiritual [...] es alegria,
es goce y danza, unas veces desenfrenada y salveje, como las lluvias de Bengala, y otras serena y
eleveda, como las cumbres del Himalaya. La vida espiritual es inocencia y libertad, drama y éxtasis”.
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dominio imperialista inglés em seu pais n&do trouxe nenhuma contribuicdo, mas
humilhacdo para seu povo; a relagdo homem-natureza era de desrepeito e de
destruicdo; o modo como o Ocidente se relacionava com o trabalho, ao interpreta-lo
como maldicdo e mecanizacado, era uma visdo oposta ao olhar oriental, que via o
trabalho como algo prazeroso e ato criativo. E, no fim da entrevista, Tagore, que
participou do movimento nacionalista indiano, expressou sua maior preocupagao: a
ocupacgao inglesa em seu pais poderia ocasionar a perda das singularidades

espirituais indianas.

Em 2 de janeiro de 1930, Eliade se mudou para a residéncia do professor Dasgupta
em Bhowanipore, regido sul de Calcuta. Nesse mesmo ano, ocorreram em toda a
india revoltas populares pacificas contra o colonialismo inglés. Seu lider, Mahatma
Gandhi (1869-1948), que incitava seu povo a desobediéncia civil, foi preso. O pais
passou por um momento de represdlias. Jornais e Universidades foram proibidos;
mulheres e criancas foram violentadas e mortas pela policia; os conflitos religiosos
entre mugulmanos e hinduistas aumentaram. Antes da prisdo de Gandhi, Eliade

escreveu:

Vi Gandhi, escutei-o, mas de longe, e muito mal: o microfone néo
funcionava, se é que tinha algum nesse dia. Foi em Calcuta, num parque,
no decurso de uma manifestacdo nao violenta... Mas admirava-o — como
todo mundo. Estava preocupado com outros problemas, mas o sucesso da
sua campanha de nao violéncia interessava-me enormemente. Bem
entendido, era cem por cento antibritish. A repressao inglesa contra os
militantes swaraj exasperava-me, revoltava-me (1987a, p. 43).

O pensador romeno saiu as ruas para acompanhar e relatar as revoltas e a
opressao inglesa. Seus amigos também foram aprisionados, alguns mortos. Mesmo
nao sendo inglés e seu pais nunca ter colonizado outra na¢ao, Mircea passou por
insultos e desapreco por ser branco e europeu. Ao presenciar as atrocidades da
repressao imperialista, sentiu vergonha de sua etnicidade. O nimero de prisioneiros
era tdo grande que faltava lugar para encarcera-los. Maes com seus filhos no colo
eram pisoteadas por cavalos da policia inglesa. Maometanos aliados aos ingleses
espalhavam terror em pequenos villarejos e ateavam fogos em mesquitas em todo o
pais. Certa vez, ao caminhar pelas ruas, alguém jogou uma panela de barro de cima
do telhado de uma casa em direcdo a Eliade. Ele apenas riu e pensou ter sorte de

presenciar o ressurgimento de uma nova india. Esses acontecimentos eram sempre
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relatados a Dasgupta quando Eliade retornava para sua casa. O professor, muito
preocupado com seu aluno, ficava furioso e o proibia de sair apdés o anoitecer,
conforme Eliade nos narra:
Dasgupta sempre me repreende ao saber como passei o dia. Na verdade,
estou consciente de sua grande responsabilidade, caso seja pego pela
policia, expulsar-me-&o da Universidade e isso respingara nele, pois jurou
fidelidade & Sua Majestade, o Imperador da India, e ndo lhe é permitido
fazer politica. Por outro lado, sabe o que pode me ocorrer em meio a um

grupo de indianos. Podem-me tomar como inglés e me espancar até a
morte (1998, p. 138-139).

Dasgupta decidiu tomar algumas providéncias para manter seu discipulo ocupado e
em seguranga em sua residéncia. Aumentou o numero de atividades a serem
cumpridas por Eliade em sua biblioteca mas, devido a grande atividade de trabalho,
seu professor pediu a sua filha Maitreyi para ajudar seu aluno. Antes disso, Eliade ja
ensinava francés a Maitreyi e, em troca, ela o ajudava no bengalés. Esse contato
diario se tornou uma grande relagéao afetiva que virou uma paixao em segredo entre
os dois. Sobre sua relagao com Maitreyi, Mircea revelou:

Maitreyi, quando acariciei seu ombro, senti que penetrava no mais recondito

de seu corpo e de sua alma, que se me ofereceu por inteiro, a mim, o

primeiro a cometer tal sacrilégio, e que, no fim, abriu-se como um

conhecsir7nento novo, quase mistico, do amor, da violéncia e da oferta (1998,
p. 197)>".

Contudo, ao contrario do que imaginava, Dasgupta, que estava mal de saude, nao
quis abandonar a india, que vivia uma revolta social. Caso isso ocorresse, Eliade
poderia assumir sua relacao com Maitreyi, e seu pai poderia aceita-la. Mas isso nao
aconteceu. Na noite de 17 de setembro, seu mestre descobriu aquele

relacionamento secreto, 0 que imediatamente provocou o rompimento do professor

% “Dasgupta me da una buena regafina cuando se entera de como he pasado el dia. En realidad,

soy consciente de la gran responsabilidad que tiene; si me coge la policia me expulsaran de la
Universidad y eso le salpicara a él porque jur6 fidelidad a Su Majestad el Emperador de la India y no
le esta permitido hacer politica. Por outro lado, sabe lo que puede ocurrirme en medio de un grupo de
indios. Me pueden tomar por inglés y darme una paliza de muerte”.

%7 “Maitreyi, cuando le rocé el hombro, senti que penetraba en los rincones mas intimos de su cuerpo
y de su alma, que me ofrecia toda, que era el primero en cometer ese sacrilegio, que, en fin, ante mi
se abria un conocimiento nuevo, casi mistico, del amor, de la violencia y de la ofrenda”.
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com seu aluno. Alegando problemas de saude, Dasgupta solicitou a seu aluno que
se retirasse de sua casa, e lhe entregou uma carta®® que deveria ser lida depois.

A carta de Dasgupta me fez mergulhar em uma tristeza mortal. Logo vi que
ndo estava mais sozinho, mas rodeado de pessoas que me odiavam, que
me detestavam e que, se pudessem, matar-me-iam ou me tirariam os olhos.
E minha alma, com as feridas de amor ainda em carne viva, é impotente
para reavivar minhas forgas [...] tenho que abandonar Calcuta e nao sei
para onde ir (Ibid., p. 189)>°.

O rompimento com o professor Dasgupta deixou Eliade sem rumo. Agora ele se
encontrava na india com uma bolsa de estudos concedida pelo governo da
Roménia® e sem um orientador. Decidiu entdo se distanciar de Calcuta e passar um
periodo na regidao do Himalaia para habitar em um lugar em meio as florestas, onde
sabios viviam isolados em suas meditacées e em harmonia com a natureza®'. Ele ja
desejava ter um contato com esse lugar, ndo como um turista, mas como um
iniciatico nas técnicas de meditacdo, um eremita. No caminho para seu destino,
visitou mesquitas, pontos turisticos, e participou de peregrinacées nos locais por
onde passou. Ao chegar ao seu destino final, Rishikesk, situada as bordas do

°® Em seu liviro Maitreyi: La noche bengali, um romance no qual retrata esta experiéncia vivida,
misturando ficcdo e realidade, ele apresenta a carta nos seguintes termos: “O senhor é um
estrangeiro e eu ndo o conhego. Mas se é capaz de considerar algo sagrado em sua vida, rogo-lhe
que ndo volte a entrar em minha casa e que nao veja nem escreva a nenhum membro de minha
familia. Caso queira ver-me pessoalmente, procure-me no escritério e, se alguma vez quiser me
escrever, escreva somente as coisas que um desconhecido diz a outro desconhecido, ou um
empregado a seu superior. Faga o favor de ndo mencionar esta missiva a ninguém e rasgue-a apos
Ié-la. Creio que é evidente o motivo de meu proceder, se € que ainda restou algum bom-senso em
sua loucura. O senhor sabe perfeitamente qual foi a ingratiddo e a ofensa que me causou! P.S.: Por
favor, ndo seja inoportuno: ndo se justifique e acrescente mais mentiras ao seu carater depravado”
(ELIADE, 2000c, p. 91). “Usted es extranjero y yo no le conozco. Mas si es capaz de considerar algo
sagrado en su vida, le ruego que no vuelva a entrar en mi casa ni trate de ver ni de escribir a ningun
miembro de mi familia. Si quiere verme personalmente, busqueme en el despacho, y si alguna vez
quiere escribirme, escriba Unicamente las cosas que un desconocido puede referir a otro
desconocido, o un empleado a su superior. Haga el favor de no mencionar esta nota a nadie y
rémpala en cuanto la lea. Supongo que el motivo de mi proceder le resultara evidente, si es que adn
gueda algo de sentido comun en su locura. jUsted sabe perfectamente cual ha sido la ingratitud y la
ofensa que me ha infligido! P.D. Por favor, no sea importuno tratando de justificarse. No afiada mas
mentiras a su depravado caracter”.

% “La carta de Dasgupta me sumié en un abatimiento mortal. De pronto me vi, no ya solo, sino
rodeado de gente que me odiaba, que me detestaba, que, si pudiese, me mataria 0 me sacaria los
ojos. Y mi alma, con las heridas de amor todavia en carne viva, es impotente para reavivar mis
fuerzas. [...] tengo que abandonar Calcuta y no sé donde ir”.

% A bolsa que Eliade recebia do seu benfeitor indiano, mesmo depois que este faleceu, durou dois
anos e seis meses, mas ndo pdde mais ser prorrogada devido a grande crise econdmica na India. Cf.
NUNES, 2013, p. 24.

®' Local denominado de ashram. A palavra ashram deriva do termo sanscrito aashraya, que significa
"protecéo”.
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Ganges, no Himalaia, local selvagem com cabanas e um pequeno templo hindu,
Eliade procurou pelo mahanf? Swani Shivananda para solicitar autorizacdo de
permanéncia no ashram e também que Shivananda se tornasse seu guru. O lider
religioso era um médico que conhecia bem a medicina ocidental e, certo dia, decidiu
abandonar sua profissédo e familia para se dedicar a vida religiosa. Com ele, Eliade
aprendeu os exercicios da Yoga e as técnicas de meditagdo nao mais somente com
textos, mas com o coracdo®®. Em Rishikesk, 0 romeno morou em uma pequena
cabana isolada durante seis meses. Nesse periodo, teve uma experiéncia de vida de
um eremita. Mudou suas vestes européias por uma toga amarela com as bordas
brancas (traje de um estudante brahmacarin®), calgou sandalias, tornou-se
vegetariano e mendigou seu préprio alimento®. Seu contato com o modus vivendi

eremita o levou a concluir:

A liberdade dos eremitas se estende néo s6 a pratica religiosa, mas também
0 que diz respeito a conduta pessoal. Todo mundo pode fazer o que quiser;
orar quando quiser e respeitar as crengas dos outros. Nada semelhante a
atitude propia dos ocidentais, de que sé eles encontraram o auténtico Deus
e que os demais sao hereges. Ninguém tenta converter ninguém
(supersticao semita do monoteismo intolerante e proselitista) (ELIADE,
2000a, p. 179)%.

Apds seis meses em que conviveu e apreendeu com 0s monges no Himalaia, Eliade
decidiu retornar para a pensao do Sr. Perris, em Calcuta, cidade que jurou nunca
mais regressar e que tanto o fez sofrer®”. Em Calcut4, Mircea pesquisou
freneticamente na Livraria Imperial e na Biblioteca da Sociedade Asiatica,

%2 Lider religioso, responsavel pelo templo e pelos cultos.

68 Cf. ELIADE, 1987a, p. 36.

¢ Cf. Id., 2000a, p. 176.

%% Ct. Id., 1982, p. 188.

% «La libertad de los eremitas se extiende no sélo a la practica religiosa en general, sino también en lo
tocante a la conducta personal. Cada uno puede hacer lo que se le antoje; reza cuando quiere y
respeta las creencias de los demas. Nadie manifiesta esa actitud definitiva propia de los occidentales,
de que él solo ha encontrado al auténtico Dios y que los demas son unos herejes. Nadie intenta
convertir a nadie (supersticion semitica del monoteismo intolerante y proselitista)”.

% O que mais motivou Eliade a se retirar de sua vida de eremita no Himalaia foi a delicada
reprovagado de seu vizinho de cabana, que afirmou que o pensador romeno havia cedido a uma
experiéncia que causou sua queda, isto é, a perda de sua propria energia. Isso ocorreu devido a
aceitagdo do romeno em participar de um ritual tantrico sem a presenga de um guru experiente, com
Jeanny, violinista sul-africana que deixara tudo para ir viver na India. Jeanny estava fortemente
apaixonada por Eliade, fato que atrapalhou seus interesses no Himalaia. Cf. NUNES, 2013, p. 42.
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interessado, em principio, pela mandragora® e pela botanica na tradicdo indiana.
Com a orientagdo de um mestre que conheceu em Howrah, suburbio de Calcuta,
estudou tibetano e se apaixonou pela etnologia indiana do sudeste asiatico.
A alegria de saber um simbolo tantrico florescia junto a alegria pelo
manuscrito que, com a ajuda do pandit, penso em decifrar cuidadosamente.
Dois meses com essa paixdo, dois meses febris, sem dormir e sem

distracdes, e saberei tudo sobre o material tantrico, pensava eu (ELIADE,
1998, p. 168)%°.

Entretanto, Eliade foi surpreendido com uma carta de seu pai que exigia seu retorno
imediato. Por ndo ter renovado a licenca do servico militar, Mircea foi considerado
um desertor em seu pais. Apos trés meses da intimacao de seu pai, em dezembro
de 1931, ele se despediu de seus amigos e embarcou para Bucareste com a
promessa de retornar a Calcutd. Na India, Eliade estudou profunda e
existencialmente a cultura indiana sem perder, no entanto, sua forma de conceber o
mundo ocidental (Weltanschauung). No Oriente, ele clarificou tanto o seu
pensamento quanto o conceito da autenticidade. Ademais, a ideia de liberdade
despertou seu interesse pela Yoga e pelo tantrismo. Nos anos 1929-1931, Eliade
aprendeu, através do Sdmkhya’ e da ioga, que o homem, o universo e a vida ndo
sao produtos da ilusdo. Pelo contrario, a vida é real, o mundo é real e pode ser
conquistado e assim dominar a vida. Isso ocorre quando a vida é alterada por uma

experiéncia de santificagdo. Portanto, na india:

[...] ha certo clima de renuncia, de esforgo dirigido a realizacao intima, de
controle sobre a consciéncia, de amor, que me é favoravel. Nem a Teosofia,
nem as préaticas bramanicas, nem os rituais; nada barbaro, nada criado pela
Histéria, mas a extraordinaria fé na realidade das verdades, no poder do
homem de conhecé-las e de vivé-las através da realizacdo interior,
sobretudo pela pureza e interiorizacao (lbid., p. 48-49)"".

% Designacdo comum as plantas do género Mandragora, da familia das solanaceas, nativas do
Mediterraneo até o Himalaia. Plantas muito utilizada em rituais de magia, pois a forma de suas raizes
tuberosas provoca o imaginario por se assemelhar ao ser humano. Cf. HOUAISS, 2001.
% «La alegria de conocer un simbolo tantrico florecia junto a la alegria por el manuscrito que, con la
ayuda del pandit, pienso descifrar meticulosamente. Dos meses con esa pasion, dos meses febriles,
%n dormir y sin di;;traccio_nes, y pqndré a punto todo.el material Féntrico, pensaba yo”. o
Samkhya é o sistema filosoéfico indiano desenvolvido concomitantemente a loga. A palavra significa
"Enumeracao” ou "Conta". Muito antigo, desenvolveu uma sofisticada psicologia e ontologia, base do
sddhana ou pratica da ioga.
"' «..] aqui existe una determinada atmésfera de renuncia, de esfuerzo dirigido a la realizacion
intima, de control sobre la conciencia, de amor, que me es favorable. Ni teosofia, ni practicas
brahmanicas, ni rituales; nada barbaro, nada creado por la historia, sino una extraordinaria fe en la
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Nessa epifania’, o fildsofo romeno também aprendeu a importancia dos simbolos,
isto é, a representacdo de imagens que significam algo de sagrado e capaz de
revelar os valores do mundo espiritual. Descobriu 0 chamado “homem neolitico”,
homem que ainda possui tragcos de civilizagées arcaicas fundadas na agricultura e
marcadas por vestigios religiosos e culturais que servem como ferramentas para se
compreender no mundo. O homem arcaico é aquele que se percebe como um
organismo vivo que faz parte do ciclo da natureza, que encara a vida como um
movimento ciclico natural e, ao mesmo tempo, espiritual, onde nasce, envelhece,
morre e ressurge. O tempo em que Eliade ficou na india foi decisivo para sua

formacao espiritual”.

1.3. Retorno: a terra-méae

Em dezembro de 1931, Mircea Eliade deixou Calcuta e voltou para sua terra natal, a
pedido de seu pai, para se apresentar ao exército romeno, “[...] meu pai adivinhou
que eu tinha a intencdo de permanecer na india trés ou quatro meses mais; e
acreditou que eu nunca mais regressaria: que escolhera a soliddo e a vida
monastica, ou que me casaria com uma indiana” (ELIADE, 1987a, p. 57). Ao chegar,
encontrou o mundo cultural e politico romeno em pleno fervor. Serviu no 1.°
Regimento de Artilharia Antiarea, em Ghencea, apds quase ser processado pelo
exército, sob a acusacdo de desertor. Mas logo foi dispensado do servico militar
devido a sua miopia. Foi entdo enviado, como tradutor de inglés e italiano, ao
escritério do Estado-maior na capital, Bucareste. Continuou a escrever artigos nesse

realidad de las verdades, en el poder del hombre para conorcelas y vivirlas mediante la realizacion
interior, sobre todo mediante la pureza y el recogimiento”.

"2 No sentido de manifestagao ou percepgdo da natureza ou do significado essencial de uma coisa.

% “A grande licdo da india foi a superagdo da oposigdo entre autoctonismo e universalismo no interior
de uma cultura, como rejeicdo de toda espécie de provincialismo, seja este romeno ou europeu
ocidental, licdo que era decorrente da descoberta que fizera Eliade, estudando as tradi¢des religiosas
populares indianas, de uma heranga comum a todas as culturas asiaticas e européias que remontam
ao Neolitico. No campo dos estudos historico-religiosos, esta descoberta significou para Eliade a
intuigdo de um novo horizonte de compreenséo dos fendmenos religiosos, universalista, ecuménico”
(GUIMARAES, 2000, p. 139).
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periodo. Em abril de 1932, com seu amigo Petru Comarnescu’® fundou o Critério,
grupo de intelectuais de arte, de literatura, de histéria, de filosofia e de politica que
organizou debates a respeito dos pensadores contemporaneos além de temas
atuais. Esse grupo pretendia alargar o ambito da Geracdo Jovem cultural”. Eliade
conseguiu licengca do Estador-maior para se dedicar mais ao grupo. Foi entao
organizada a primeira série de palestras intitulada /dolos, debate sobre os principais
personagens da época, Gandhi, Lénin (1870-1924), Mussolini (1880-1945), Chaplin
(1889-1977), André Gide (1869-1951), Freud, Bérgson (1859-1941) e Paul Valéry
(1871-1945). Os encontros “[...] ndo deveria limitar-se a informar ao publico, mas
‘desperta-lo’, confronta-lo com as distintas correntes de ideias, modificar, em uma
palavra, sua forma de viver e ver o mundo” (Id., 1982, p. 235)"°.

Mircea deu sua contribuicdo com uma palestra sobre Freud. Criticou duramente o
fundador da Psicanalise devido a sua pretensao de pensar ter descoberto a chave
secreta para acessar a compreensao da existéncia psicolégica do homem e sua
criatividade. Para o pensador romeno, a Psicanalise era o fruto maduro dos avangos
modernos que se propunham dessacralizar o mundo’’. Nessa conferéncia, esteve
presente Emil Cioran’®, que se mostrou muito impressionado com as ideias de
Eliade. O eco das conferéncias se espalhou por Bucareste. Os encontros sempre
estavam lotados de ouvintes. Foi nelas que se falou pela primeira vez do
existencialismo de Kierkegaard (1813-1855)"° e de Heidegger (1889-1976)%°, mas,
também se tornaram palco de protestos de extremistas politicos, anticomunistas e

™ Petru Comarnescu (1905-1970) foi um critico literario e de arte romena, além de tradutor. Entre
1949 e 1960 foi proibido de publicar em seu préprio nome devido a razdes politicas.

"> Cf. MARIOTTI, 2007, p. 60.

76 “[...] no debia limitarse a informar al publico, sino a "despertalo”, confrontarlo con las diferentes
corrientes de ideas, modificar, en una palabra, su forma de vivir y de ver el mundo”.

7 Ct. Ibid, p. 61.

" Emil Cioran (1911-1995) foi escritor e filésofo romeno. Em 1937, foi morar em Paris apds conseguir
uma bolsa de estudos no Institut Frangais de Bucareste, prolongada até 1944. Apéds passar um curto
periodo em sua terra natal (de novembro de 1940 a fevereiro de 1941), Cioran ndo mais retornou.
Nesta sua ultima estada na Roménia, estreitou suas relagdes com a Guarda de Ferro. Mais tarde
Cioran renunciaria ndo s6 ao seu amor pelo movimento revolucionario, como também as suas ideias
nacionalistas, e passou a expressar com frequéncia seu arrependimento por ter se envolvido
emocionalmente nessas causas.

® Filésofo e tedlogo dinamarqués, critico do hegealismo, é considerado fundador da filosofia
existencialista. Entre suas obras, apontamos O conceito de angustia e O Desespero Humano.

8 Filosofo alemao considerado um dos pensadores fundamentais do século XX por suas pesquisas
ontolégicas realizadas principalmente no Ser e Tempo de 1927.
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antissemitas, que eram todos difundidos na Roménia. Pouco tempo depois, em
junho de 1933, Mircea defendeu sua tese de doutorado na Universidade de
Bucareste. Intitulada Yoga: Essai sur les origines de la mystique Indienne (loga:
ensaio sobre a origem do misticismo indiano), era bastante incomum para a época, o0
que deixou confusos seus examinadores. Mesmo assim conseguiu obter seu
diploma e também ser encarregado de traduzi-la para o francés, trabalho que o
ocupou por dois anos. Com a obtencao desse titulo, Mircea foi nomeado suplente do
professor Nae lonesco, quem |lhe cedeu o curso Historia da Metafisica, um seminario
de Ldgica e um curso de Histdria das Religibes. Nesses cursos, Eliade trabalhou o
problema do mal e a salvacdo nas religides orientais, o ser na india, o orfismo, o

hinduismo e o budismo®'.

Contudo, se na vida profissional a carreira de Eliade se organizava, na vida intima o
mesmo ndo acontecia. Mircea estava se relacionado com duas mulheres ao mesmo
tempo — Sorana e Nina. Essa situacdo o deixou muito angustiado, pois sabia que,
cedo ou tarde, deveria tomar uma decisdao de romper o relacionamento com uma
delas. Decidiu entdo se desligar de Sorana e assumir sua relagdo com Nina Maresh.
Entretanto, essa relagdo ndo era aceita pelos pais de Eliade, que tentaram
convencé-lo a mudar de ideia, pois acreditavam que seu filho, homem de
reconhecimento publico, poderia se casar com uma mulher de posses e poder
politico, ndo com uma simples empregada de escritério, divorciada e com um filho.
Apesar de tudo, Mircea e Nina se casaram em uma cerimdnia secreta e iniciaram
uma vida nova. Nina concordou em nao trazer o filho para morar com eles e também

(desejo de seu marido) em nao ter filhos®.

O periodo na Roménia foi marcado por agitacdes sociais e politicas. O primeiro
ministro do pais, fon Gheorghe Duca (1879-1933) foi assassinado. Implantou-se
uma dura persegui¢do contra os assassinos do primeiro ministro e opositores do
governo do Rei Carol I. Nae lonesco foi preso em janeiro de 1934, sob a acusacao
de criticar a politica do governo e ser responsavel indireto pela morte de Duca.
Eliade, durante esse tempo, ao perceber que a liberdade de expressédo estava

8 Cf. ELIADE, 1987a, p. 60.
8 Cf. MARIOTTI, 2007, p. 70.
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ameacada em seu pais, dedicou-se inteiramente ao trabalho. Escrevia por horas,
com urgéncia, para produzir uma grande quantidade de artigos e ensaios que foram,
no entanto, criticados por serem de ma qualidade®. O grupo Critério também passou
por situacées complicadas por conta das criticas e acusacdes da imprensa. Além
disso, havia muitos atritos e divergéncias politicas entre seus integrantes, o que
resultou em uma divisdo interna®®. Instaurou-se na Roménia uma ditadura real: o
governo tomou medidas radicais contra os grupos opositores, como a faccado de
direita nacionalista criada por Corneliu Zelea Codreanu®, a Legido do Arcanjo
Miguel e seu braco politico-militar, a Guarda de Ferro®, com qual Mircea Eliade teve
certa identificacao.

Codreanu parece encarnar o ideal de um "homem novo" que tem suas

raizes na mistica religiosa ortodoxa, heréi cristdo enviado pelo Arcanjo

Miguel e o Unico capaz de fornecer aos romenos um novo ideal coletivo.

Como escreveu o0 mesmo Mircea em dezembro de 1942, o "capitdo [...] fez-
me um fanatico romeno" (MARIOTTI, 2007, p. 74)%".

Durante a ditadura do Rei Carol, quando ndo conseguiam fugir para os paises
vizinhos, os integrantes foram aprisionados e mortos, mas outros permaneceram
clandestinos e promoveram algumas lutas armadas na Roménia. Diante da situacao
que se encontrava seu pais, Mircea se recusou publicamente a tomar partido ao
lado dos seus amigos Nae lonesco, Polihroniade®® e outros, que ja tinham escolhido

8 Cf. Ibid, p. 70.

8 Cf. NUNES, 2013, p. 53.

% Corneliu Codreanu Zelea (1899-1938), politico romeno da extrema-direita, foi o fundador e
carismatico lider da Garda de fier (Guarda de Ferro) ou Legiunea Arhanghelului Mihail (Legido do
Arcanjo Miguel), também conhecida como Miscarea Legionard (Movimento Legionario). Chamado
pelos legionarios de o capitanul (o capitdo), manteve a autoridade absoluta sobre a organizacédo até
sua morte. Codreanu defendeu a adesdo da Roménia em uma alianga militar e politica com a
Alemanha nazista. Foi assassinado pelas for¢gas do governo enquanto estava preso.

8 Considerado o terceiro maior grupo fascista da Europa neste periodo. Era uma organizagio
ultranacionalista e anti-semita violentamente ativa durante a maior parte do periodo entre guerras.
Geralmente visto como uma ramificagé@o fascista local, e conhecida por sua mensagem revolucionaria
de inspiragdo mistica e ortodoxa romena, se transformou em um ator importante no cenario politico
romeno, ao entrar em conflito com o establishment politico das for¢gas democraticas além de, muitas
vezes, recorrer ao terrorismo.

8 «“Codreanu gli sembra il solo a incarnare l'ideale di ‘uomo nuovo’ che affonda le sue radici nella
religiosita mistica ortodossa, questo eroe cristiano inviato dall'Arcangelo Michele ¢ il solo capace di
fornire ai romeni un nuovo ideali colletivo. Como scrivera lo stesso Mlrcea nel dicembre del 1942, il
‘capitanol...] ha fatto di me un fanatico romeno”.

8 Haig Acterian (1904-1943), também conhecido sob o pseud6nimo de Mihail Polihroniade, foi diretor
de teatro, critico, dramaturgo, poeta, jornalista e ativista politico fascista. Fez sua estréia literaria na
revista escolar Viastare com pegas que chamaram a atengdo de seu colega, Mircea Eliade. Este
dedicou sua novela /sabel e Aguas do Diabo ao seu amigo Mihail. Com Eliade e outros, foi um dos
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a Guarda de Ferro. Em um artigo, com um tom provocativo e irbnico, Polihroniade
perguntou se Mircea ainda se encontrava no Himalaia como eremita, exortando-o a
publicamente tomar posicdo. Mircea ndo respondeu®®. Contudo, mesmo com seu
siléncio, Eliade foi preso durante trés semanas, em 1938. Ele se recusou a assinar a
Declaracao de Dissociacdo por julgar nao ter militAncia politica. Por isso, foi levado
ao campo de concentracdo de Miercurea Ciuc, onde foi submetido a interrogatérios
e a reclusdo. “Nés fomos isolados de nossas familias e do resto do mundo, mas
éramos livres para conversar, discutir, ler; e a qualidade de nossa comida
assemelhava-se a qualquer locacado do exército” (MUTTI, 2010, p. 67). Apos trés
semanas hospitalizado no sanatério de Moroeni com suspeita de tuberculose, Eliade
recebeu a ordem de soltura apés ficar quatros meses encarcerado. Seu amigo Nae
lonesco também foi solto apds ficar internado no hospital devido a problemas no
coracdo. Mas logo veio a falecer devido a um ataque cardiaco, em 1940. Mesmo
sem ter confessado sua participacdo na Guarda de Ferro, Mircea sempre
demonstrou ser um simpatizante do movimento, conforme nos relata o biégrafo
italiano Alessandro Mariotti (1975-):
Mircea escolheu a Guarda de Ferro, como resultado do crescente desprezo
que sentia pela politica populista das chamadas "necessidades reais", que
sé parecia ditada pelo clientelismo eleitoral e democrético, pobre, portanto,
de grandes ideais e que acabou desvalorizando as mais altas aspiracoes
do povo romeno. A adesao ao movimento fascista também foi uma forma
de expressar um desejo intimo para atender ao impetuoso desejo de
aventura e ao desejo de emogdes. Mircea, naquele momento, ndo pendia
para o auto-sacrificio, por nostalgia de uma juventude perdida que fazia

com que ele desejasse o retorno de uma época auténtico, genuina. (2007,
p. 89)

membros fundadores da sociedade literaria Criterion. Apds rejeitar suas ideias politicas comunistas
iniciais, logo se tornou um discipulo de Nae lonescu e, mais tarde, um apoiador do movimento
Guarda de Ferro. Haig Acterian foi preso quando a Guarda entrou violentamente em confronto com
as forgas nacionais, em janeiro de 1941, e detido até depois da Operagdo Barbarossa, invasao alema
da Unido Soviética, na qual a Roménia contribuiu como um dos paises do Eixo. A Acterian, como
outros prisioneiros, foi oferecida a opcdo de permanecer na prisdo ou se juntar ao esfor¢co de guerra
como um soldado na frente oriental. Foi declarado desaparecido durante as batalhas em Kuban, na
Russia.

8 Cf. MARIOTTI, 2007, p. 73.

% “Mircea scelse la Guardia de Ferro come conseguenza del crescente disprezzo che nutriva per la
politica populista dei cosi detti "bisogni reali" per la politica che gli sembrava dettata soltanto dal
consenso elettorale e dal clientelismo democratico, povera quindi di grandi ideali e che finiva per
svilire le piu alte aspirazioni del popolo romeno. L'adesione al movimento fascista era dettata anche
desiderio intimo di soddisfare impetuoso bisogno d'avventura, dalla voglia di sensazioni forti a cui
Mircea in quel momento non poteva verso il sacrificio di sé, dalla nostalgia per la gioventu ormai
perduta che gli fa desiderare il recupero di un'epoca autentica, genuina”.
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No entanto, Eliade compreendia o movimento da Guarda de Ferro nao como um
grupo fascista de Estado, nem como uma ideia da defesa de uma raga superior,
como os nazistas, mas como uma revolugdo mistica cristd capaz de dirigir os
assuntos humanos. Para ele "[...] 0 novo homem ndo nasce de um movimento
politico, mas sempre de uma revolugcao espiritual, de uma grande mudanca interior”
(Ibid., p. 92)°'. Devido & sua simpatia pelo movimento revolucionario que ocorria em
seu pais, Mircea perdeu sua catedra na Universidade de Bucareste, e seus artigos
passaram a ser publicados sob censura. Em 1940, foi nomeado adido cultural junto
a delegacao romena em Londres, pois 0 governo havia previsto que o pais passaria
por dificuldades financeiras e politicas devido a guerra na Europa. Por isso, decidiu
enviar para o estrangeiro alguns jovens universitarios. Sua funcado era promover a
cultura de sua patria em outro pais. Todavia, na realidade, as dificuldades de
encontrar uma estabilidade politica, a impossibilidade de ser capaz de iniciar uma
carreira académica, a morte de seu amigo lonesco, as crescentes dificuldades
financeiras e sua proibicao de manifestacoes de fé politica, foram as motivacoes que
levaram Mircea a aceitar o lugar de Secretario de cultura romeno na delegacdo em
Londres.

Na Inglaterra, Mircea vivenciou a Blitzkrieg alema. Ao fugir de um bombardeiro, ele
relata: “A sensacdo foi tdo estranha que pensei: muito provavelmente ndo sairei
deste abrigo com vida. Ndo sei se tinha medo ou ndo” (1988, p. 1)%. Contudo, em
1941, devido ao consentimento romeno de liberar a entrada de tropas nazistas em
seu territério, Mircea foi transferido com Nina para Lisboa, onde permaneceu durante
quatros anos no exercicio da mesma funcéo antes designada. Mircea passou por um
periodo de grande depressdo e melancolia devido a seu afastamento de sua terra
natal. Além disso, teve inumeras crises religiosas: "O desejo de isolamento e
contemplacao longe do mundo. Desespero. O desejo (e esperanca) de ascetismo”
(MARIOTTI, 2007, p. 113)®. Em Portugal, quando ndo exercia sua funcédo

%" “'uomo nuovo non & mai nato da un movimento politico, ma & sempre nato da una rivoluzione
szpirituale, da un grande cambiamento interiore”.

% “The feeling was so strange that | thought: most likely will not leave this shelter with life. | do not
know if he was afraid or not”.

% «|| desidero d'isolamento, di contemplazione lontana dal mondo. Disperazione. Il desiderio (e la
speranza) di ascetismo”.
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diplomatica, Mircea encontrava-se com o lider politico Salazar (1889-1970).%

Ocupava-se com trocas culturais. Nesse periodo, conheceu o filésofo e escritor
espanhol José Ortega y Gasset (1883-1955)%, escreveu o Tratado de Histéria das
Religibes e uma parte do Mito do Eterno Retorno. Em 1945, apds onze anos de
casamento, sua primeira esposa Nina Maresh faleceu em decorréncia de um tumor
no utero. A morte de Nina trouxe muito dor para Eliade, que encarou esse

acontecimento como um prova iniciatica, conforme descreve Mariotti:

Ele se vé perdido em um labirinto cuja saida, onde se encontra o significado
das dificuldades e da dor, parece bloqueado. Mircea d& o exemplo do
labirinto no qual, através da jornada solitéria e dolorosa de morte simbdlica,
leva em seguida a uma reintegragdo e a uma nova vida espiritual (2007, p.
117)™.

Durante esse periodo ocorreram multiplicagcdes dos fascismos, a queda do regime
nacional-socialismo na Alemanha (1945) e a instalacdo na Roménia do regime
comunista. Eliade tinha consciéncia das dificuldades que teria ao voltar para sua
patria. Essas alteragcbes politicas, principalmente em seu pais natal — pois, por ser
de direita, era contra o regime implantado — fizeram com que o “pesquisador dos
mitos” optasse por ndo mais em voltar ao seu pais de origem, mas em querer salvar

a heranca cultural romena no exilio, como ele nos revela:

Assim, escolhi o modelo dos profetas. Politicamente, nao havia ai solugao,
nesse instante: apenas mais tarde. Aquilo que era importante, para mim
como para todos os emigrantes romenos, era saber como salvar a nossa
heranca cultural, como continuar a criar no seio desta crise histérica
(ELIADE, 1987a, p. 63).

Mais adiante concretizou-se o que ja esperava: em 1947, o rei abdicou e a Roménia

se tornou um Estado comunista. Eliade compreendeu esse acontecimento como um

% Mircea escreveu sobre Antonio de Oliveira Salazar, ditador que governou Portugal de 1932 a 1968,
no livro Salazar e a revolugdo em Portugal. No Prélogo, Mircea afirma que Salazar era capaz de dar
vida a um ser espiritual, ao invés de uma revolugao politica e que, como Codreanu, carregava ideais
legionarios no primado da espiritualidade. Cf. MARIOTTI, 2007, p. 109.

% Em fevereiro de 1944, o Dr. Mauraix transmitiu & Eliade as impressdes que Ortega y Gasset
guardara dele com base no breve tempo de convivéncia que tiveram: “Mauraix disse-me que Ortega y
Gasset, ao falar de mim, lhe confessou que s6 um romeno poderia ser fildsofo, mistico e cientista ao
mesmo tempo, porque nds estamos perto de Orfeu, mas de olhar virado para o Ocidente. A férmula
era: Eliade é um cientista orfeizante” (ELIADE, 2008c, p. 150).

% “Egli si vede perso in un labirinto la cui via d'uscita, dove trovare il senso delle difficolta e del dolore,
gli sembra sbarrata. Mircea porta I'esempio del labirinto in cui, attraverso il cammino solitario e
doloroso della morte simbolica, si accede poi a una reitengrazione spirituale e a una nuova vita”.
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retorno a “ldade Média”: sentiu-se um impotente espectador da destruicao da “Terra
m&e™’. Quando isso ocorreu, Mircea ja havia conseguido o exilio politico e mudara-

se para Franca para dar inicio a uma nova vida.

1.4. Exilio: a Francga e a ultima iniciagdo norte-americana

Eliade viajou para Paris em setembro de 1945. A capital francesa estava em um
agitado momento cultural. Mircea contava com a presenca de alguns amigos de
Bucareste, como Emil Cioran e Eugéne lonesco. Esses, assim como Eliade,
buscavam uma nova vida fora da Roménia. O periodo de Mircea na “cidade das
luzes” é considerado o mais fecundo de sua carreira. Nessa fase, abriu-se as
possibilidades de grandes relacdes intelectuais que influenciaram sua formacao
intelectual. Colaborou e fez amizade com pensadores importantes do século XX,
como Gastén Bachelard (1884-1962)%® Georges Bataille (1897-1962)* e o
psiquiatra suico Carl Gustav Jung (1875-1961)."° No mesmo ano, Eliade assistiu,
em meio a multidao, a conferéncia O Existencialismo é um humanismo, do fil6sofo

Jean-Paul Sartre (1905-1980)°'. Inclusive, juntamente com seu amigo Cioran,

% Cf. MARIOTTI, 2007, p. 140.

% Fildsofo e poeta francés, desenvolveu seu pensamento principalmente na linha da Filosofia da
Ciéncia. Entre suas obras, destacam-se A Epistemologia e A Formagao do Espirito Cientifico.

% Escritor francés autor do livro Teoria da Religido e que pesquisou a relagdo do erotismo com a
transgressao e o sagrado. Sobre sua relagdo com Bataille, Eliade descreve, em entrevista a Claude-
Henri Rocquet (1933-): “Bataille mostrou vivos desejos de conhecer-me porque lhe interessara muito
meu livro de 1936 sobre a ioga. Descobri nele um homem muito interessado pela histéria das
religides. Tratava de construir uma histéria do espirito, e a histéria das religibes formava parte
daquela obra enorme. Estava fascinado, e convinha-me muito compreender porqué, com o fendmeno
erotico. Discutiamos longamente sobre o tantrismo” (ELIADE, 1987a, p. 71).

1% psiquiatra suico fundandor da Psicologia analitica. Percebia na psique humana tragos da natureza
religiosa e, por isso, desenvolveu parte de suas pesquisas na analise dos simbolos e sonhos
religiosos. Entre sua vasta obra destacamos Psicologia e religido e Os arquétipos e o inconsciente
coletivo.

19" Filosofo e escritor francés considerado o maior representante do Existencialismo na Franga.
Defendia o engajamento intelectual na vida ativa da sociedade. Sua filosofia é apresentada na obra O
ser e 0 Nada e nos seus trabalhos literarios, entre eles, A ndusea.
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frequentou o Café de Flore'®, mas nao travou didlogo com Sartre e Albert Camus
(1913-1960)'% devido as divergéncias politicas e filoséficas'®.

No entanto, o exilio incomodava Mircea como uma ferida que nunca cicatrizava.
Comecou a compreender sua auséncia como um caminho sem volta, um periodo de
rupturas, experiéncia que considerou como um processo de iniciacdo, ou melhor,
uma morte iniciatica'®. Devido a sua participagdo na Guarda de Ferro, tornou-se
persona non grata em seu pais. Em consequéncia disso, descobriu que seus livros
nao eram mais reimpressos'®. Por se tornar uma pessoa indesejada, comecou a
escrever para a familia com o pseudénimo “Lili”. Durante o periodo em que esteve
em Paris, sentiu-se ainda mais solidario com a situagdo dos exilados politicos

romenos. Em um momento de reflexao sobre a situacao de ser exilado, disse:

As reflexbes sobre a didspora romena se aglomeram em minha mente.
Muitos problemas surgem com relacdo ao nosso crescimento espiritual. O
inevitavel drama inerente a nossa condigdo de “imigrante politico” corre o
risco de tornar-se estéril e disperso. Quais as medidas que devemos tomar
para manter-nos “vivos, saudaveis e criadores?”. O ‘"primado da
espiritualidade" - essa foi a mensagem central da Geragao Jovem e, em
seguida, da Guarda de Ferro - parece ecoar junto a preocupacao de
?iqn)ﬁ)gs,: a pureza e a autenticidade do espirito romeno (MARIOTT]I, 2007, p.

Além de sua situacao de exilado e de ter seus livros proibidos na Roménia, o
periodo parisiense foi marcado por dificuldades econémicas, uma grande incerteza
de subsisténcia e a dificuldade de escrever em francés. Eliade sempre se

considerou, por ser romeno, herdeiro de uma cultura situada nos dois universos

1,°2 O Café de Flore fica na esquina da Boulevard Saint-Germain e Rue St. Benoit, na capital francesa.
E um dos mais antigos e mais prestigiados de Paris, célebre por sua famosa clientela. Na década de
1940, era local de pensadores como: Georges Bataille, Raymond Queneau (1903-1976), Pablo
Picasso (1881-1973), Emil Cioran, Eugéne lonesco, Albert Camus e o casal Jean-Paul Sartre e
Simone de Beauvoir (1908-1986).

1% Dramaturgo e fildsofo francés, nascido na Argélia. Participou da Resisténcia Francesa durante a
Segunda Guerra Mundial. Entre suas obras citamos O estrangeiro e o Mito de Sisifo.

1% "Contudo, Sartre demonstra que leu as obras de Mircea, pois utiliza expressoes tipicas do
historiador das religides, como "hierofania” e "eventos arquétipos”. Cf. MARIOTTI, 2007, p. 138.

1% Gf. ELIADE, 19874, p. 70.

106 A interdicdo de suas obras na Roménia continunou até o fim do regime do estadista comunista
Nicolae Ceausescu (1918-1989), que durou de 1967 a 1989. Cf. MARIOTTI, 2007, p. 154.

197« e riflessioni sulla diaspora romena si affollano nella mia mente. Molti sono i problemi che si
pongono riguardo al nostro sviluppo spirituale. Gli inevitabili drammi inerenti alla nostra stessa
condizione di 'emigrante politici' rischiano di renderci sterili e di disperdeci. Che misure prendere per
mantenerci 'vivi, sani e creatori?'. |l 'primato della spiritualitd’ - che era stato il messaggio centrale
prima della Giovane Generazione, poi delle Guardia di Ferro - sembra riecheggiare insieme alla solita
preoccupazione: la purezza e autenticita dello spirito romeno”.
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opostos Ocidente-Oriente, o que implicava no confronto do tradicional com o
moderno, da mistica com a religido e da contemplagcdo com o espirito critico. E,
embora se considerasse um exilado, nunca esteve tao longe de sua patria mae,
pois, para ele, patria era a lingua dos amigos romenos, lingua em que sonhava e
com que escreveu seu diario.
Mas nao existe nem contradicdo nem tensao entre o0 mundo e a patria. Nao
importa onde, hd sempre um centro do mundo. Uma vez nesse centro,
estais vossa casa, estais efetivamente no verdadeiro jpse e no centro do
cosmos. O exilio ajuda-vos a compreender que o mundo nunca vos é

estranho desde o0 momento em que tenhais um centro. Esse “simbolismo”
do centro ndo s6 o compreendi como o vivi (ELIADE, 1987a, p. 78).

Na primavera de 1948, a Associacao Cultural Romena, com a ajuda do ex-general
Nicolae Radescu (1874-1953)'% e o patrocinio do empresario Nicolae Malaxa (1884-
1965)'%, ofereceu bolsas de estudo para romenos exilados além de promover a
revista bilingue Luceafdrul (A estrela do amanha)'’’, dedicada a trabalhos de
escritores romenos exilados que, para evitar represalias contra suas familias na
Roménia, utilizavam pseuddnimos. No mesmo ano, trabalhou na produgdo do
Tratado de Histdria das Religibes que o consagrou como historiador das religides.

""" a proferir cursos livres na Ecole

Com isso, foi convidado pelo professor Dumézi
dés Hautes Etudes. Nesse mesmo periodo, conheceu Cristinel Cottescu, uma bela
romena de cabelos loiros e olhos azuis. Apaixonou-se e descobriu uma vitalidade
que trouxe uma nova fase para a sua vida. Sua parceira 0 encorajou a a ndo se
esquecer de sua vocagao e a voltar a escrever romances e contos. Tornou-se a

primeira leitora de seus futuros trabalhos.

1% Membro da Guarda de Ferro, foi oficial do exército e figura politica romena. Ultimo primeiro-
ministro do pais antes do inicio do regime comunista na Roménia, foi preso por crime politico
em 1944. Apds a queda do ditador lon Antonescu (1882-1946), foi solto e indicado chefe do Estado-
Maior do Exército Romeno. Tornou-se primeiro-ministro em 1944, quando adotou uma politica
fortemente anticomunista. No entanto, ap6s um levante popular organizado pelo Partido Comunista
com o apoio da Unido Soviética, foi forgado a renunciar e partir para o exilio nos EUA.

o Engenheiro e empresario romeno que, devido a sua participagcdo no movimento politico

anticomunista Guarda de Ferro, foi exilado nos EUA, onde viveu até sua morte (em Nova Jersey).
%O objetivo da Luceafirul era juntar os imigrantes romenos em um projeto cultural comum para
além de quaisquer aliangas politicas. Entre os colaboradores havia aqueles que, como Eliade e
Cioran, se juntaram a Guarda de Ferro, mas também partidarios de Carol Il, liberais e simpatizantes
comunistas, como Virgil lerunca (1920-2006). Cf. MARIOTTI, 2007 p. 143.
" George Dumézil, antropdlogo e filélogo francés nascido em 1898, em Paris, e falecido em 1986, na
mesma cidade. Seu trabalho € reconhecido pela criagdo de uma nova abordagem na ciéncia da
mitologia comparada, com base num quadro teérico inspirado na obra do sociélogo francés Emile
Durkheim (1858-1917).
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Em 1950, casou-se com Christinel e, a pedido de Pettazzoni, viajou para a ltalia para
proferir conferéncias na Universidade de Roma. Nesse mesmo ano, participou da
primeira conferéncia Eranos''? em Ascona, Suica, onde se encontrou com Jung,
Gerardus van der Leeuw (1890-1950)'"® e Louis Massignon (1883-1962)'"*.
Também reecontrou seu mestre Dasgupta, que ficou orgulhoso de seu discipulo, ja
famoso'™. A conferéncia favorecia o intercambio de ideias de diferentes areas de
estudos, dai o interesse de Eliade em civilizacdes distantes, capazes de renovar a
civilizagdo ocidental e dar-lhe um novo horizonte:
Tais propédsitos se adaptavam bem aos projetos de Mircea, segundo sua
necessidade de fundar um "novo humanismo". Este Ultimo teria que romper
0 provincianismo da cultura ocidental, muito fechada as influéncias das
antigas culturas orientais e de tudo que é "primitivo" e tradicional, de modo a

abrir o horizonte em direcdo a um conhecimento global da experiéncia
humana (MARIOTTI, 2007, p. 155)""®.

Nessa mesma conferéncia, Mircea conheceu Joaquim Wach'"’, professor de Histéria
das Religides da Divinity School di Chicago, com quem mantinha contato por cartas
desde os anos trinta. Wach, que acompanhava os trabalhos de Eliade com
entusiasmo, especialmente o Mito do eterno retorno, convidou o pensador romeno
para apresentar seus trabalhos nos Estados Unidos. Em 1951, mais uma perda
ocorreu na vida do romeno: ao receber uma carta de sua irma Corina, Eliade

descobriu que seu pai falecera ha quase um més na Roménia. Isso causou uma

"2 Franos é a designagdo dada a um grupo intelectual de pensadores dedicados aos estudos da
espiritualidade. Seus encontros ocorreram a partir de 1933 na Suica. Este nome é derivado da
palavra grega que significa banquete, local onde ndo existiria um anfitrido a prover os convidados,
mas em que todos contribuiriam com sua alimentagéo. Eranos foi fundado em 1933 por Olga Froebe-
Kapteyn (1881-1962), inglesa estudiosa do espiritualismo, e as conferéncias deste grupo ocorreram
anualmente em sua propriedade desde entédo - as margens do Lago Maggiore, préximo a Ascona, na
Suica. O filésofo e tedlogo alemao Rudolf Otto também participou deste grupo e foi quem sugeriu o
titulo da conferéncia.

3 Filgsofo e historiador holandés. Sua principal é a Phdnomenologie der Religion, lancada em 1933
na Alemanha.

"% Estudioso catdlico do Isld e um dos pioneiros e mais importantes participes do didlogo inter-
religioso do século XX.

15 Gf. ELIADE, 1979b, p. 99.

18 «“Tali propositi si adattavano bene ai progetti di Mircea, secondo cui bisognava fondare un ‘nuovo
umanesimo’. Questo ultimo avrebbe dovuto abbattere il pronvincialismo della cultura occidentale,
troppo chiusa agli influssi delle antiche culture orientali, e di quelle "primitive" e tradizionali, per aprire
cosi orizzonte verso un sapere globale dell esperienza umana”.

"7 Joachim Ernst Adolphe Felix Wach (1898-1955), fildsofo, historiador alemao e cidaddo norte-
americano, enfatizou uma distingéo entre a histéria da religiao e a filosofia da religiao.
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profunda tristeza e um sentimento de culpa por ter deixado sua familia. No ano
seguinte, entre abril e maio de 1953, Mircea realizou uma série de palestras na Jung
Instituit de Zurique. E, em agosto, ao realizar as conferéncias do grupo Eranos em
Ascona, Giuseppe Tucci informou a Eliade a morte de Dasgupta, ocorrida em
fevereiro daquele ano. Sobre a morte de seu guru Mircea comentou: "Isso fecha um
capitulo da minha vida iniciado numa tarde de dezembro 1928" (MARIOTTI, 2007, p.
160)'"®. Em abril de 1955, ao participar de um congresso de Histéria das Religides
em Roma, Eliade reviu o professor Wach, que lhe informou o convite, como
professor visitante na Universidade de Chicago, para realizar palestras nas ja
prestigiadas Haske Lectures, ministradas por Louis Massignon e Rudolf Otto.

Em 1956 partiu para os Estados Unidos com sua esposa Christinel. Desembarcaram
em Nova York e foram recepcionados pelo historiador das religides Joseph Kitagawa
(1915-1992)'"°. Apesar da calorosa recepgdo, o casal romeno sentiu-se s6, em um
pais diferente (somado a isso a dificuldade de Christinel de se comunicar na lingua
inglesa). Pelo trabalho realizado na Universidade Eliade recebeu uma moradia em
um pequeno apartamento e uma remuneracdao mensal de mil délares mensais. Em
1957, fez parte do quadro docente como professor visitante mas, apés a morte de
Joachim Wach, o decano insistiu para que o fildsofo romeno aceitasse o cargo de
professor titular além de chefe do Departamento de Historia das Religides. Apds
hesitar, aceitou o cargo por quatro anos. Apds esse periodo, decidiu assumir a
catedra, pois julgava-a muito importante para a disciplina e para a cultura americana.
Eliade relatou o que fez decidir ficar:

Mas néo foi apenas o interesse pelo trabalho que me reteve, foi a atmosfera
da universidade, a sua enorme liberdade, a sua tolerancia. Nao fui o Unico a
encontrar esta atmosfera admiravel, quase paradisiaca! Georges Dumézil,
que foi convidado, Paul Ricoeur, que agora é nosso colega, possuem 0
mesmo sentimento (1987a, p. 81).

Durante esse tempo, com seu amigo Kitagawa, Mircea inaugurou a Escola de
Chicago, que muito contribuiu para difundir o interesse pela Histéria das Religides

nos Estados Unidos, pais que passava por um periodo de mudancas espirituais. As

18 «gj chiude cosi un capitolo della mi vita, cominciato un pomeriggio del dicembre 1928,
"9 Joseph Mitsuo Kitagawa (1915-1992) foi um japonés radicado nos EUA. Ficou conhecido por seu
trabalho com a histdria das religides, em particular sobre o Oriente.
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religides alternativas, como a drog-culture, o movimento hippie e as religides
orientais comegavam a se espalhar por todo o territério norte-americano'?°. Para
Eliade, esses acontecimentos ofereciam um encontro saudavel com diferentes
culturas. Nesse ambiente, seus trabalhos passaram a ser mais divulgados, o que,
além de aumentar sua reputacao, despertou o interesse dos jovens em estudar as
diversas religides e o ocultismo'?'. Mircea se interessava bastante pelas mudancas
espirituais dos jovens americanos. Sempre dialogava com eles, em reunides na
Universidade, quando entdo percebia uma ruptura com passado e com as tradicoes.
A reflexdo sobre os movimentos de juventude da época e os temas, amadurecidos
em mais de quarenta anos de estudo, fez com que promovesse o estudo do sagrado

e suas manifestagées no mundo'?.

Em 1959, Mircea viajou para Europa e reviu pela ultima vez dois grandes amigos
que influenciaram sua carreira. O primeiro a visitar foi Jung, com quem conversou
por cerca de uma hora e meia no belo jardim da casa do psiquiatra na cidade de
Kusnacht, em Zurique'?®. Ainda na Suica, também se encontrou com Olga Frébe-
Kapteyn. A amiga morreu alguns anos mais tarde, em 1962, periodo em que Mircea
encerrou sua participacdo nas conferéncias de Ascona'?*. 1960 foi um ano dificil
para o escritor, acometido que foi por uma artrite que fez com que seu bracgo
esquerdo e sua perna direita ficassem imobilizados por alguns dias. Além disso, foi
informado da morte de seu admirado mestre Raffaele Pettazzoni, ocorrida em
dezembro do ano anterior. Durante o ano de 1966, Eliade recebeu, com grande
prestigio, o titulo de doutor honoris causa pela Universidade de Yale, e foi eleito
membro da The American Academy of Art and Sciences. Ele registrou em seu diario

as palavras do presidente da solenidade:

Vocé pertence ao universo. Em sua primeira juventude, viajou da Europa
até a sabedoria interior do Oriente, e apds ter explorado a esséncia da

120 Eliade comentou esses modismos religiosos que ocorreram nos anos sessenta nos EUA: “O
xamanismo é quase objeto de engasgamento. Pintores, homens de teatro interessam-se por ele, bem
como muito jovens: eles pensam que as suas drogas os preparam para compreender a experiéncia
xamanica” (1987a, p. 85).

121 Gf. MARIOTTI, 2007, p. 184.

122 Gf. Ibid., p. 191.

123 O psiquiatra suico faleceu aos 85 anos de idade, em 06 de Junho de 1961,

124 Cf. MARIOTTI, 2007, p. 181.
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espiritualidade hindu, trabalhou para tornar o Oriente mais inteligivel para o
Ocidente. Venerar os grandes mistérios expressos nos mitos e nos
simbolos, fez com que ajudasse a encontrar uma linguagem humana para a
verdade eterna. Yale Ihe conferiu o grau de doutor em Humanidades
(ELIADE, 1979b, p. 316)'%.

No inicio dos anos setenta, Eliade continuou a receber homenagens de
universidades do mundo ocidental. Manteve sua producao cientifica, dedicando-se a
pesquisar da histéria das crencas e das ideias religiosas'?®®, apesar de suas
limitaces fisicas (artrite, miopia e catarata). Na noite de 9 de margo de 1971, Eliade
sofreu um ataque cardiaco e foi hospitalizado por um més. Ele escreveu a seu
amigo Wikander: "Foi uma experiéncia iniciatica de morte e ressurreicdo. Sinto-me,
com efeito, renascido” (MARIOTTI, 2007, p. 197)'¥’. O cansaco restringiu sua
participacdo em varios encontros, além de obriga-lo a recusar outros convites
académicos. Passou a contar com a ajuda do romeno Culianu (1950-1991)'?® para
preparar e redigir suas pesquisas. Culianu contribuiu para a edicao do Dicionario da
histéria das religibes. Ele logo chamou a atengcdao de Mircea, que tentou
imediatamente introduzir seu compatriota nos Estados Unidos. Convenceu algumas
universidades para ceder vaga para o estudante romeno ao afirmar ser ele um
jovem brilhante e promissor historiador das religides. Embora distante e proibido de
voltar para sua terra natal, Mircea permanecia em contato com sua familia,
principalmente com sua irmé& Corina. Em 1976, ocorreu um dos fatos mais dolorosos
de sua vida: aos noventa anos, sua mée faleceu em Bucareste. Isso resultou em um

remorso muito grande por nao té-la visto desde 1942. Sua mae nunca lhe pediu que

125 «Usted pertenece al universo. En su primera juventud viajé desde Europa a la sabiduria interior de

Oriente, y después de haber explorado la esencia de la espiritualidad hindd, trabajado para hacer
mas inteligible el Oriente a Occidente. Venerar a los grandes misterios expresadas en los mitos y los
simbolos, ayudé a encontrar un lenguaje humano a la verdad eterna. Yale confirié el grado de doctor
en Humanidades”.

126 Trata-se da obra Historie des croyances e des idées religieuses, dividida em tomos. E considerada
uma das obras mais importantes da histéria da religido. No Brasil, foram publicadas pela Editora
Jorge Zahar.

127 “F stata un esperienza iniziatica di morte e resurrezione. Mi sento, in effetti, rinato”.

'28 |oan Petru Culianu, historiador romeno da religido e da cultura, atuou como professor de historia
das religides na Universidade de Chicago, de 1988 até sua morte, além de ja haver ensinado histéria
da cultura romena na Universidade de Groningen. Especialista em gnosticismo e magia
renascentista, foi incentivado e ajudado por Mircea Eliade. Culianu foi assassinado em 21 de maio de
1991, morto em plena luz do dia, no banheiro da Universidade de Chicago, com um tiro no rosto.
Supostamente, sua morte teria relagdo com sua critica a politica de seu pais. Cf. MARIOTTI, 2007, p.
203.
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retornasse, pois sabia dos perigos que seu filho poderia passar nas maos da policia

politica romena'®.

Pouco antes de seu septuagésimo aniversario, em marco de 1977, sua saude
complicou-se. O sentimento da morte iminente, a sensacdo de nao ter tempo
suficiente para terminar tudo o que desejava, criaram-lhe muitos momentos de
angustia. Passou a fazer terapias fisicas, e teve bastante fadiga, a ponto de nao
conseguir mais segurar a caneta para escrever. No inicio dos anos oitenta, decidiu
doar seus livros de lingua nativa para a Biblioteca da Academia da Roménia. O
restante de sua biblioteca foi repartido entre a Biblioteca de Meadville, a Biblioteca
Regenstein e seus alunos. Em 17 de margo de 1982, terminou a ultima sessao do
seminario intitulado O Mistico, realizado junto a Paul Ricoeur (1913-2005)'* na
Universidade de Chicago. Mesmo com a saude debilitada, Eliade viajou por varios
paises da Europa e participou de conferéncias e entrevistas, além de receber
homenagens. No retorno aos EUA, residiu parte do ano em Palm Beach para
escapar dos invernos rigorosos de Chicago e para aliviar suas dores musculares.
Em maio do mesmo ano, o escritor descobriu que brevemente iria ser instituida, em
sua homenagem, uma cadeira permanente de Histéria das Religibes na
Universidade de Chicago. A criacdo da cadeira "Professorado Mircea Eliade na
Histéria das Religides" deixou-o muito feliz.

No ano seguinte, numa segunda-feira, dia 14 de abril de 1986, enquanto lia em casa
a obra Exercicio de admiracdo, de seu amigo Cioran, Eliade passou mal e foi levado
com urgéncia para o Hospital Universitario Bernard Mitchell. O laudo apontou um
derrame cerebral. Apds o ocorrido, varios amigos de Mircea correram para visita-lo
em seu leito. Compreendeu 0 que estava acontecendo, pois percebia os gestos
afetuosos de seus amigos e de sua esposa, sempre ao seu lado. A esperancga de
uma possivel recuperacao foi entdo desfeita quando os médicos detectaram a

'2% Certa vez, em 1965, o governador Comarnescu, enviou uma carta para Eliade, solicitando seu
retorno para casa e assegurando-lhe que nao sofreria nenhum problema com o governo. Felizmente
Mircea nao Ihe deu crédito: soube, por um amigo, que caso retornasse para a Roménia, seria preso.
Cf. Ibid., p. 187.

130 Filgsofo francés que se dedicou em pesquisar a hermenéutica dos simbolos. Entre suas obras
destaca-se A filosofia da vontade, publicada em quatro tomos. Ricouer, assim como Eliade, também
lecionou na Universidade de Chicago.
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presenca de um cancer generalizado, impossivel de ser revertido. Em 22 de abril de
1986, em Chicago, Mircea Eliade, aos setenta e nove anos de idade, apds entrar em
coma, ao final de sua aventura humana e intelectual, concluiu sua ultima iniciagao.
No dia seguinte, o corpo do “conhecedor dos mitos” foi cremado e, logo apds, uma
missa foi celebrada na Universidade de Chicago em sua homenagem.
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2. O ZEITGEIST REDUCIONISTA DO SAGRADO

O ultimo esforgo da razéo é reconhecer que existe uma

infinidade de coisas que a ultrapassam.

Blaise Pascal''

O contexto histérico no qual o pensador Mircea Eliade analisou a importancia do
fendmeno religioso para fundar um novo humanismo foi fortemente marcado pela
postura cientifica positivista'?. Foi abordado como algo pertencente aos povos de
uma "mentalidade primitiva" e que, por isso, deveria ser ultrapassado. Some-se a
isso a posicao historicista que, segundo nosso autor, fragmentou o homem,
reduzindo-o apenas a sua histoéria, e negando, com isso, toda a dimensao trans-
histérica’®. Além disso, ha a psicologia profunda, que afirma ser a religido uma
ilusdo, uma neurose psiquica que precisa ser tratada para o amadurecimento da
Humanidade. Freud, seu representante principal, promoveu a dessacralizacdo do
espirito humano e a crise do teismo.
[...] acreditava encontrar em sua obra a Uultima fase absoluta de
dessacralizagdo do monoteismo e do profetismo do Antigo Testamento. A
sua certeza de ter descoberto a Unica e global explicacao da vida mental, do
psiquismo e da criatividade humana, de ter forjado a chave magica que
permitiria decifrar todos os enigmas, desde os sonhos ou atos falhos até as
origens da religido, a moral e a civilizagdo [...] Freud pensava que seus

descobrimentos iam mudar a Humanidade e assegurar sua salvacao
(ELIADE 1982, p. 231).

31 « a derniére démarche de la raison, c'est de reconnaitre qu'il y a une infinité de choses qui la

surpassent”. PASCAL, Blaise. De la Religion Chrétienn" in Pensées, fragments et lettres. Paris:
Andrieux Editeur, 1814, p. 347.

182 “[...] Por exemplo, Freud escreveu que, desde o inicio da época moderna, a Humanidade foi vista
como a responsavel por ter infrigido trés graves feridas: a primeira, no plano cosmolégico, foi o fato
de Copérnico ter ousado dizer que a Terra era menor do que o Sol e que girava em torno de si
mesma; a segunda, Biolégica, foi causada por Darwin, cuja teoria parecia ter dado um golpe mortal
ao orgulho humano; a terceira ferida, de ordem psicolégica, foi a psicanalise, que afirmava, apesar da
aparéncia contraria, que o homem néo é o senhor de sua propria alma” (PAJER, 2004, p. 178). “Per
esempio, gia Freud scriveva che dagli inizi del’epoca moderna 'umanita s’era vista infliggere tre gravi
ferite: la prima, sul piano cosmologico, era il fatto di Copernico che 0so dire che la terra era piu piccola
del sole e che girava introno ad esso; la seconda, biologica, era stata causata da Darwin la cui teoria
sembrava aver dato un colpo mortale all’orgoglio umano; la terza ferita, di ordine psicologico, era la
psicanalisi, che affermava, nonostante ogni apparenza contraria, che 'uomo non & mai padrone della
propria anima”.

138 Cf. GUIMARAES, 2000, p. 528. Nesse aspecto, o homem hodiernus “[...] questiona o acesso
imediato do real e passa a falar da realidade através da mediagéo da subjetividade; desenvolve novo
método de investigagdo e conhecimento, apoiando-se unicamente na razdo e a experimentacao
cientifica” (ZILLES, 1991, p. 8).
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O pensamento de Eliade situa-se em uma sociedade marcada por um Zeitgeist
secularizado e, portanto, vazio de sentido religioso'®*. Ao discordar dessa posicio, o
pensador romeno elaborou uma teoria antirreducionista que apresentou um

horizonte diferente da religido e do fendmeno religioso na vida do homem'®,

Quero validar do ponto de vista cientifico o sentido metafisico da vida
arcaica: ou seja, convencer os sociologos, os comparatistas, os etnélogos e
os folcloristas de que os seus estudos s6 encontram sentido se valorizarem
devidamente, se entenderem como ele € o homem das culturas tradicionais.
Acho que s6 assim as ciéncias etno-historicas podem sair do beco ridiculo
em que se encontram” (ELIADE, 2008c, p. 150).

Vejamos as perspectivas dessacralizadoras freudiana, positivista e historicista que

resultam no reducionismo do sagrado.

2.1. A perspectiva freudiana da religiao

No inicio do século XX, o pai da psicanélise, Sigmund Freud'® (1856-1939) dedicou
parte de suas pesquisas a natureza da religido. Desenvolveu uma teoria a respeito
da dimensao religiosa na vida do homem moderno e qual seria a necessidade de se
manter a existéncia da religido em um periodo no qual a razao se apresentava como
Unico critério valido para conduzir a Humanidade ao desenvolvimento cientifico.
Suas reflexdes sobre a religido sdo marcadas pelo cientificismo de sua época. Freud
representa a modernidade e sua nova Weltanschauung'’ como uma tentativa de

eliminar a ideia da transcendéncia e voltar-se a imanéncia do homem, além de

134 «[..] a critica da religido, entendida como expressdo de uma fase ja superada da civilizagéo, teve

0s seus intérpretes mais autorizados em Marx, Freud e Nietzsche. As interpretacdes do fato religioso
por eles propostas tornaram-se lugares-comuns da cultura mais difundida” (RIZZACASA, 1998, p.
550).

135 «Elg pretende uma abertura para outras possibilidades, com outros universos culturais, alguns ja
nao inexistentes; objetiva uma compreensdo do mundo ocidental com base na contribuicdo externa,
em outras formas de ser e existir’ (NUNES, 2013, p. 86).

138 0O filosofo e tedlogo inglés John Hick (1922-2012) compara Freud, em importancia de contribuicao
cientifica, a Galileu, Darwin e Einstein. Cf. HICK, 1970, p. 52.

%7 Para Freud a Weltanschauung (visdo de mundo) representa “[...] uma construgéo intelectual que
soluciona todos os problemas de nossa existéncia, uniformemente, com base em uma hipétese
superior dominante, a qual, por conseguinte, ndo deixa nenhuma pergunta sem resposta e na qual
tudo o que possa nos interessar encontra seu lugar fixo” (FREUD, 1976, p. 193).
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reduzir a religido a um produto dispensavel'®. Dessa forma, colocou em duvida a
consciéncia religiosa transcendente e elaborou uma nova consciéncia vazia de
sentido religioso, isto €, uma consciéncia secular. Com a corrente positivista de sua
época, Freud defendeu a ideia de que, mediante o desenvolvimento do saber

cientifico, 0 apego a religiosidade iria desaparecer.

Em O futuro de uma ilusdo, Freud elaborou uma abordagem da psicologia profunda
ao interpretar culturalmente a origem da religido primitiva e o fenbmeno religioso na
consciéncia humana. Para ele, a religido é uma ilusdo de um protétipo infantil da
Humanidade: assim como uma crianga busca a protecdo e o cuidado na presenca
do pai, da mesma forma, os homens, impotentes perante os fendmenos terriveis da
natureza como terremotos, enchentes, vendavais ou deficiéncias fisicas e mentais,
procuram, na imagem de um deus paternal e poderoso, a protecdo. Nessa relacao
também ocorre uma interacdo entre o pai severo e amoroso com o filho. Freud
afirmou que esse processo nao se resume apenas a um protétipo infantil, mas
também a um processo filogenético'®.
O desamparo do homem, porém, permanece e, junto com ele, seu anseio
pelo pai e pelos deuses. Estes mantém sua triplice missdo: exorcizar os
terrores da natureza, reconciliar os homens com a crueldade do Destino,
particularmente a que é demonstrada na morte, e compenséa-los pelos
sofrimentos e privagdes que uma vida civilizada em comum lhes impés
(FREUD, 20064, p. 26).
O deus humanizado, resultado da neurose psiquica humana, gera dogmas, conflitos
e consequéncias psicolégicas e socioldégicas negativas para a Humanidade. O
complexo paterno desenvolvido pelo homem religioso ndo passa de uma grande
ilusdo advinda dos desejos, dos delirios psiquicos gerados pela motivacdo de
acreditar. Freud, ao afirmar que a religido é uma ilusdo, ndo quis dizer

necessariamente que ela fosse falsa, mas que ela existe somente para satisfazer os

138 Outros pensadores que também defenderam essa teoria foram Feuerbach (1804-1872), Nietzsche
539844-1900), Marx (1818-1883) e Sartre (1905-1980). Cf. ZILLES, p. 37, 2008.

“Freud designa por ‘filogenia’ o processo evolutivo da Humanidade desde as suas origens.
Formula a hipétese de que o desenvolvimento individual (a ontogenia) retoma da filogenia as suas
principais fases, reproduzindo no individuo os acontecimentos trauméticos dessa histéria da
Humanidade e desempenhando um papel estruturador nesse desenvolvimento; assim se explicaria a
universalidade das fantasias originérias, do Edipo e, mais globalmente, de um esquema geral de
desenvolvimento e funcionamento do psiquismo humano” (MIJOLLA, 2005, p. 723).
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desejos e as neuroses'*° dos que creem'*'. Assim, a religido nao seria uma deluséo,

embora seja improvavel demonstrar a verificagdo de sua verdade.'*

Freud prosseguiu em sua critica a religido ao confrontar a tradicdo de seus
ensinamentos. Duvidou dos fundamentos da tradicdo religiosa e afirmou que néo
passavam de reliquias neuréticas das antigas aspiracdes de fuga da finitude e dos
poderes da natureza, fortalecidos na prépria realizacdo dos desejos. Ao ligar essas
ideias a uma inteligéncia superior e assim almejar a uma vida mais toleravel (mesmo
com um caminho dificil de trilhar), o homem religioso ordena tudo para algo melhor e
transforma o mundo em um espaco protegido para viver. Essa “fuga da realidade” é
um obstaculo ao desenvolvimento da Humanidade. Além disso, fundamenta a
tradicdo cultural em principios néao verificaveis racionalmente, conforme o mestre da

suspeita'®® diz:

Tentemos aplicar o mesmo teste aos ensinamentos da religido. Quando
indagamos em que se funda sua reivindicagéo a ser acreditada, deparamo-
nos com trés respostas, que se harmonizam de modo excepcionalmente
mau umas com as outras. Em primeiro lugar, os ensinamentos merecem ser
acreditados porque ja o eram por nossos primitivos antepassados; em
segundo, possuimos provas que nos foram transmitidas desde esses
mesmos tempos primevos; em terceiro, € totalmente proibido levantar a
questédo de sua autenticidade. Em épocas anteriores, uma tal presungéo era
punida com 0s mais severos castigos, e ainda hoje a sociedade olha com
desconfianga para qualquer tentativa de levantar novamente a questao
(FREUD, 200643, p. 35).

O sentimento religioso que Freud chamou de “sentimento profundamente religioso”,
serve como fundamento para alcancar uma experiéncia interior que da acesso a

“verdade”. O sentimento se caracteriza pela “[...] admissdo de insignificancia ou

%0 Qs psicanalistas classificam como ‘neuroses’ os transtornos psiquicos sem substrato anatémico
detectavel e cuja sintomatologia esta ligada ao conflito intrapsiquico entre ideias fantasmaticas
inconscientes, associadas ao complexo de Edipo e as defesas que elas suscitam” (lbid., p. 1243).

"1 “As neuroses ndo podem ser consideradas coisas sem importancia, e a teoria psicanalitica tem
como sua propria origem a tentativa de compreender e curar as neuroses. De acordo com os
freudianos, exatamente as mesmas forgas estdo em agdo no comportamento normal e no anormal,
porém, neste Ultimo, estdo exaltadas e seus efeitos sdo mais perceptiveis” (HEIDBREDER, 1975, p.
342).

%2 Gf. PALMER, 2001, p. 52.

%3 A expressdo "mestres da suspeita" foi cunhada pelo filsofo francés Paul Ricoeur (1913-2005) em
Da interpretagdo. Ensaio sobre Freud (1965) para designar Marx, Nietzsche e Freud. Segundo
Ricoeur, foram eles que suspeitaram das ilusdes da consciéncia. Para Eliade, esses pensadores
abordaram a crise da modernidade a partir de um horizonte provinciano e ocidental.
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impoténcia do homem diante do universo” (2006a, p. 41). Freud defendeu que esse
sentimento ndo se encontrava em todos os homens, mas somente o dom da razao.
Por isso, aqueles que assumiam essa postura compreensiva da realidade eram
chamados de irreligiosos, e os que afirmavam ainda existir esse sentimento religioso
e que o homem ainda se encontrava ligado a religido nao passavam de fingidores, ja
que ha muito tempo nos apartamos dela. “Na antropologia freudiana, nao ha lugar
para uma relacao de transcendéncia, que coloque em destaque a categoria do
espirito como constitutiva do ser humano” (ROCHA, 1995, p. 451).

Na psicologia profunda, o sentimento religioso nao passa de um problema psiquico.
O homem sempre deseja a maior felicidade, “[...] mas entre seu desejo e a realidade
ha enorme distancia. O infinito, contudo ndo passa de um produto do desejo e da
fantasia do espirito humano, pois é apenas uma ideia, ou seja, uma ilusdo” (ZILLES,
1991, p. 138). Freud se esforcou para explicar psicanaliticamente a ideia de que os
homens receberam exteriormente uma indicacao de como ser no mundo através de
um sentimento imediato. Para ele, esse sentimento se originava no préprio ego,
ainda que os individuos atribuissem a uma experiéncia com o mundo externo'**. Em
O mal-estar na civilizacdo, Freud denominou esse sentimento como “oceénico”, e
reconheceu a possibilidade dele existir em muitas pessoas e se caracterizar como

uma origem primitiva do ego'®.

Talvez devéssemos contentar-nos em afirmar que o que se passou na vida
mental pode ser preservado, ndao sendo, necessariamente, destruido. E
sempre possivel que, mesmo na mente, algo do que é antigo seja apagado
ou absorvido - quer no curso normal das coisas, quer como excegao - a tal
ponto, que nao possa ser restaurado nem revivescido por meio algum, ou
que a preservagao em geral dependa de certas condi¢gbes favoraveis. E

%4 Cf. FREUD, 2006b, p. 75.

%% “A vida psiquica dos seres humanos consiste em duas partes principais, 0 consciente e 0
inconsciente. O consciente é pequeno e relativamente insignificante. O que uma pessoa sabe sobre
seus proprios motivos e conduta da apenas um aspecto superficial e fragmentario de sua
personalidade total. Por baixo do ego consciente esta o vasto e poderoso inconsciente, fonte das
grandes forgas ocultas que constituem a verdadeira forga impulsora das a¢des humanas. Entre o
consciente e o inconsciente estd o pré-consciente, que se funde gradualmente com ambos, mas que
se parece mais com o consciente do que com o inconsciente em conteudo e carater e é acessivel a
consciéncia sem resisténcia emocional. O pré-consciente ndo formado pelo material que foi
fortemente rejeitado e recalcado; em consequéncia, os seus conteidos podem ser evocados pelos
processos comuns de associacdo. A censura localiza-se geralmente no pré-consciente”
(HEIDBREDER, 1975, p. 336).
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possivel, mas nada sabemos a esse respeito. Podemos apenas prender-
nos ao fato de ser antes regra, e ndo excecdo, o passado achar-se
preservado na vida mental (2006b, p. 80, grifo do autor).

Entretanto, ele questionou a afirmagao desse sentimento ser considerado a fonte da
necessidade religiosa. Freud insistiu em defender sua tese que afirma que tal
sentimento ndo passa de uma necessidade infantil da busca da protecao do pai. A
origem da atitude religiosa é, na verdade, um sentimento do desamparo infantil. O
sentimento ocednico, que defende a “unidade com o universo” &, na realidade, uma
“[...] maneira de rejeitar o perigo que o ego reconhece a ameaca-lo a partir do
mundo externo” (FREUD, 2006b, p. 81).

Assim, nesse processo, o homem religioso, em sua tentativa de proteger o ego,
encara a realidade como inimiga e uma fonte de sofrimento da qual ndo consegue
viver. Por isso, para encontrar a felicidade, rompe todo tipo de relacdo. Freud citou
como exemplo o eremita que rejeita o mundo e tenta construir outro espaco capaz
de eliminar todos o0s seus aspectos insuportaveis adequando-se, indubitavelmente,
aos seus desejos, em uma desesperada busca de fugir da realidade. Freud chamou
de religido a essa tentativa de obter a felicidade somada a protecao da realidade que

ocorre com grande numero de pessoas como delirios de massa:

A religido restringe esse jogo de escolha e adaptagédo, desde que impde
igualmente a todos o seu proprio caminho para a aquisi¢cdo da felicidade e
da protegéo contra o sofrimento. Sua técnica consiste em depreciar o valor
da vida e deformar o quadro do mundo real de maneira delirante - maneira
que pressupde uma intimidagcédo da inteligéncia. A esse preco, por fixa-las a
forca num estado de infantilismo psicolégico e por arrasta-las a um delirio
de massa, a religido consegue poupar a muitas pessoas uma neurose
individual. Dificilmente, porém, algo mais. Existem, como dissemos, muitos
caminhos que podem levar a felicidade passivel de ser atingida pelos
homens, mas nenhum que o fagca com toda seguranca. Mesmo a religido
nao consegue manter sua promessa. Se, finalmente, o crente se vé
obrigado a falar dos “designios inescrutaveis” de Deus, esta admitindo que
tudo que lhe sobrou, como ultimo consolo e fonte de prazer possiveis em
seu sofrimento, foi uma submissao incondicional. E, se esté preparado para
isso, provavelmente poderia ter-se poupado o détour que efetuou (2006b, p.
92, grifo do autor).

O mal-estar na civilizagdo ocorre pelo sentimento de culpa que se origina a partir de
duas fontes: 0 medo da autoridade e 0 medo do Superego. O primeiro se funda na
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rentincia das satisfagdes instintivas'*®; o segundo exige a punicdo quando se tenta
ou se pensa praticar atos libidinosos e agressivos. O homem religioso trata de modo

47O sentimento de culpa

severo a consciéncia e a obriga a renunciar aos instintos
€, portanto, resultado do medo de perder o amor e de perder a protecao divinizada
da autoridade paterna. “A culpa € também um legado histérico, um fenémeno
fundamental de nossa vida emocional adquirido pela raca humana como uma

heranca psiquica transmitida de geracao a geracao” (PALMER, 2001, p. 59).

Para que o elo ndo se rompa e o destino possa ser encarado como vontade divina, é
necessario a renuncia ao instinto, aos desejos e o estabelecimento do sentimento de
culpa e da punicdo. “Freud reitera sua concepcado de que a civilizacdo ao impor
essas restricdes a vida erotica, leva ao recalque, a frustracao, ao ressentimento e a
neurose” (lbid., p. 57). No entanto, os homens encontram na religido uma forma de
aliviar seus desejos proibidos, conforme nos mostra a psicéloga norte-americana
Edna Heidbreder (1890-1985):

E as mesmas forgas subterraneas que agem nos individuos, também atuam
na sociedade como um todo. De mil maneiras, a energia sexual é sublimada
— dirigida para canais aprovados pela sociedade. O mito, as ceriménias
religiosas, os tabus tribais, as instituicbes sociais — todos eles, através do
simbolismo ou algum outro disfarce, revelam a satisfacdo de desejos
proibidos. As praticas de que se servem, embora muito convencionais
devido ao uso e a repeticdo, tém suas raizes no inconsciente e estao
carregadas de emocao. Toda a contextura da civilizagao esta marcada pelo
padrdo freudiano — com conflito, repressao, interposicdo de resisténcia e
caminhos indiretos para a satisfagdo (1975, p. 344).

Em Totem e Tabu, Freud defendeu a tese da génese da religido se encontrar na

relacao do filho com o pai. Com isso, estabeleceu essa relacdo ambivalente com a

146 «A civilizagdo tem de utilizar esforcos supremos a fim de estabelecer limites para os instintos
agressivos do homem e manter suas manifestacdes sob controle por formagbes psiquicas reativas.
Dai, portanto, o emprego de métodos destinados a incitar as pessoas a identificagbes e
relacionamentos amorosos inibidos em sua finalidade, dai a restricdo a vida sexual e dai, também, o
mandamento ideal de amar ao proximo como a si mesmo, mandamento que é realmente justificado
pelo fato de nada mais ir tdo fortemente contra a natureza original do homem” (FREUD, 2006b, p.
117).

%7 “Enquanto tudo corre bem com um homem, a sua consciéncia é lenitiva e permite que o ego faca
todo tipo de coisas; entretanto, quando o infortdnio lhe sobrevém, ele busca sua alma, reconhece sua
pecaminosidade, eleva as exigéncias de sua consciéncia, impde-se abstinéncia e se castiga com
peniténcias. Povos inteiros se comportaram dessa maneira, e ainda se comportam. Isso, contudo, é
facilmente explicado pelo estagio infantil original da consciéncia, o qual, como vemos, ndo é
abandonado apés a introje¢do no superego, persistindo lado a lado e por tras dele” (Ibid., p. 130).
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teoria do complexo de Edipo. “[...] o complexo de Edipo torna-se a repeticao pessoal
(e ontogenética)'*® de algo que se acha embutido no inconsciente, isto é, a
experiéncia universal (e filogenética) do assassinato do pai” (PALMER, 2001, p. 48).
O complexo de Edipo, juntamente com o complexo de culpa como estrutura
psiquica, se equivale a religido, pois esta ligado ao sentimento religioso do totem e
do tabu. Os totens simbolizam os complexos de crencas e pensamentos que
influenciam os estimulos dos individuos e sua estrutura psiquica, e o tabu
estabelece uma afetividade em relacdo ao objeto, isto €, uma relacdo de zelo e

carinho capaz de criar, no homem, comportamentos externos expressos nos ritos.

Além disso, com base na hipétese de Charles Darwin (1809-1882)'*° sobre o estado
social primitivo da Humanidade, que afirma que o homem também viveu em
pequenas hordas e, em seu interior, ocorreram sentimentos de ciimes do macho
mais velho (o pai) que, por ser o mais forte, proibia a promiscuidade sexual, Freud
alegou que essa proibicao foi quebrada pelo assassinato do pai pelos filhos. Por
causa disso, surge uma marca permanente em todos os humanos: o complexo de
Edipo. A esse respeito Jonh Hick (1922-2012) afirma:

A associagdo da religido com o complexo de Edipo, que é renovado em
cada individuo (pois Freud acreditava que o complexo de Edipo era
universal), foi estabelecida para explicar a misteriosa autoridade de Deus
sobre o espirito humano e os poderosos sentimentos de culpa que tornam
0s homens submissos a tal fantasia. Assim, a religido é uma volta ao
reprimido (1970, p. 54).

O recalgue com a morte do pai e o desejo da mae que ocorre no homem primevo se
expressa na dor e no arrependimento no intimo da estrutura psiquica e se manifesta

na necessidade religiosa, no sentimento de culpa do homem religioso e na caréncia

8 Chama-se “ontogenia” (ou “ontogénese”) a teoria do desenvolvimento e da organizagdao do
individuo que leva em consideragcédo sua origem e suas condigbes de producdo. Freud fundamentou
essa teoria a partir dos estudos do médico e bidlogo Ernst Haeckel (1834-1919) que a enunciou nos
seguintes termos: “A ontogenia resume a filogenia”. De acordo com essa lei, Haeckel e outros
pensadores evolucionistas do século XIX afirmavam que, no homem, o desenvolvimento do feto até
ao estadio ultimo (ontogenia) apresentava uma breve recapitulacdo da histéria inteira da espécie
Sfilogenia). Cf. MIJOLLA, 2005, p. 1316-1317.

*9 Naturalista inglés, autor da A Origem das Espécies impressa em 1859, foi o responsavel pela ideia
de evolugéo das espécies a partir de um anscestral comum por meio da sele¢éo natural.
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de prestar culto ao pai assassinado para reatar a relacdo afetiva e garantir a

protecéo.

Freud entdo afirmou que essas motivacoes da experiéncia religiosa eram, na
verdade, motivagdes psiquicas originadas no sentimento do patricidio e transmitidas
milenarmente. “Ao concluir, entdo esta investigacdo excepcionalmente condensada,
gostaria de insistir em que o resultado dela mostra que os comecos da religido, da
moral, da sociedade e da arte convergem para o complexo de Edipo” (FREUD,
1976, p. 185). Portanto, € o sentimento de culpa que se estabelece nas proibicoes
ou nos tabus do totemismo que originou a religiao. O centro dessa neurose, desse

sentimento de culpabilidade é o complexo de Edipo."™

Embora Freud reconhecesse que a religido prestou grande contribuicao a civilizacéo
ao controlar, mesmo que parcialmente, os instintos antissociais e, de certa forma, o
sentimento religioso, permitiu que o homem se protegesse dos desastres naturais,
do destino e de sua finitude, enfim, das hostilidades humanas e encontrou, nesse
sentimento, uma fonte de referéncia para sua vida. Apesar de a religido dominar a

sociedade, ela nao conseguiu trazer felicidade.

Se houvesse conseguido tornar feliz a maioria da Humanidade, conforta-la,
reconcilia-la com a vida, e transformé-la em veiculo de civilizagao, ninguém
sonharia em alterar as condi¢des existentes. Mas, em vez disso, 0 que
vemos? Vemos que um numero estarrecedoramente grande de pessoas se
mostram insatisfeitas e infelizes com a civilizagdo, sentindo-a como um jugo
do qual gostariam de se libertar; e que essas pessoas fazem tudo que se
acha em seu poder para alterar a civilizagéo, ou entdo vao tao longe em sua
hostilidade contra ela, que nada tém a ver com a civilizagdo ou com uma
restricdo do instinto. Nesse ponto, serd objetado contra nos que esse
estado de coisas se deve ao proprio fato de a religido ter perdido parte de
sua influéncia sobre as massas humanas, exatamente por causa do
deploravel efeito dos progressos da ciéncia (FREUD, 2006a, p. 46).

190 “Em particular, o fenémeno religioso é vinculado as dificuldades da existéncia e pela necessidade

de protecao. Essa protecdo objetiva-se na figura paterna, com todas as vivéncias ambivalentes que
se produzem em relacdo a tal figura. Assim, as expressfes rituais se tornam elementos de
tranquilizagéo e de propiciagao, que se comportam segundo a dinamica dos sintomas neuréticos de
natureza obsessiva. E claro, pois, que Freud, avangando nesta linha, dissolve o fendmeno religioso
para reduzi-lo as necessidades que tal fendmeno satisfaz no homem a para evidenciar os seus
mecanismos psiquicos, através dos quais o fenébmeno mesmo se realiza” (RIZZACASA, 1998, p.
552).
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Como adepto do cientificismo, Freud defendeu que a religido deveria passar pelo

1

tribunal da razdo.”® Com isso, a religido ndo mais atenderia os apelos e as

expectativas da Humanidade e, por conseguinte, seria evidente sua derrocada. A
religido é entdo, na perspectiva freudiana, o motivo cultural que obstrui o
desenvolvimento da Humanidade, pois, como ja& mencionamos, consiste em uma
fuga da realidade. Representa para a civilizacdo uma neurose, ilusdo, uma doenga
do espirito que precisa ser tratada. A religido consiste em uma neurose infantil que
s6 encontrara sua cura no momento em que for superada pela maturidade. Logo, é
preciso substitui-la por uma fonte capaz de levar-nos ao conhecimento da realidade
fora de nés mesmos. A superacao para a maturidade se encontra na realizacdo da
ciéncia. Freud disse que os homens esclarecidos devem buscar no deus logos'? as

resposta de seus anseios.'*® A respeito disso, ele afirma:

E possivel que a educacdo libertada do 6nus das doutrinas religiosas nao
cause grande mudang¢a na natureza psicolégica do homem. O nosso deus
Aoyog talvez ndo seja um deus muito poderoso, e podera ser capaz de
efetuar apenas uma pequena parte do que seus predecessores
prometeram. Se tivermos de reconhecer isso, aceita-lo-emos com
resignacao. Nao sera por causa disso que perderemos nosso interesse no
mundo e na vida, pois dispomos de um apoio seguro, que falta a vocé.
Acreditamos ser possivel ao trabalho cientifico conseguir certo
conhecimento da realidade do mundo, conhecimento através do qual
podemos aumentar nosso poder e de acordo com o qual podemos organizar
nossa vida. Se essa crenga for uma ilusdo, entdao nos encontraremos na
mesma posi¢do que vocé. Mas a ciéncia, através de seus numerosos e
importantes sucessos, ja nos deu provas de ndo ser uma ilusao (2006a, p.
62).

Mesmo reconhecendo que a maioria dos homens sdo menos guiados pelo intelecto

do que por suas paixdes e desejos, Freud acreditava que, caso educados
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cientificamente ™" para perceber como a religido verdadeiramente € — uma ilusao —,

poderia haver o progresso da civilizacdo. A religido, uma neurose obsessiva

! “Freud se baseia na existéncia de uma oposicao radical entre a ciéncia natural e a religido, sendo

a causa primordial do declinio da religido sua incapacidade de submeter-se a uma metodologia
cientifica” (PALMER, 2001, p. 103).

%2 Freud defende uma Weltanschauung cientifica, na qual se for necessario a existéncia de um deus,
que esse seja 0 deus logos.

“Nesse processo, nao ha interrup¢éo; quanto maior € o nimero de homens a quem os tesouros do
conhecimento se tornam acessiveis, mais difundido é o afastamento da crenga religiosa, a principio
somente de seus ornamentos obsoletos e objetaveis, mas, depois, também de seus postulados
fundamentais” (FREUD, 2006a, p. 47).

1% «A educacdo para realidade de Freud é um postulado da razdo humana, da capacidade das
pessoas de pensar por si mesmas, livres do 6nus do ensinamento religioso” (PALMER, 2001, p. 104).
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universal, podera ser finalmente superada quando o homem aprender a enfrentar o
mundo confiando ndo mais em suas ilusdes, mas no conhecimento cientifico.’® O
deus logos ajudard a libertar a Humanidade do complexo de Edipo e,
consequentemente, fardA com que a religido desapareca. A respeito dessa
perspectiva, Cassirer (1874-1945)'% afirma que “[...] na teoria psicanalitica do mito,
proposta por Freud, todas estas criagcbes foram consideradas como variacées e

disfarces de um mesmo tema psicologico-sexualidade” (1997, p. 125).

2.2. A perspectiva positivista da religiao

No inicio do século XIX, a ciéncia passou representar a funcdo de “referéncia
absoluta” para a conduta humana. O Positivismo e o cientificismo se destacaram
nesse novo cenario'®’. Com o desenvolvimento do pensamento cientifico, ocorreu a
necessidade de se explicar racional e socialmente a religido.'®® Sob esse prisma, os
antropélogos Edward Burnett Tylor (1832-1917)"° e James George Frazer (1854-
1941)®° tornam-se os principais representantes do pensamento positivista a respeito

%® “Freud d4 a parte da confianga ocidental na razdo ao destacar a infra-estrutura pulsional que

subjaz nas auto-afirmacgdes do eu, limitacdo do cogito desde o ambito do inconsciente e a importancia
da configuragéo social da individualidade humana” (ESTRADA, 2003, p. 220, grifo nosso).

1% Ernst Cassirer foi um filésofo alemao de origem judaica radicado nos EUA apds a ascensdo de
Hitler. Foi um dos mais destacados representante do neokantismo do século XX. Desenvolveu uma
filosofia da cultura como uma teoria dos simbolos.

%7 “E impossivel determinar a origem precisa dessa revolugéo, pois é possivel dizer com exatidao,
como de todos os outros grandes acontecimentos humanos, que se processou constante e
gradativamente desde, de modo particular, os trabalhos de Aristoteles e da escola de Alexandria e,
em seguida, desde a introdugéo das ciéncias naturais na Europa ocidental pelos arabes. No entanto,
ja que convém fixar uma época para impedir a divagagdo das ideias, indicarei a data do grande
movimento impresso ao espirito humano, ha dois séculos, pela acdo combinada dos preceitos de
Bacon, das concepgbes de Descartes e das descobertas de Galileu, como momento em que o
espirito da filosofia positiva comegou a pronunciar-se no mundo, em oposi¢do evidente ao espirito
teoldgico e metafisico” (COMTE, 1978a, p. 8).

%8 O cientificismo alcancou o seu auge apds a publicacdo da A origem das espécies de Charles
Darwin, em 1859, periodo em que ocorreu a definitiva ruptura entre o0 pensamento religioso judaico-
cristdo e as ciéncias naturais.

159 Tylor nasceu em Londres, em 1832. E considerado o pai da antropologia cultural por ter dado pela
primeira vez uma definicdo formal de cultura, em a Cultura primitiva: "Cultura ou Civilizagdo, tomada
em seu mais amplo sentido etnografico, é aquele todo complexo que inclui conhecimento, crenca,
arte, moral, lei, costume e quaisquer outras capacidades e habitos adquiridos pelo homem na
condicdo de membro da sociedade." Recebeu o titulo de sagrado cavaleiro (Sir) da coroa britanica,
cinco anos antes morrer, ja em condigdes mentais precarias, em Wellington, aos 84 anos, em 1917.
Cf. CASTRO, 2005, p. 8.

1% Frazer nasceu em Glasgow, Escécia, em 1854. E considerado um influente antropélogo nos
estudos da magia, de mitologia e de religido comparada. Em seu ultimo periodo de vida, Frazer ficou
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do estudo da religiao e grandes influenciadores das pesquisas sequentes. Sao
considerados 0s primeiros pesquisadores das ciéncias sociais do Ocidente.'®’
Utilizaram, para estabelecer suas teorias do fendmeno religioso e da origem da
religido, a classificacao e a catalogacao de exemplares coletados em diversas partes
do globo. Acreditavam que as religides poderiam fornecer subsidios para a
compreensao do desenvolvimento do comportamento de todas as sociedades em

seu estado primitivo.'®?

O principio norteador da Weltanschauung positivista'®

consistia que, em todas as
partes do mundo, os povos teriam se desenvolvido em etapas sucessivas, num
movimento vertical.'®* O postulado fundamentado na crenca cristd de que o homem
se encontrava em decadéncia devido ao estado de afastamento do poder superior

era combatido e descartado por seus tedricos.'®® Para eles, toda a Humanidade

completamente cego, mas continuou a trabalhar com o auxilio de sua esposa. O casal morreu no
mesmo dia do ano de 1941, em Cambrigde, Reino Unido. Cf. Ibid., p. 9-11.

181 “Nao ha davida de que o assunto atinente a religido e & magia sempre mereceu a atengdo dos
antropélogos desde o inicio. Talvez isso se deva ao fato de ter sido no campo religioso onde os
estudiosos encontram maior soma de exotismo. Um outro fator que deve ter influido nesta
preocupagao com os temas religiosos talvez tenha sido o clima intelectual do século XIX. Era muito
comum, entdo, contrapor ciéncia a religidao, razdo e fé. O clima intelectual da época era mais ou
menos de acordo com o esquema comtiano da ‘lei dos trés estados™ (MELLO, 1995, p. 388).

162 “Nessa descricdo da esfera da Antropologia Social, esta implicito que os ancestrais das nagdes
civiizadas um dia foram selvagens, e que transmitiram — ou podem ter transmitido — a seus
descendentes mais cultos ideias e instituicbes que, embora incongruentes com contextos
subsequentes, estavam perfeitamente de acordo com os modos de pensamento e acdo da sociedade
mais rude na qual se originaram. Em suma, a definigdo pressupde que a civilizagdo, sempre e em
toda parte, tem evoluido a partir da selvageria” (FRAZER, 2005, p. 48).

'%% Também chamado de Ceticismo metafisico.

14 Esse discurso racionalista era baseado, sobretudo na “teoria dos trés Estados” formulada por
Comte: “Essa lei consiste em que cada uma de nossas concepgodes principais, cada ramo de nosso
conhecimento, passa sucessivamente por trés estados histéricos diferentes: estado teolégico ou
ficticio, estado metafisico ou abstrato, estado cientifico ou positivo. Em outros termos, o espirito
humano, por sua natureza, emprega sucessivamente, em cada uma de suas investigacoes, trés
métodos de filosofar, cujo carater é essencialmente diferente e mesmo radicalmente oposto: primeiro,
0 método teoldgico, em seguida, o método metafisico, finalmente o método positivo. Dai trés sortes
de filosofia, ou de sistemas gerais de concepgdes sobre o conjunto de fendmenos, que se excluem
mutuamente: a primeira é o ponto de partida necessério da inteligéncia humana; a terceira, seu
estado fixo e definitivo; a segunda, unicamente destinada a servir de transigédo” (COMTE, 1978a, p.

4).

1")5 J& o0s bons espiritos reconhecem unanimemente a necessidade de substituir nossa educacao
européia, ainda essencialmente teoldgica, metafisica e literaria, por uma educacao positiva, conforme
ao espirito de nossa época e adaptada as necessidades da civilizagdo moderna (lbid., p. 15).
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deveria passar pelos mesmos estagios de evolugdo, do mais primitivo ao mais

complexo.'®

Em sintonia com essa Weltanschauung positivista, de inspiracdo anti-
metafisica e anti-religiosa, os etnélogos e antropélogos orientaram, num
interesse crescente, as suas pesquisas para o estudo das religides arcaicas
e orientais, persuadidos, pelo dogma positivista de uma evolugédo
unidirecional das culturas, de poder conhecer as origens e as formas mais
elementares da vida religiosa (GUIMARAES, 2000, p. 229).

O abismo entre a religido e o pensamento cientifico aprofundou-se a partir do
lluminismo'®’, que culminou no Positivismo de Augusto Comte (1798-1857).'% Antes
disso, a religido estava intimamente vinculada a vida concreta das pessoas. Comte
defendeu que o fim das religides ocorreria no processo evolutivo das civilizagdes,
pois, esvaziadas de sua funcdo social relacionada ao Estado, elas perderiam seu
sentido social.'® A difusdo dessa nova visdo conduzifia a uma compreensio
mecanicista do mundo e do homem. O saber cientifico passaria a menosprezar as
intuicdes, e substituiria “0 mistério do mundo” por um sentimento determinista que

excluiria todo livre-arbitrio.'”®

Para Comte, “devemos nos ater ao que ¢é
positivamente dado, aos fatos imediatos da experiéncia, mantendo-nos em guarda
contra toda e qualquer especulagdo metafisica” (HESSEN, 2003, p. 35). Assim,
tornar-se-iam inuteis todas religibes e filosofias que faziam apelo a entidades

transcendentes ou ndo-materiais.'”"

196 Gf. CASTRO, 2005, p. 15.

187 0 Iluminismo constitui-se como um ato de fé na razdo humana. Pressupde que a ignorancia e o
erro sao a Unica causa dos males do género humano. Entre os males maiores destaca a supersticao,
por corromper a razdo em sua raiz. Voltaire (1694-1778) ataca a tradicdo religiosa, a autoridade
politica e, em principio, questiona todo tipo de autoridade, inclusive a de Deus. Admite-se,
simplesmente que a instancia da razao é infalivel e todo-poderosa” (ZILLES, 2008, p. 38).

188 |sidore Auguste Marie Frangois Xavier Comte, filésofo francés, fundador do Positivismo e da
sociologia. Comte foi influenciado pelo seu conterraneo, o fildsofo e matematico Marie Jean Antoine
Nicolas de Caritat, marqués de Condorcet (1743-1794), autor da obra Esbogo de um quadro histdrico
dos progressos do espirito humano. Nesse trabalho, Condorcet defendeu a ideia de progresso, ao
afirmar que o homem é suscetivel de ser aperfeicoado e a Histéria demonstra esse aperfeicoamento,
0 que o levou a deduzir a existéncia de uma continuidade no progresso da Humanidade.

19 “Ora, essas esperancas quiméricas, essas ideias exageradas da importancia do homem no
universo, que a filosofia teolégica faz nascer e que a primeira influéncia da filosofia positiva destroi
para sempre, constituem, na origem, estimulante indispensavel, sem o qual ndo se poderia
certamente conceber que o espirito humano se consagrasse primitivamente a penosos trabalhos”
gCOMTE, 1978a, p. 6).

° Ct. JAPIASSU, 1996, p. 9.

' “Podemos avidamente escapar das regides da filosofia transcendental e da teologia para comecar
uma jornada mais promissora por caminhos mais viaveis. Ninguém negard que causas definidas e
naturais de fato determinam, em grande medida, a acdo humana e isso o homem sabe, pela
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Nesse mesmo prisma, Tylor, em 1871, apresentou suas pesquisas no livro intitulado

Primitive Culture: Researches into the development of Mpythology, Philosophy,

172

Religion, Language, Art and Custom''“, o qual, influenciado pelo pensamento

evolucionista'”® de Darwin e Herbert Spencer (1820-1903)'"*, descreveu a “teoria

»175

animista” > para responder a génese da crenca na existéncia dos seres espirituais e

da religido. Para isso, partiu da experiéncia da morte vivenciada pelo homem
primevo, e alegou que esse encontro dificultou a distingdo entre o corpo animado e o
nao-animado. Utilizou também a experiéncia do sonho que traz ao homem a

sensacao de viver, em parte, como um ser imaterial em outro mundo.

Quanto as teorias de Spencer e de Tylor, ambas sdo semelhantes. Admitem
que o homem primitivo seja racional, embora, devido a seu estagio de
desenvolvimento, ndo tenha o raciocinio tdo vivo como nés. Spencer
acreditava que a primeira ou as primeiras nogoes religiosas conhecidas pelo
homem tenham sido as de fantasmas, enquanto Tylor acreditava que teria
sido a nogéo das almas. Para ambos, tais no¢des teriam nascido da prépria
consciéncia humana frente aos fendbmenos do sonho, da morte, da vida, das
transformagbes naturais, todo esse conjunto teria despertado os
sentimentos do sagrado e da outra dimensédo da vida (MELLO, 1995, p.
396).

evidéncia de sua propria consciéncia. Entdo, deixando de lado consideracbes de interferéncia
extranatural e espontaneidade nao causal, tomemos essa admitida existéncia de causa e efeito
naturais como nosso terreno firme, e andemos sobre ele enquanto nos der apoio. E sobre essa
mesma base que, com sucesso crescente, a ciéncia fisica empreende sua busca das leis da
natureza. Tampouco é necessario que essa restricao prejudique o estudo cientifico da vida humana,
no qual existem reais dificuldades praticas decorrentes da enorme complexidade da evidéncia e da
imperfeicdo dos métodos de observacao” (TYLOR, 2005, p. 32).

2" Cultura Primitiva: pesquisas sobre o desenvolvimento da mitologia, filosofia, religido, arte e
costume, obra que marca o surgimento da Antropologia Cultural.

173 4[...] o evolucionismo na antropologia cultural teve um desenvolvimento & parte e ndo representa,
necessariamente, um prolongamento do evolucionismo biolégico de Darwin e de Wallace. O que néo
significa que Tylor, Morgan, Frazer e outros evolucionistas culturais nao tivesse conhecimento, de
modo geral, da teoria da evolugédo biolégica. [...] 0 que se quer dizer é que a natureza do
evolucionismo cultural é um tanto diferente daquele preconizado para explicar a natureza bioldgica.
Isto ndo nos proibe de ver uma conexao entre um e outro” (MELLO, 1995, p. 153).

" O Positivismo evolucionista de Spencer alcangou grande popularidade no mundo ocidental. Em
suas pesquisas procurou aplicar as leis da evolugao a todos os niveis humanos. Para ele, a evolugao
do universo é um processo necessario para alcangar, positivamente, o progresso. Foi Spencer que
introduziu o termo evolugdo, termo que ficou famoso nos estudos do naturalista britanico Charles
Darwin sobre a evolugédo das espécies.

175 «“Termo usado por Tylor para indicar a crenca difundida entre os povos primitivos de que as coisas
naturais sdo todas animadas; dai a tendéncia a explicar os acontecimentos pela acao de forgas ou
principios animados. No Animismo assim entendido Tylor vé a forma primitiva da metafisica e da
religido. Essa doutrina partia do pressuposto de que a primeira e fundamental preocupagdo do
homem primitivo era explicar, de algum modo, os fatos que o circundam” (ABBAGNANO, 2007, p.
61).
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A partir disso, o0 homem elaborou a ideia de que era dotado de corpo e alma.
Portanto, condizente a “teoria animista”, o primitivo deduziu que a natureza e seu
devir eram animados por seres superiores.'’”® Diante de tamanha grandeza e
espanto, os homens passaram a fazer rituais a fim de rogar aos entes sobrenaturais
sua acao na natureza e no contato com os mortos que resultou, por conseguinte, na
criacdo cosmogdnica.'”” Essa seria a caracteristica original da criacdo religiosa: a

passagem do politeismo ao monoteismo, ponto maximo do processo de evolugcao

espiritual.’”®

O método empregado por Tylor para pesquisar as religides consistia em um estudo
comparado. Seu pressuposto foi de que as religibes existem e existiram nas
diferentes sociedades passadas, caracteristica que a tornava um possivel objeto de
estudo cientifico. Ao tomar como premissa o processo evolutivo, as sociedades se
transformaram em velocidades diferentes. Com isso, seria possivel encontrar

“sobrevivéncias” primitivas entre os povos nas sociedades modernas.

A ideia que rege todo o trabalho de Tylor é a de uma Humanidade singular
que representa um todo homogéneo, formada por diferentes partes,
heterogéneas, mas mesmo assim, ligadas entre si, que seriam as diversas
sociedades histéricas. A busca por leis de pensamento e acdo humana
pressupde a existéncia de um fio condutor, que perpassaria estas
sociedades heterogéneas, possibilitando identificar aspectos comuns a
Humanidade, que seriam encontrados em diferentes tempos e espagos
geograficos. Todavia, por aspectos comuns, ndao se deve entender
elementos comuns, que se repetem ou permanecem imutaveis, mas
elementos que nos permitam perceber o desenvolvimento e a evolugdo
humana. Estes se dariam de forma desigual nas diversas sociedades
historicas, o que acaba sendo positivo a medida que nos permitiria
encontrar ainda no século XIX, povos com organizagbes distintas da
sociedade moderna, que possibilitariam compreender o processo de
organizacao desta (SERAFIM, 2013, p.181).

76 «O animismo caracteriza tribos situadas na base da escala da Humanidade, e dai ascende,

profundamente modificado na sua transmissao, mas conservado do principio ao fim uma continuidade
ininterrupta, até ao seio da cultura moderna” (TYLOR, 1920, p. 426). “Animism characterizes tribes
very low in the scale of humanity, and thence ascends, deeply modified in its transmission, but from
first to last preserving an unbroken continuity, into the midst of high modern culture”.

R “[...] essa crenga fundamental e universal ndo sé explicaria o culto dos mortos e dos
antepassados, mas também o nascimento dos deuses” (ELIADE, 2008a, p. 11).

'8 Para Frazer, conforme veremos mais adiante, estas também seriam as principais etapas do
desenvolvimento religioso da Humanidade. As teses de Tylor, endossadas por Frazer, tiveram grande
peso nas distingbes que separavam, na passagem do século XIX para o XX, a magia da religido, o
gue deu a elas uma conotacao cientifica. Cf. SERAFIM, 2013, p. 175-176.
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Dai a teoria defendida por Tylor em seu Primitive Culture: a pesquisa dos povos em
estagios antecedentes da fase da sociedade moderna ("civilizagbes inferiores")
poderia auxiliar ndo sé no conhecimento de sua “origem”, mas também de seu
futuro. Tylor ofereceu, com isso, uma clara e segura teoria da evolugéo da religido:
1) a fase animista (com a ideia da alma-espectro); 2) a fase animista da natureza'”®,
e 3) da religido natural ao politeismo, quando os espiritos se converteriam em
deuses personificados. O processo evolutivo terminaria na medida em que esses
deuses se tornassem apenas no Deus Unico do monoteismo judaico-cristdo.'®
Contudo, Tylor percebia a religido como o resultado da criacdo de imagens
fantasiosas sobre a realidade. “Se essa hipétese for verdadeira, entdo, apesar da
continua interferéncia da degeneracao, a tendéncia central da cultura, desde os
tempos primevos até os modernos, foi avancar, a partir da selvageria, na direcao da
civilizagdo” (TYLOR, 2005, p. 42).

Outro importante trabalho sobre a religido desse periodo foi 0 O ramo de ouro'®' de
Frazer'®, publicado em 1890. Nele, o autor abordou a experiéncia magico-religiosa
humana'®®, e fez uma distincdo entre o pensamento méagico e o pensamento
religioso (esse Ultimo representaria uma evolugdo da postura magica). Frazer
apresentou a evolucédo a partir da ideia de que, no pensamento magico, o ritual,
realizado conforme apreendido, era a garantia do que foi desejado pelo crente.
Quando seu pedido nao era realizado, a condenacao poderia ser dada aos deuses
ou ao praticante do ritual (0 mago). Em outras palavras, quando os homens
imaginavam que a natureza estava irrompida por forcas sobrenaturais, valiam-se de

rituais para obter favores. A evolugcdo ocorreria no pensamento religioso porque

% Comte denominara esse pensamento de fetichismo: “Este consiste sobretudo em atribuir a todos
0s corpos exteriores vida essencialmente andloga a nossa, apesar de quase sempre mais enérgica,
segundo sua agao ordinariamente mais potente” (COMTE, 1978b, p. 44).

'8°Gf, FRANCO, 2007, p. 41.

'8! Freud baseou-se nessa obra para escrever Totem e tabu, publicado em 1913.

182 “Seu nome vem sempre a tona quando se parte para o estudo da religido e da magia. Estabeleceu
o paralelo entre religido e ciéncia. Tratou dos varios tipos de magia e penetrou fundo no intricado
campo das instituicoes religiosas. Os primeiros estudos sobre o totemismo, sobre o0 animismo e sobre
outros temas das instituigcdes religiosas foram objeto de preocupacao também de Tylor” (MELLO,
1995, p. 213).

183 «O propésito explicito seria explicar um tema da mitologia classica: a regra para a sucessio do
sacerddcio no templo do bosque de Nemi, perto de Roma. Qualquer um poderia se tornar sacerdote e
rei do bosque, desde que primeiro arrancasse um ramo — o ramo de ouro — de uma certa arvore
sagrada daquele bosque e, em seguida, matasse o sacerdote” (CASTRO, 2005, p. 10).
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nesse, embora os rituais permanecessem de forma organizada, os deuses ja nao

eram mais obrigados a agir conforme a vontade do crente.

A magia seria, com efeito, um modo ainda mais primitivo de realizacdo da vontade
divina, por meio do qual o homem controlaria e determinaria os acontecimentos
relacionados ao seu modo de vida, isto €, no controle do mundo natural, das
relacdes sociais e de poder. No entanto, como a magia é falsa e estéril, o homem
reconhecia sua fragueza e admitia a existéncia de seres sobrenaturais. Assim, o
pensamento religioso representava a evolucdao da religido animista para a religiao

que cria na manifestacao dos seres mais potentes como poderes universais.

Quando uma é&rvore passa a ser vista ndo mais como o corpo do espirito
que a habita, mas simplesmente como a sua morada, que pode abandonar
quando quiser, registra-se um avango importante no pensamento religioso:
0 animismo esta se transformando em politeismo (FRAZER, 1982, p. 151).

Entretanto, a religido, no modelo evolucionista defendido por Frazer, ainda nédo era
uma ciéncia porque nao pretendia o controle da natureza por meio do conhecimento
de suas leis, mas pela ideia de um poder superior que deveria ser interiormente
invocado pelo crente. Todavia, o autor afirma que a magia e a ciéncia tém
semelhancas ndo encontradas na religido."® Tanto a magia quanto a ciéncia
promovem operac¢oes técnicas, pois creem que o mundo possui leis eternas. A
religido se contrapunha a essa posicdo ao acreditar que o mundo € conduzido pela
vontade das divindades. A ciéncia se diferencia da magia no que se referia ao
método, ja que a primeira se fundava na experimentacao, e a ultima (a magia) em

técnicas enganosas.'®®

Assim como Tylor'®, Frazer, seguiu o raciocinio positivista de Comte, e defendeu

que 0S povos passavam por um processo evolutivo ao longo de sua histéria. O

18 «Sir James Frazer, cuja tese propde nao existir fronteira marcante separando a arte magica de

nossos cientificos modos de pensar. Por mais imaginaria e fantastica que seja em seus meios, a
magia também é cientifica em seu objetivo. Teoricamente, a magia é ciéncia, embora seja em seus
meios, a magia é ciéncia, embora seja, praticamente falando, uma ciéncia iluséria — pseudociéncia”
SCASSIRER, 1977, p. 126).

8 Cf. MELLO, 1995, p. 397.

188 «Ao levar adiante a grande tarefa da etnografia racional — a investigacdo das causas que
produziram os fenémenos de cultura e das leis as quais estao subordinados —, é desejavel montar um
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pensamento humano evolui da (primeira) etapa magica para o pensamento religioso
e alcanca seu maior nivel na ciéncia.'® Dessa forma, esses etnélogos estabelecem
uma hierarquizacdo dos povos e suas crencas. Acreditavam que 0S povos
civilizados eram os que tinham uma religido institucionalizada, ligada ao Estado (o

poVo europeu), enquanto os povos “primitivos” continuavam na crenga da magia.

Como decorréncia da visdo de um Unico caminho evolutivo humano, os
povos "ndo-ocidentais”, "selvagens” ou "tradicionais" existentes no mundo
contemporaneo eram vistos como uma espécie de "museu vivo" da historia
humana — representantes de etapas anteriores da trajetoria universal do
homem rumo a condicdo dos povos mais "avangados"; como exemplos
vivos daquilo "que ja& fomos um dia". Para Frazer, "o selvagem & um
documento humano, um registro dos esforcos do homem para se elevar

acima do nivel da besta" (CASTRO, 2005, p. 15).

Os resultados das pesquisas positivistas sobre a religiao por meio da comparacao
histérica evolutiva tornaram-se um parametro de equiparacao entre as civilizagoes.
Consequentemente, as religibes ndo eram tratadas a partir de sua dimensao
histérica, mas por um sistema reducionista classificatério.’®® O efeito disso foi a
consideracao das civilizagbes “primitivas” como povos que tinham uma religido
genérica, como subespécies religiosas que deveriam passar por um processo

evolutivo até alcancar um “processo civilizatério”. '

esquema de evolugao dessa cultura, tao sistematicamente quanto possivel, ao longo de suas muitas
linhas” (TYLOR, 2005, p. 42).

%7 “Em outras palavras, um selvagem esta para um homem civilizado assim como uma crianca esta
para um adulto; e, exatamente como o crescimento gradual da inteligéncia de uma crianga
corresponde ao crescimento gradual da inteligéncia da espécie e, num certo sentido, a recapitula,
assim também um estudo da sociedade selvagem em varios estagios de evolugdo permite-nos
seguir, aproximadamente - embora, € claro, ndo exatamente -, 0 caminho que os ancestrais das
ragas mais elevadas devem ter trilhado em seu progresso ascendente, através da barbarie até a
civilizacdo. Em suma, a selvageria é a condigéo primitiva da Humanidade, e, se quisermos entender o
qgue era o homem primitivo, temos que saber o que é o homem selvagem hoje” (FRAZER, 2005,
pd8). N 3y . _

“Para bem compreender o espirito puramente teoldgico, proveniente do desenvolvimento, cada
vez mais sistematico, desse estado primordial, ndo se deve limitar a considera-lo em sua Ultima fase.
Esta termina, sob nossos olhos, nas populagées mais avangadas, mas ndo é, vista de perto, a mais
caracteristica. Torna-se assim, indispensavel ter uma visdo verdadeiramente filoséfica sobre o
conjunto de sua marcha natural, a fim de apreciar sua identidade fundamental sob as trés formas
principais que sucessivamente lhe sao préprias” (COMTE, 1978b, p. 44, grifo nosso). As trés formas
%Lée Comte descreve sao: fgtichismo, poI!teismo eo mongtei§mo. ) o

“Dessa forma estabelecida, a Humanidade perpassaria diferentes graus de evolugdo. No principio
estariam as ‘ribos selvagens’ (africanos, latinos americanos, alguns indianos) e em seu 4pice o
educado mundo da Europa moderna e da América culta, no entendimento de Tylor, os paises norte-
americanos” (SERAFIM, 2013, p. 185).
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De modo geral, contudo, pode-se dizer que o0 germe das teorias
evolucionistas que alcangou o seu auge no século XIX estd no proprio
método cientifico e na filosofia que o inspirou. O iluminismo serviu de base
ao crescimento posterior de todas as teorias evolucionistas por um processo
de associacdo. Se o homem era capaz de acumular conhecimento através
do método cientifico, bem poderia também aumentar o grau de eficiéncia de
suas aplicacdes. No fundo, chegara a época em que todos os estudiosos
passaram a acreditar, sendo na Atlantida de Bacon do passado, ao menos
na Atlantida do futuro que o homem estava construindo lenta e
penosamente. Entre esses crentes podem ser citados: Turgot, Condorcet,
Augusto Comte, Herbert Spencer, Hobhouse e tantos outros (MELLO, 1995,
p. 201).

O método de pesquisar as religibes decorreu da dificuldade da abordagem
positivista em conciliar a racionalidade cientificista com as crengas em poderes
sobrenaturais. “A desclassificacdo do teismo a partir do Positivismo baseia-se na
incapacidade de poder fundamentar empiricamente a existéncia de Deus e na
possibilidade de referir-se conceitualmente a um ente supramundano” (ESTRADA,
2003, p. 230). Tal postura levava a compreensao reducionista dos fendémenos
religiosos como algo irracional, mentalidade pré-légica, primitiva, ndo evoluida.
Esses pensadores, na realidade, tentaram descrever e comprovar empiricamente
sua visao eurocéntrica acerca da génese da religido com o objetivo de apresentar
um processo histérico e evolutivo do mistico, do religioso, que culminaria,

necessariamente, no racional e secular (ciéncia).'®

A teoria positivista evolucionista da religido e dos fendmenos envolvidos estava
interessada na negacao da existéncia de entidades espirituais. Concordavam que 0s
“fildsofos tinham provado a impossibilidade de demonstrar a existéncia de Deus;
além do que se afirmava que as ciéncias estavam a provar que o homem era feito
apenas de matéria [...]” (ELIADE, 1989b, p. 57-58). Havia o consenso, como vimos,
entre 0s pesquisadores, que as religidbes representavam uma Weltanschauung
ameacadora diante do progresso da ciéncia.

%0 “Dyrante a longa infancia da Humanidade somente as concepgoes teoldgico-metafisicas poderiam,

segundo nossas explicacbes anteriores, satisfazer provisoriamente a essa dupla condicao
fundamental, embora duma maneira extremamente imperfeita. Mas quando a razao humana por fim
amadureceu, renunciando francamente as pesquisas inacessiveis e circunscrevendo sabiamente sua
atividade ao dominio verdadeiramente apreciavel por nossas faculdades, a filosofia positiva lhe traz
certamente uma satisfacdo muita mais completa, sob todos os aspectos, ao mesmo tempo que mais
real, desses dois conhecimentos elementares” (COMTE, 1978b, p. 52).
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2.3. Perspectivas historicistas da religido

A concepcado de uma histéria linear e progressista surgiu no século XVIII com
Leibniz (1646-1716)"°', se fortaleceu com o movimento lluminista — a nocédo
iluminista do progresso se encontrava na raiz histérica do Historicismo, que utilizou
as seguintes premissas: 1) a valorizacdo dos acontecimentos histéricos como
novidade; 2) o uso da razdo como sinal da liberdade humana, e 3) a crenca de que
os homens sdo capazes de fazer sua histéria.'®® Popularizou-se no século XIX com
as ideias evolucionistas.'® Com o advento do lluminismo o “[...] homem torna-se
ponto de referéncia da realidade, transformando-se em medida do homem e do
mundo, o qual é pensado a partir do homem e projetado para o0 homem” (ZILLES,
1991, p. 12). O Historicismo'®* analisava as culturas como um fenémeno universal
no decorrer dos tempos, buscava na prépria historia a explicacdo das semelhancas
e diferencas a partir da propagacao dos contatos entre os povos. “Ja ndao se
procurava estudar a cultura nas suas origens e em todas as partes formando uma
grande unidade comum a todos os homens; agora, o relevo era dado as culturas
particulares” (MELLO, 1995, p. 224).

A consciéncia de que é impossivel alcancar a “origem” da religido se sustenta
quando se descobre a irredutibilidade da Historia, € que o homem é essencialmente
um ser histérico.'®® Portanto, todo pensamento é resultado de uma situacéo histérica
que ird desaparecer ou ser substituida por outro pensamento. Um acontecimento é
irreversivel e valido em si mesmo e a existéncia humana sé é auténtica na medida
em que toma consciéncia de seu momento histérico. Dessa forma, o homem

moderno “[...] concebe-se, em Ultima analise, em ruptura com todo o passado

191 «_eibniz procura dar uma explica matematica para o mundo. Ao mesmo tempo, mantém a heranca

aristotélico-medieval, que concebe o Universo de modo teleoldgico. A sintese leibniziana contém
tanto a perspectiva do finalismo como o entendimento racionalista. O mundo é dotado de finalidade e
racionalidade” (CAVALIERI, 2012, p. 325). Cf. DILTHEY, 1992, p. 25.

192 Cf. GUIMARAES, 2000, p. 148-149; p. 151.

'9% Gf. ELIADE, 1992, p. 126.

194 “[...] o termo “historicismo” reveste, no ambito da filosofia contemporanea, significagoes diferentes
e irredutiveis entre si, designa por outro lado e antes de tudo, o espirito de uma época. E
precisamente nessa perspectiva ampla que o historicismo vem preferencialmente considerado por
Eliade. Assim, para ele, o historicismo € a ideologia tipica do homem moderno, ao qual ele contrapde
o homo religiosus arcaico e tradicional” (GUIMARAES, 2000, p. 284).

195 Gf. Ibid., p. 273; p. 287.
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religioso da Humanidade e funda um modo de existir que se pretende
exclusivamente histérico e definitivamente distanciado do universo dos Arquétipos e
dos Simbolos” (GUIMARAES, 2000, p. 285, nota 114).

Por exemplo, em Ortega y Gasset, a razao histérica é responsavel pela formacao
dos padrdes culturais e das crencas, que se renovam. Ela nos mostra como o
passado encarou as crises e se modificou para supera-las. Dito isso, a Histéria é
capaz de desvelar o ser do homem; fora dela nao é possivel interpreta-lo, pois esse
€ constituido pela experiéncia espaco-tempo coletivo historico. A respeito disso,

afirma o filésofo espanhol;

Para entender algo humano, individual ou coletivo, é preciso contar uma
histéria. Este homem, esta nagédo faz tal coisa e outra, porque antes fez
essa outra que era tdo contrario. A vida torna-se apenas um pouco
transparente para a razdo histérica (ORTEGA Y GASSET, 1981, p. 47, grifo
do autor)'®.

Portanto, o homem moderno, ao criar conscientemente sua Histéria, se esforca em
afirmar sua autonomia frente aos fenémenos naturais e metafisicos e valoriza os
acontecimentos histéricos em si mesmos sem qualquer valor meta-histérico. A
Histéria torna-se antropocéntrica. Nesse ambito o “[...] conceito de identidade
humana supre o conceito de esséncia substancial da subjetividade. Trata-se de uma
identidade histérico-social em que o individuo tem de recuperar sua esséncia
alienada, cuja primeira consequéncia € a critica a religiao” (ESTRADA, 2003, p.
218). Para o homem moderno, a concepcéo religiosa de arquétipos de repeticédo, o
retorno ao tempo, sdo encarados como uma distorcdo da natureza histérica. Mais:

como uma recusa da liberdade e o medo do novo em sua existéncia:

A rejeigao da historia por parte do homem arcaico, sua recusa no sentido de
situar-se num tempo concreto, histérico, seria, entdo, o sintoma de um
desgaste precoce, um medo do movimento e da espontaneidade; em suma,
colocado entre a aceitagdo da condicao histérica e seus riscos, de um lado,
e sua reidentificagdo com os modos da natureza, de outro, ele escolheria
uma tal reidentificagéo (ELIADE, 1992, p. 132).

1% «para comprender algo humano, personal o colectivo, es preciso contar una historia. Este hombre,
esta nacion hace tal cosa y esa si porque ante hizo tal otro y fue de tal otro modo. La vida sélo se
vuelve un poco transparente ante la razén historica”.
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Com isso, o homem histdrico acusa 0 homem arcaico de pouco criativo e
espontadneo em sua conduta de vida devido as repeticoes exemplares das entidades
sagradas. Esse homem, portanto, ndo seria livre, pois, diante de um acontecimento
novo, nao saberia como agir, ja que nao haveria arquétipos a orienta-lo. Para o
homem moderno, que aceita a Historia, o homem aistérico é prisioneiro de um
horizonte mitico — sustentado nas repeticdes dos arquétipos — que o torna incapaz
de reagir a qualquer acdo criativa independente.'®” Isso porque, para o homem
moderno, a liberdade de criar, de fazer a si mesmo, esta ligada a Histéria. Nisso
reside sua autenticidade: a consciéncia de seu momento histérico.

A corrente historicista'®

explicou a religido e seus fenbmenos por sua difusao
histérica, significando-os por essa condi¢cdo ou por sua funcionalidade. Assim, no
conjunto dos fenbmenos sociais, culturais, etc., que ocorrem e se desenvolvem
através dos tempos, a religido tem pouco a oferecer, pois ndo legou criacdes
técnicas e industriais a Humanidade. Consequentemente, a consciéncia e as
criagdes do homem religioso ndo sao modos autbnomos da manifestagcdo humana,
mas variantes da consciéncia histérica.'”®® Por se tratar de uma variante, as
estruturas do universo religioso do homem arcaico foram superadas pela
consciéncia dos tempos atuais, isto é, por uma consciéncia dessacralizada. A
religido passou a ser pensada em um limite histérico-cultural que recusa toda e

qualquer metafisica religiosa.?*

97 “Nesta aderéncia total, de parte do homem antigo, aos arquétipos e a repeticdo, 0 homem
moderno teria o direito de ver ndo sé a admiragdo dos primitivos diante de seus proprios primeiros
gestos livres, espontaneos e criativos e de sua veneracgao, repetida ad infinitum, mas também uma
sensacao de culpa de parte do homem mal saido do paraiso do animalismo (isto é, da Natureza),
uma sensagao que o leva a reidentificar com a repeticdo eterna da Natureza os poucos gestos
primordiais, criativos e espontaneos que tinham sinalizado o aparecimento da liberdade” (ELIADE,
1992, p. 133).

1% Nos estudos antropoldgicos, a teoria historicista é também chamada de difusionismo, corrente que
surgiu como uma reacgao as teorias etnologas evolucionistas do século XIX, mas nao as ultrapassou.
Seus principais representantes foram, na escola alema, o padre Wilhelm Schmidt (1868 — 1954) e
Fritz Graebner (1877-1934); na escola britanica, Sir Grafton Elliot Smith (1871- 1937) e William James
Perry (1887-1949). O difusionismo alcangou seu auge entre 1900 e 1930. Cf. MELLO, 1995, p. 222.
199 Gf. GUIMARAES, 2000, p. 276.

20 «Dizer Ideia, [...] Deus ou Espirito, é recorrer sempre a principios meta-histéricos para explicar a
historia. Empreendimento insustentavel, pois é s6 a histéria que pode explicar a histéria” (Ibid., p.
300).
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No século XIX triunfa a contingéncia do individuo, mas neutralizando-a no
absolutismo e universalidade da espécie. Ja ndo ha um Deus que da
indenidade ao homem, que integra na ordem pré-dada da criagdo, mas
consuma-se 0 processo de autoconstituicao e de autoprodugao do individuo
na modernidade. O mito do progresso e a filosofia da histéria, em sua
versdo hegeliana e positivista, substituem a criagdo (ESTRADA, 2003, p.
218).

Perante o processo desmitificador da Modernidade, todo acontecimento histérico
encontra sua justificacdo em sua propria historicidade, ndao mais no

transcendente.?"’

“Ao desacreditar 0s principios universais ou abstratos, os
historicistas acreditaram que os estudos histéricos revelariam a existéncia de
critérios particulares e concretos” (GUIMARAES, 2000, p. 290). Nesse horizonte,
pensadores historicistas, como Kant (1724-1804), Hegel (1770-1831), Marx (1818-
1883), Dilthey (1833-1911), Troelstch (1865-1923), Croce (1866-1952), Ortega y
Gasset, se esforcaram em racionalizar toda a realidade historica ao partir da tese
que a Histéria tem, em seu ambito, uma racionalidade s6 permitida a ela mesma, isto
€, em um s6 nivel de significagao possivel, histérico. Essa perspectiva é comentada

h203

por Filoramo (1945-)2%2 acerca do pensamento de Troelstc sobre a relacao entre

Religido e Historia:
Toda religido segundo Troelstch, s6 pode ser lida na histéria, lugar dos
“fendbmenos concretos”, e por isso, a formulagdo de um conceito de religido

deve conter “ao mesmo tempo o principio normativo e a necessidade da sua
gradual realiza¢do” (1999, p. 263).

Immanuel Kant, considerado precursor do Historicismo®** e paladino da Aufkldrung

do século XVIII, colocou a religido no “tribunal da razdo”.?®® Quis mentalmente

201 “No Ocidente, ja nos séculos XVII e XVIII, inicia um movimento de emancipag¢édo, quando os
tedlogos aplicam o método histérico-critico das ciéncias profanas a leitura e interpretagao da Biblia”
gZILLES, 1991, p. 12).

% Giovanni Filoramo, pesquisador italiano da historia das religides. Estudou principalmente o
E)Or;ncipio do Cristianismo no seu aspecto gnostico.

Ernst Troeltsch foi um filosofo e tedlogo alemao que pesquisou a Filosofia da Religido e a Filosofia
da Histéria. Realizou uma sintese do pensamento weberiano com o neokantismo da Escola de
Baden.

204 Gf. ELIADE, 1991, p. 28.

205 «0 caminho da critica, ao ver de Kant, é o Unico ainda aberto para a filosofia, depois do fracasso
do dogmatismo racional de C. Wolf e do cepticismo de Hume. Ele se vé as voltas com perguntas
metafisicas como a existéncia de Deus, a Liberdade humana e a certeza de um mundo futuro,
perguntas que ele nem pode rejeitar nem pode responder. A razao deve entdo erigir um tribunal para
avaliar sua capacidade de conhecer, porém, além disso, deve fazer passar pelo crivo também das
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liertar a moral e 0 homem das amarras da religido, num esforco de tornar a
sociedade laica.?®® Defendia, na Critica da razdo pura, que é impossivel demonstrar
racionalmente a existéncia de Deus, pois seus juizos nao ocorrem no espago e no
tempo. Consequentemente, o fildsofo deve se esforcar para encontrar “[...] neste
curso absurdo das coisas humanas, um proposito da natureza que possibilite,
todavia, uma Historia segundo um determinado plano da natureza” (KANT, 1986, p.
10).

No entanto, ndo negava a existéncia de Deus, mas afirmava somente que seu saber
ultrapassa os limites da razdo e se funda como ideal.?®’ Com isso, Kant eliminou
Deus da realidade e o colocou como alicerce da moral e da felicidade.?®® “Enquanto
a razao teorética nos permite conhecer este mundo real fenoménico, a razao pratica
nos conduz até Deus, ao reino das almas livres e imortais” (ZILLES, 1991, p. 54).
Isto é, como postulado da razgo pratica que se interliga com o que nos resta

esperar.?®

De que modo a razdo se permite postular algo cuja experiéncia jamais
poderemos fazer? A resposta kantiana € extremamente firme: o interesse
pratico tem a supremacia em relacdo a razao tedrica, e esta deve adaptar-
se as exigéncias da moral, sem é claro, renunciar ao essencial, quer dizer, a
impossibilidade de um conhecimento supra-sensivel (DEKENS, 2008, p.
128).

instituicbes sociais e estruturas politicas, religido e legislatura. S6 pode merecer respeito da Razéo
aquelas instituicbes que ousarem passar pela critica e ndo pretenderem se esquivar dela” (LUCHI,
2014, p. 3).

2% Uma das principais caracteristicas da corrente lluminista, conforme Kant expressou: “Para este
esclarecimento [Aufkldrung] porém nada mais se exige sendo LIBERDADE. E a mais inofensiva entre
tudo aquilo que se possa chamar liberdade, a saber: a de fazer um uso publico de sua razdo em
todas as questdes. Ougo, agora, porém, exclamar de todos os lados: ndo raciocineis! O oficial diz:
ndo raciocineis, mas exercitai-vos! O financista exclama: ndo raciocineis, mas pagai! O sacerdote
proclama: nao raciocineis, mas crede! (Um Unico senhor no mundo diz: raciocinai, tanto quanto
gbl;iserdes, e sobre o0 que quiserdes, mas obedecei!)” (1985, p. 104, grifo do autor).

“A antiga ontologia transforma-se agora em teoria geral sobre os objetos experienciaveis e sobre o
conhecimento a priori dentro dos limites das experiéncias. Deus torna-se inalcancavel para a razao
especulativa e, no entanto, continua sendo necessario para o homem: dai o postulado da razao
moral. Kant move-se entre o quero, e ndo posso a respeito da transcendéncia. A partir da razao
tedrica abandona definitivamente o terreno da metafisica tradicional para afirmar a contingéncia da
razdo: a necessidade de Deus como ideal racional e a incapacidade de demonstrar sua existéncia”
g(l)—ZBSTRADA, 2003, p. 216).

Para Kant “[...] a palavra Deus nao é revelagdo divina, mas o imperativo moral dentro de nés”
%ILLES, 1991, p. 55).

O filésofo de Kbénigsberg afirma que a verdadeira filosofia € aquela capaz de responder as
seguintes questbes: que posso saber? Que devo fazer? Que posso esperar? Que é o homem?
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A filosofia critica kantiana reduziu a existéncia de Deus a uma sintese do ser e o
deve ser, entre o real e o ideal, isto €, a uma realidade metafisica além do mundo

210 “Fica

fenoménico, para o qual a conduta pratica do homem aspire a se realizar.
em evidéncia, a partir do pensamento kantiano, uma ‘teologia do dever’ ou uma
‘teologia da obrigacdo moral’. Acaba por desaparecer ou enfraquecer sobremaneira
uma teologia mistica” (CAVALIERI, 2012, p. 253). O pensamento de Kant se
desenvolveu no contexto da formulacdo dos principios de manifestagdo do
Cristianismo como uma religido historica na Alemanha. Ele reduziu, portanto, a

religidto & uma moralidade fundamentada na razdo.?'

Por conseguinte, Kant
compreendeu a Histéria como “[...] dirigida externamente pela providéncia, ou
natureza, cuja meta é civilizar o homem e torna-lo apto a moralidade” (ZEBINA,
2013, p. 456). Sobre isso, vejamos o que ele nos diz:
A moral conduz, pois, inevitavelmente a religiao, pela qual se estende, fora
do homem, a ideia de um legislador moral poderoso, em cuja vontade é fim

ultimo (da criagdo do mundo) o que ao mesmo tempo pode e deve ser o fim
Ultimo do homem (KANT, 2008, p. 14).

Critico de Kant, Georg Friedrich Hegel estabeleceu uma Filosofia da Histéria ao se
esforcar em concentrar os acontecimentos histéricos em si mesmos e para si
mesmos. As coisas sdao necessariamente como s&o, ndo resultam de uma
arbitrariedade ou de uma contingéncia, mas do acontecimento da vontade do
espirito absoluto.?’? Dessa forma, postulou a racionalidade do desenvolvimento

histérico e afirmou seu carater progressivo ao fazer uma relacao entre pensar e ser

2% Em Kant “Deus é um ideal arquétipo e, sendo ele um incondicionado absoluto, ndo pode sua
existéncia ser provada mediante as coisas singulares e contingentes. A inferéncia a partir do mundo
sensivel destinada a estabelecer a causa da existéncia de Deus sé tem sentido no mundo sensivel.
Chegar ao Ser a partir do contingente exige ainda que se prove a sua existéncia real, o que no caso
de Deus, ndo pode ser feito analiticamente. A existéncia de Deus é uma posi¢ao ou juizo sintético a
priori. Em outros termos, a existéncia de Deus s6 pode ser intuida intelectualmente” (CAVALIERI,
2012, p. 249).
211 «A religido identifica-se com a consciéncia, sem necessidade do conceito de Deus” (ZILLES, 1991,
?1'257)' . . . C .
“Hegel esforga-se no sentido de estabelecer uma filosofia da histéria na qual o acontecimento
historico, apesar de ser irreversivel e autbnomo, nunca pode ser colocado numa dialética que
permanece aberta. Para Hegel, a histéria é ‘livre’ e sempre ‘nova’, nunca se repete; no entanto,
conforma-se com os planos da providéncia; dai, ela tem um modelo (ideal, mas mesmo assim um
modelo) na dialética do préprio espirito. Em oposicao a essa histéria que nao se repete, Hegel coloca
a natureza, na qual as coisas sao reproduzidas ad infinitum”. (ELIADE, 1992, p. 80).
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pela historicidade. O Geist é a sintese da realidade. Nele, “Deus deve ser ver visto
como aquele que passa por uma histéria e nela se revela” (ZILLES, 1991, p. 65).
Para conhecer-se a si mesmo, o espirito necessita da Historia. Hegel denominou
“espirito absoluto” o autoconhecimento de Deus através do ser humano.?'® Logo,

Deus s6 é verdadeiro no pensamento.

Hegel representa a ultima tentativa de salvar a convergéncia entre Deus e o
homem, de assumir o absoluto como condicdo necessdria para o
pensamento e a razdo. Sua filosofia especulativa dissolve a ontologia,
integrando-se e funcionalizando-se na sua filosofia da consciéncia como
teoria geral da razdo que supera a consciéncia do objeto. Contesta a
proibicdo Kantiana da metafisica especulativa em favor de uma légica
especulativa que é além disso Filosofia da Histéria (ESTRADA, 2003, p.
217).

Na filosofia hegeliana, Deus se revela ao ser humano para revelar a si mesmo. Esse
processo torna o homem um veiculo do Geist. Deus funda a Histéria. E ao mesmo
tempo a origem, o desenvolvimento e o futuro do homem e do mundo. Ademais,
Hegel elaborou uma interpretacdo racional da religido subordinando-a a Filosofia.
Desse modo, reduziu a religiao a um grau racional inferior. Colocou o campo da
religido no dominio da Vorstellung (representacado) enquanto que o da Filosofia ao
Denken (pensar).?2' Hegel afirmou que a religido alcanca o absoluto de maneira
inadequada, ou seja, como representacao. Por isso, 0 absoluto s6 ira alcangar seu
desenvolvimento na esfera do pensamento cientifico-filoséfico, conforme nos mostra

na Fenomenologia do Espirito:

[Der Geist der] O espirito da religiao revelada ainda nao ultrapassou sua
consciéncia como tal; - ou, 0 que € 0 mesmo — sua consciéncia-de-si efetiva
nao é o objeto de sua consciéncia. Esse espirito em geral, e os momentos
que nele se distinguem, incidem no representar e na forma da objetividade.
O conteudo do representar é o espirito absoluto, e o que resta ainda a fazer,
€ s o suprassumir dessa mera forma [da objetividade] ou melhor, j& que ela
pertence a consciéncia como tal, sua verdade deve ja ter-se mostrado nas
figuras da consciéncia (1992, p. 207, grifo do autor).

8 Gf. TAYLOR, 2014, p. 519.

14«0 dominio da Vorstellung € o dominio do pensamento religioso. Nele, os seres humanos pensam
a respeito de Deus ndo em conceitos claros, mas em imagens. Estas proporcionam como que um
meio parcialmente opaco que nos impede de apreender com plena clareza Deus e a sua relacao com
0 mundo” (TAYLOR, 2014, p. 507).
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Em Hegel o pensamento racionalmente transcende a realidade e a Historia. Em
todos os ambitos da existéncia humana existe uma racionalidade necessaria que
permite que a razao compreenda o real em sua totalidade.?'® Hegel, ao contrario de
Kant no que se refere a finalidade, compreendeu a Histéria racionalmente como uma
evolucdo da autoconsciéncia da liberdade, de modo que toda realidade se torna
transparente a razdo. Portanto,
[...] Hegel compreende a histéria de um modo finalista e nisto ele concorda
absolutamente com Kant, a diferenca, contudo, diz respeito ao tipo de
finalidade a ser considerado. Kant concebe a ideia de um intelecto
arquetipico e de uma natureza com forga capaz de obrigar o homem a
desenvolver-se, de acordo com o modelo da teleologia externa. Em Hegel, a
histéria segue um processo finalista referente a teleologia interna, na qual
nao se encontra um agente exterior que atua em um material dado, nele

realizando os seus propdsitos, mas é apenas o autodesenvolvimento do
espirito a partir de si mesmo (ZEBINA, 2013, p. 462).

Herdeiro, e, mais tarde, critico da esquerda hegeliana, o pensamento materialista de
Marx compreendeu a realidade no constante movimento da relagdo dialética
homem/natureza. Criticou a filosofia idealista de Hegel, acusando-a de tornar o
homem uma figura passiva perante os acontecimentos historicos, resultado da
vontade absoluta do espirito.?’® Ao contrario, influenciado por Feuerbach?'’, Marx
defendeu que a Filosofia ndo poderia se reduzir a compreensao dos processos
histéricos, mas deveria transforma-los, pois “os filésofos nao fizeram mais que
interpretar o mundo de forma diferente; trata-se porém de modifica-lo” (MARX, 1986,
p. 210). A Histdria representa a realidade na qual o homem deve ser pensando e;

[...] nenhum aspecto significativo da realidade humana poderia ser pensado

fora da histdria, acima da histéria. Mesmo as realidades que perduram ao

longo da histéria e mais tarde viriam a ser classificadas (no século XX)
como de “longa duragdo” dao conta da dimensdo de “continuidade” que

215 «A prépria ‘natureza’ do homem se transforma na histéria, portanto. Ou melhor, a ‘natureza’ ou

‘esséncia’ do homem ¢é justamente o transformar-se, e ndo ‘algo de permanente’. E essa historicidade
imanente ao ser humano que se deve ser apreendida e exposta e ndo tanto os acontecimentos
acidentais, contingentes ao desenvolvimento da Humanidade” (GRESPAN, 2002, p. 59, grifo nosso).
218 Contudo, a filosofia marxista foi influenciada pela de Hegel. “Dele recebeu também a interpretacao
dialética da histéria. Aprendeu de Hegel a esséncia social do homem, a significagéo do fator trabalho
para sua autocompreensdo, o reconhecimento da alienagado. Aceitou de Hegel ndo sé o profundo
sentido pela historia, mas também o caréater totalizante e totalitario de seu sistema” (ZILLES, 1991, p.
123).

217 Ludwig Andreas Feuerbach, fildsofo alemao e critico da religido, é reconhecido por sua teologia
humanista. Destacam-se em suas obras A esséncia do cristianismo (1842) e A esséncia da religidao
(1846).



73

também caracteriza ontologicamente o processo histérico (em ligagdo com
a dimensdo de “ruptura”), mas ainda assim ocorrem dentro do movimento
avassalador da historia, quer dizer, se verificam no ambito de uma
historicidade que, na concepgéo de Marx, é coextensiva ao ser (KONDER,
1990, p. 58).

Marx reduziu a realidade humana a Economia, que se encontra em toda base
estrutural das organizagcoes sociais, culturais e ideolégicas que interagem
dialeticamente.?'® Portanto, em Marx existe uma relacdo entre a Histéria e os
homens, pois, “[...] os homens fazem sua histéria, mas ndao a fazem como querem;
nao a fazem sob circunstancias de suas escolhas e sim sob aquelas com que se

defrontam diretamente, legadas e transmitidas pelo passado” (1997, p. 21).

Talvez Marx tenha sido o critico mais fervoroso da religido®'®, tema no qual também
foi influenciado pelo materialismo de Feuerbach.?® Para Marx, a religido ¢ um
instrumento ideolégico que serve para consolar e justificar a opressdo e a
exploragdo do ser humano pelo sistema capitalista. Nesse sentido, considerou a
religido como o “lenitivo do povo”.??' Em outras palavras, a religido é um empecilho a
libertacdo do homem (especificamente o proletario), pois, ao invés de influencia-lo a
lutar contra os sistemas que o oprimem, a religido se limita a oferecer ao homem
uma reconciliagdo iluséria de um mundo melhor post-mortem. Desse modo, a
religido deve ser superada e “[...] para libertar o proletariado e a Humanidade da
miséria, € preciso destruir o mundo que gera a religiao” (ZILLES, 1991, p. 128).

218 “Marx recoloca de forma original, a questao do conflito e da contradicio social. Em primeiro lugar,

ndo existe mais um homem que esteja fora da natureza — é na relagdo que existe enquanto tal, na
relagdo que instaura de suas atividades fundamentais, na sua prépria reproducdo individual e
coletiva. Estar na natureza, porém, é radicalmente diferente de ser ‘natural’ ou de ter uma natureza
permanente e estatica. As contradigbes, para Marx, ndo derivam de uma marca de nascimento
perpétua (caracteristica tipica do cristianismo retomada pelo pensamento liberal), mas permitem
averiguar os elementos sociais e historicos produtores de uma ‘natureza’ humana cambiante e
variada” (FONTES, 2004, p. 220).

219 A filosofia ndo se esconde. A confissdo de Prometeu: “Em palavras simples, eu odeio todos os
deuses” é a sua propria confissdo, a sua divisa contra todos os deuses celestes e terrestres que ndo
reconhecam a auto-consciéncia humana como a divindade mais alta. E mais nenhuma outra (MARX,
1972, p. 124).

220 1] a oposicdo entre divino e 0 humano é apenas iluséria, i.e., nada mais é do que a oposi¢io
entre a esséncia humana e o individuo humano, que consequentemente também o objeto e o
conceito da religido crista é inteiramente humano” (FEUERBACH, 2007, p. 45).

221 Cf. MARX, 2010, p. 145.
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Em troca do sistema capitalista liberal e da religido que oprimem os homens, Marx
propds uma nova perspectiva®??, politico-humanistica: “[...] o atefsmo é o humanismo
mediante consigo pela supressao da religido, 0 comunismo é o humanismo mediado
consigo mediante a supressao da propriedade privada” (MARX, 2004, p. 132). Logo,
a alienacao religiosa € também uma alienacao politica que a Filosofia deve ajudar a
superar.?®® Enfim, a religido é:

A miséria religiosa constitui a0 mesmo tempo a expressao da miséria real e

0 protesto contra a miséria real. A religido é o suspiro da criatura oprimida, o

animo de um mundo sem coragdo, assim como o espirito de estados de
coisas embrutecidas. Ela é o dpio do povo (2010, p. 145).

Por conseguinte, o historicismo de Marx rivalizava-se com toda forma metafisica de
pensar a realidade e o homem. A histéria humana sé poderd se iniciar em seu
sentido mais completo a partir do momento em que o homem assumir sua prépria
historicidade e reconhecer-se inserida nela como individuo capaz de transforma-

la.??* Nessa perspectiva, ele afirma:

A partir do momento em que ndo se persegue 0 movimento histérico das
relacbes de producdo, de que as categorias sd0 apenas a expressao
tedrica, a partir do momento em que se quer ver nestas categorias somente
ideais, pensamentos espontaneos, independentes das relagdes reais, a
partir de entdo se é forgado a considerar o movimento da razéo pura como
a origem desses pensamentos (MARX, 1985, p.102-103).

222 «por isso a critica religiosa deve ser seguida da critica politica e da revolucdo pratica a fim de

estabelecer a verdade deste mundo” (ZILLES, 1991, p. 128).

223 «para Marx, a religido aliena o homem. A alienacdo religiosa deve ser esclarecida a partir da
situagao histérico-social concreta. Mas a religido é a expressao da alienagdao do homem e ndo o seu
fundamento. Antes, é o resultado. A esséncia da alienagdo do homem encontra-se no contexto
econdmico, no tipo de relagbes de producbes geradas no mundo capitalista. Ai ha duas classes
sociais: os proprietarios dos meios de producédo e os nao-proprietarios. Destruindo essa estrutura
econbmica também se destroi a religido que é seu produto. Sdo as estruturas econémicas que,
segundo Marx, geram a falsa consciéncia, que é a religido. Assim a ideia de Deus é o resultado de
uma econdmica alienante. A religido é o aroma de uma sociedade alienada” (lbid., p. 127).

24 «A Historia, até aqui (que ele chama de pré-histéria) seria, portanto, fruto nido de um
aperfeicoamento linear especifico da singularidade humana, a nem a evidéncia de uma perpétua
reproducdo do mesmo homem, mas o resultado de cisdes profundas, de draméticas transformacdes
e de longas permanéncias. Essa historicidade profunda, incidindo na vida social que constitui o
homem, incide também no préprio homem” (FONTES, 2004, p. 223).
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Apbs Hegel, as criticas a religido e a interpretacdo dos fenémenos religiosos
passaram a ser menos filoséficas e mais cientificas.??®> Nesse novo cenario,

227 |dealizou

Dilthey?®® elaborou uma nova metodologia das ciéncias epistemolégicas.
uma Weltanschauung do homem histérico.??® Filésofo da Histéria e da Cultura, se
preocupou com o papel da religido na espiritualidade humana, na formacéo das
culturas ao longo da Histéria®®® e na critica a razao histérica. Elaborou uma filosofia
total da experiéncia histérica de um mundo sistematicamente organizado, teoria
capaz de compreender a dimensdo do homem histérico e os acontecimentos que o
envolvem.?® Ele “[...] faz uma reflexdo do todo histérico, para determinar a razdo de
seu universo filosofico: a esséncia de sua filosofia é descoberta no contexto dos

fatos ja evidenciados de uma mundialidade histérica” (WOLKMER, 2003, p. 24).

O pensamento de Dilthey defendia que somente por meio da consciéncia histérica o
homem poderia superar os conflitos do mundo. Com isso, a consciéncia histérica
seria capaz de ampliar o horizonte do espirito humano, ao relacionar dialeticamente
as mundividéncias, isto é, a Arte, a Religido e a Metafisica como formas de visbes
de mundo. “Por conseguinte, toda a mundividéncia é produto da histéria. A
historicidade revela-se como uma propriedade fundamental da consciéncia humana”
(MORAO In DILTHEY, 1992, p. 11):

Todas as mundividéncias, ao empreenderem proporcionar uma solugao
completa do enigma da vida, contém, regra geral, a mesma estrutura. Esta
consiste sempre numa conexdo em que, sobre a base de uma imagem

225 «gg para Hegel a historia é o lugar de autoformacéo e desenvolvimento do Espirito absoluto para a

tradicdo posterior, € 0 &mbito onde se autoproduz o homem libertado seja por meio da integragao nos
diversos sujeitos coletivos ou pela auto-afirmacdo solipsista do individuo que se impde sobre os
condicionamentos sociais. No programa de emancipacao, desclassifica-se os fato religioso, ja que se
vé a religido como uma alienacdo e um imaturidade superavel no progresso historico” (ESTRADA,
20083, p. 219).

228 Wilhelm Dilthey, filosofo hermeneuta e historiador. Lecionou na Universidade de Berlim e foi
influenciado pelo pensamento do também filésofo alemao Friedrich Schleiermacher (1768-1834).

227 Dilthey prop6s fundar a ciéncia do espirito (Geistswissenschaft) das ciéncias naturais por meio de
uma nova teoria do conhecimento no qual os principios das ciéncias naturais seriam eliminados. Sua
decisdo estabeleceu os principios cientificos das ciéncias humanas. Ver Estudos para
fundamentacdo das ciéncias do espirito (1905) e A construcdo do mundo histérico nas ciéncias do
espirito (1910).

228 of. WOLKMER, 2003, p. 24.

229 Gf. MORRA, 1998, p. 37-38.

20 «E 3 liberdade nao consiste, segundo ele, na rejeicdo da historicidade, mas na acusacao
consciente, por parte do homem, dessa historicidade como horizonte histérico que delimita o campo
de sua agéo livre e responséavel” (GUIMARAES, 2000, p. 305).
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cbésmica, se decidem as questdes acerca do significado e do sentido da vida
e dai se deduzem o ideal, 0 sumo bem, os principios supremos da conduta
de vida (DILTHEY, 1992, p. 116).

Tal consciéncia histérica expressa nas mundividéncias que o filésofo alemao
defendeu se reflete na relacdo do homem com a natureza, agora vazia de
sacralidade e dominada pelo homem da razdo, pois 0 homem é um ser histérico. A
metafisica € também produto histérico e, por isso, ndo pode apresentar explicacoes
absolutas da realidade. Portanto, “Dilthey deriva e aprofunda a consciéncia da
necessaria historicidade de toda a producao espiritual e da incompreensibilidade do
homem fora de uma investigacdo histérica” (MORRA, 1998, p. 42). Sobre essa
tematica, Dilthey nos diz:

Mas ja de todo se aboliu a soberania do sistema Unico que aparta como
erros todos os desvios da verdade propriissima. Que obscuridade significa a
histéria universal para quem a contempla na ilusdo de monopolizar a
verdade! Este sumos sacerdotes de qualquer metafisica desconhecem de
todo a origem subjectiva, temporal e localmente condicionada, de cada
sistema metafisico. Com efeito, tudo que se funda na constituicdo animica
da pessoa, quer seja a religido, a arte ou a metafisica, debate-se em vao
com a pretensdo de validade objectiva. A histéria universal enquanto juizo
universal demonstra que todo o sistema metafisico é relativo, transitério e
passageiro (1992, p. 28).

! realizou uma sintese do

Contemporaneo de Dilthey, o italiano Benedetto Croce®
pensamento positivista, do idealismo hegeliano, do Marxismo e também do
historicismo de Vico (1668-1744).2%2 Criou sua “filosofia do espirito” ou “Historicismo
absoluto”. Concebeu a Histdria como a livre agado formadora do espirito, algo préprio

do homem histérico. Portanto, a realidade é o espirito.?*

O espirito, que é mundo e
se desenvolve uno, infinito e progressivo, tem na relagdo entre sujeito e predicado a

dimensao do juizo historico, ou seja, o devir [...] (WOLKMER, 2003, p. 28). A Histéria

21 Filsofo, historiador e politico, é considerado uma das personalidades mais importantes,

juntamente com o também filésofo e politico italiano Giovanni Gentile (1875-1944), umas das
%grsonalidades intelectuais mais importantes do liberalismo italiano do século XX.

Giambattista Vico, filésofo italiano renascentista, influenciou a estruturacdo metodolégica da
ciéncia moderna. Cf. WOLKMER, 2003, p. 27.
233 «“Na filosofia contemporéanea, Croce é o campeao do mais radical 'historicismo'. Para ele, a Histéria
ndo é apenas um ramo especial da realidade, mas a realidade inteira. Sua tese, de que toda a
Histdria & historia contempordnea conduz, portanto, a uma completa identificagcdo da Filosofia a
Histéria. Acima e além do reino humano da Histdria, ndo existe outro reino do ser, nenhuma outra
matéria de pensamento filoséfico” (CASSIRER, 1977, p. 282, os grifos sdo nossos).
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€ 0 pensamento contemporaneo projetado no passado. Croce considerava o juizo
histérico como 0 mesmo que o juizo filoséfico, na medida em que o homem se
conhece ele se torna atual historicamente, logo, a histéria ndo é doada de fora, mas
se localiza em cada individuo, como um microcosmos.?** “Para Croce, a histéria é
também filosofia, pois uma filosofia que nao é historica, quer dizer, que s
corresponde a seu momento histérico, ndo é digna de ser considerada” (GAYTAN,
2002, p. 14, grifo do autor).?*® Conhecer a histéria é conhecer a realidade, pois o
conhecimento histérico € empenhado constitutivamente em oferecer respostas a

uma determinada necessidade.

O idealismo crociano conduz a proposicdo epistemoloégica de que a
“realidade é formada pelo espirito”. As formas existentes desta circunstancia
estdo intimamente ligadas a um conhecimento intuitivo e a um
conhecimento légico. O conhecimento intuitivo envolve o individual e o
singular, sua forma se expressa através da representagao, do sentimento e
da imagem (WOLKMER, 2003, p. 27).

A filosofia crociana do espirito defendia que tudo que existe € um produto do espirito
que age na Histéria.?® A histéria representa um processo de conhecimento
fundamentado em fatos e experiéncias bem precisas, ndo em um pensamento
abstrato.?*” Em sua obra Histéria como histéria da liberdade, Croce disse: “O que
constitui a histéria pode ser assim descrito: trata-se do ato de entendimento e
compreensao induzido pelas exigéncias da vida pratica” (2006, p. 26). Ele afirmou

que a Historia se transforma em uma “historia da liberdade”, em que o homem se

234 «Este concebe a histdria como pensamento concreto, que ndo € puro conceito, mas conceito que

se liga a uma representagao, forma logica (predicado) que inere a um conteddo individual (sujeito),
em suma, a histéria como juizo individual, sintese do sujeito e de predicado, de representacao e de
conceito, que liga indissoluvelmente o elemento intuitivo ou estético com o elemento categorial ou
I(’)gico [...]” (GUIMARAES, 2000, p. 280).

= “[...] para Croce, la historia y también es filosofia, pues una filosofia que no es histérica, es decir,
que sélo corresponde a su momento historico, no es digna de ser considerada”.

2% «por isto, a Histéria tem de ser atual — ‘toda Histéria é contemporanea’ —, ja que a atividade do
espirito se situa forcosamente no presente. Sob a influéncia das motivagdes praticas do presente é
gue se constitui a imagem histoérica. Cada época constréi a sua prépria imagem da Histéria, e ndo ha
critérios objetivos para escolher entre as diferentes reconstrugcdes propostas: ndo pode haver, entao,
um conhecimento histoérico-cientifico ou objetivo” (CARDOSO, 1984, p.122).

a7 “[...] como auténtico herdeiro da mentalidade iluminista, Croce considera o problema de Deus
filosoficamente ilegitimo, pois que seu objeto é fruto de imaginag¢édo: Deus como realidade subsistente
a se e per ser, transcendente ao mundo nao pertence a operatividade racional de que se interessa a
historia, e a religido, concebida no sentido tradicional, & destinada a ser superada enquanto ‘mito’,
pelo processo historicamente irreversivel da maturidade do pensamento” (GUIMARAES, 2000, p.
293-294).
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desenvolve e realiza sua existéncia.?®® Portanto, a realidade é a histéria em sua
totalidade. Ela é a propria vida que se realiza de forma independente em seu proprio
ritmo e com suas proéprias razdes. O filosofo italiano se opds a todas as religides,
pois as considerava vazia de estrutura légica. Negava também a metafisica, porque
justificava o pensamento religioso. Diante disso, Croce objetivava, com sua filosofia,

[...] um humanismo, um historicismo, um forma de entender
existencialmente 0 homem. E, ainda que ndo escapa de uma viséo idealista
da histéria, ndo analisa um conceito abstrato do homem. Contempla sua
problematica, seu drama interior e existencial, o problema da cultura, sem
recorrer a metafisicas ou visdo religiosas, além da dimensao humana. Foi
um pensador laico, no sentido completo da palavra, para um mundo
excessivamente religioso que devia dessacralizar-se (GAYTAN, 2002, p. 13,
nota do autor)®®.

J& mencionamos que para Eliade, o termo “Historicismo” representa os principios
existenciais do homem moderno. Por isso, antagbnico ao homem religioso. Por
conseguinte, escolhemos agora apresentar a perspectiva de uma corrente
hegeménica na representacdo da mentalidade do homem histérico do pds-guerra,
contemporanea a de Eliade, a saber: o Existencialismo, mais especificamente o de
Jean-Paul Sartre.

2.4. A perspectiva existencialista sartreana

O pensamento de Sartre ofereceu uma nova antropologia e uma nova forma de
compreender 0 homem de forma imanente na Histéria.?*® Ele elaborou o conceito de
para-si para compreender a existéncia do homem como consciéncia no mundo.

Somos seres existentes por si mesmos; o para-si € o fundamento ontolégico da

238 Gf. CROCE, 2006, p. 429.

239 “[...] un humanismo, un historicismo, un tratar de entender vivencialmente al hombre. Y aunque no
escapa de una vision idealista de |a historia, no analisa un concepto abstracto de hombre. Contempla
su problematica, su drama interior y existencial, el problema de la cultura, sin recurrir a metafisicas o
visiones religiosas, mas alla de la dimensién humana. Fue un pensador laico, en todo el pleno sentido
de la palabra, para un mundo excessivamente religioso que debia desacralizarse”.

240 Alguns criticos costumam dividir as obras de Sartre em dois blocos: o primeiro Sartre do O ser e o
Nada, que tem como principal caracteristica a auséncia de preocupagées histdricas; e o segundo
Sartre, representado pela Critica da Raz&o Dialética, que aborda mais as questbes historicas de sua
época. Sobre essa tematica ver: A presenca da histdria no “primeiro” Sartre: Roquentin e a nausea
frente a ilusdo da aventura herdica da Prof. Dr2 Thana Mara de Souza, disponivel em:
<http://periodicos.ufrn.br/principios/article/view/764/706>. Nao € nosso objetivo discutir esse assunto
aqui, mas descrever como o fildsofo francés apresenta sua concepgao de homem diante da Historia.
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consciéncia, a esséncia dessa consciéncia € o0 nada, o “[...] para-si & o ser que se
determina a existir na medida em que nédo pode coincidir consigo mesmo” (SARTRE,
1997, p.127). A consciéncia é um nada de ser e, a0 mesmo tempo, um poder
nulificante, como afirma o existencialista:
O nada é a possibilidade propria do ser e sua Unica possibilidade. E mesmo
esta possibilidade original sé aparece no ato absoluto que a realiza. O nada,
sendo nada de ser, s6 pode vir a ser pelo proprio ser. Sem divida vem ao
ser por um ser singular, que é a realidade humana. Mas este ser se constitui
como realidade humana na medida em que n&o passa do projeto original de

seu préprio nada. A realidade humana é o ser, no seu ser e por seu ser,
enquanto fundamento Unico do nada no coragao do ser (lbid., p.128).

E o homem que traz o nada para o mundo, que o revela. Quando indago o que é
algo, simultaneamente afirmo o que ela nao é. Assim, a consciéncia humana tem a
capacidade de nadificar, o para-si, e faz com que o nada surja. A capacidade de
negagcdo do para-si, de imaginar o nada, de ser no mundo por meio de sua

241

intencionalidade — pois, consciéncia € o0 mesmo que intencionalidade*®’ —, sé se

define a partir de si proprio. Essa é a prova de sua liberdade.

Por conseguinte, a consciéncia é intencdo definidora do mundo.?*? Sartre nos diz

que o ser-em-si, que representa o0 modo de ser préprio da realidade infra-humana,

nao pode ser seu préprio fundamento, nem de outros: o fundamento geral vem ao

mundo através do para-si. E justamente o nada que o constitui livre, que é sua

liberdade, e que obriga o homem a fazer-se em lugar de ser. Logo, afirmar que “o
1243 4

homem esta condenado a ser livre™"” é 0 mesmo que afirmar que ele esta obrigado

a nadificar tudo e a todos.?** Por essa razdo, ser é necessariamente escolher-se.

241 «Para Sartre, o ponto de partida do pensar filoséfico ndo é propriamente a realidade humana, ou
seja, a existéncia, mas a aquisicdo fundamental da fenomenologia: a intencionalidade” (GILES, 1989,
. 274).
5)42 “A compreensdo ndo é uma qualidade vinda de fora para a realidade humana: é a sua prépria
forma de existir. Desse modo, a realidade humana, que sempre € um eu, assume 0 seu proprio ser’
g!‘tgid., p. 275).
Cf. SARTRE, 1978, p. 9.

244 “Na filosofia de Sartre a nogao de liberdade se refere ao movimento da consciéncia em direcdo ao
mundo, e como a consciéncia sé é na medida em que se movimenta, em que se volta para o0 mundo,
a liberdade acompanha a consciéncia o tempo todo, € o ser da consciéncia, € o nada de ser que
somos. E é por isso que a liberdade aqui é absoluta: ela se encontra em toda possibilidade de acao,
em toda possibilidade de fuga, em toda relagdo que o homem mantém com o mundo” (SOUZA, 2010,

p. 18).
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Em outras palavras, ndo se trata do homem receber ou aceitar, mas fazer-se por

uma escolha de carater inteiramente gratuito. A inteira gratuidade é facticidade:

O Para-si acha-se sustentado por uma perpetua contingéncia, que ele
retoma por sua conta e assimila sem poder suprimi-la jamais. Esta
contingéncia se perpetuamente evanescente do Em-si que infesta o Para-si
€ 0 une ao ser-Em-si, sem se deixar captar jamais, € o que chamaremos de
facticidade do Para-si. E esta facticidade que nos permite dizer que ele é,
que ele existe, embora ndo possamos jamais alcanca-la e a captemos
sempre através do Para-si (1997, p. 132).

O para-si € consciente de sua facticidade e se compreende como nada. A
facticidade é uma indicacdo que o homem da a si mesmo e que isso o orienta ao ser
alcancavel para ser o que projeta ser. Na medida em que meu ser € contingente,
dado gratuitamente, minha existéncia s6 se sustenta pelo movimento através do
qual persisto em meu ser e me projeto para um futuro que ndo € mais que o que €
experimentado como possivel de realizado livremente. Assim, o para-si € o ser que

se define pela acao:

[...] o Para-si ao mesmo tempo em que escolhe o sentido de sua situagéo e
se constitui como fundamento de si em situag@o, nao escolhe sua posigao.
E o que faz com que eu me apreenda ao mesmo tempo como totalmente
responsavel por meu ser, na medida em que sou seu fundamento, e, ao
mesmo tempo, como totalmente injustificavel (SARTRE, 1997, p.133).

O ser-Em-si pode fundamentar seu nada, mas ndo o seu ser; em sua
descompressao, nadifica-se em um Para-si que se torna, enquanto Para-si,
seu proprio fundamento; mas sua contingéncia de Em-si permanece
inalcancavel. E o que resta de Em-si no Para-si como facticidade e é o que
faz com que o Para-si s6 tenha uma necessidade de fato; ou seja, € o
fundamento de seu ser-consciéncia ou existéncia, mas de modo algum
pode fundamentar sua presenca. Assim, a consciéncia ndo pode, de
nenhuma forma, impedir-se de ser, e, todavia, € totalmente responsavel
pelo seu ser (Ibid., p.134).

O para-si s6 escolhe porque ¢é falho de ser, e a liberdade, como estabelecida, ndo é
outra coisa sendo essa falta, ou a maneira de ser que se exprime em e por essa
falta. O para-si é coagido a determinar o sentido de ser, nele e por toda parte fora
dele. Por isso, sempre que o sujeito faz a opcéao de nao escolher, esta escolhendo.
Dai a conclusdo sartreana da existéncia humana ser um eterno absurdo: [...]
liberdade é liberdade de escolher, mas nao liberdade de nédo escolher. Com efeito,
nao escolher é escolher ndo escolher. E dai a absurdidade da liberdade” (Ibid., p.
592).
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O existencialismo ateu de Sartre®*® defendia que o homem é um ser que primeiro
existe, depois se define, ou seja, que a existéncia precede a esséncia. Nao ha,
portanto, uma natureza humana, ja que Deus nao existe. Diante disso, 0 homem é
um projeto que vive subjetivamente: ele sera o que tiver projetado ser em seu
momento historico. O homem € o responsavel por aquilo que é, afirmava o filésofo
francés. O ponto principal dessa teoria se encontra nos ultimos paragrafos de O
existencialismo € um humanismo, onde Sartre define 0 humanismo existencialista:
O homem esta constantemente fora de si mesmo; é projetando — se e
perdendo — se fora de si que ele faz com que o homem exista; por outro
lado; é perseguindo objetivos transcendentes que ele pode existir; sendo o
homem esta superagéo e ndo se apoderando dos objetos sendo em relagao
a ela, ele se situa no @mago, no centro dessa superagao. Nao existe outro
universo além do universo humano, o universo da subjetividade humana. E
a esse vinculo entre transcendéncia, como elemento constitutivo do homem,
e a subjetividade que chamamos humanismo existencialista. Humanismo
porque recordamos ao homem que nao existe outro legislador a ndo ser ele
proprio e que é no desamparo que ele decidird sobre si mesmo; e porque
mostramos que ndo é voltando-se para si mesmo mas procurando sempre
uma meta fora de si — determinada libertacdo, determinada realizacao

particular — que o homem se realizar4 precisamente como ser humano
(1978, p. 21).

Como néao existe nada a priori, nem Deus, nem o bem ou o mal, o homem esta
abandonado a sua liberdade, livre do determinismo. O paradoxo da liberdade é que
somos livres para dar qualquer sentido a qualquer coisa, mas somos sempre
obrigados a dar um sentido a alguma coisa. Pensar, interpretar e escolher: é a partir
de nossa consciéncia que o mundo adquire significado. Diante de um mundo sem
sentido, de eterno absurdo, a liberdade obriga a realidade humana a fazer-se em
vez de ser: ser é escolher-se.?*® Portanto, é a partir de sua existéncia que o homem
pode compreender a si mesmo. Isso s6 pode ocorrer na medida em que se nega a
existéncia de um ser metafisico e se deposita na existéncia humana toda a liberdade
de agir.

24 «3artre entende por existencialismo uma doutrina que torna a vida humana possivel e, por outro

lado, a declara que toda a verdade e toda a agé@o implicam um meio e uma subjetividade humana”
gGILES, 1981, p. 276).

6 “A realidade e a historia ndo nos determinam totalmente, é verdade, mas € a partir delas e
voltando-nos para elas que nos fazemos, fazemos o mundo e o sofremos. Apenas porque nao somos
determinados de modo total pela situagao é que podemos significa-la, reagir e lutar para modifica-la”
(SOUZA, 2010, p. 22).
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Existem varias correntes e pensadores na perspectiva historicista. Sua abordagem
detalhada ultrapassaria nosso obijetivo.?*” Por isso, fundamentamos nossas escolhas
na afirmagdo de Mircea Eliade: “Vale a pena deixar claro que, neste contexto,
‘homem moderno’ é tal coisa em sua insisténcia sobre ser exclusivamente historico;
isto é, de que ele é, acima de tudo, o ‘homem’ do Historicismo, do Marxismo e do
existencialismo” (1992, p. 139, nota 12). Ha& nessas correntes uma posi¢cdo Unica
que nega qualquer possibilidade de transcendéncia humana, pois afirmam, com
efeito, que a autonomia é imanente ao homem racional perante a Histéria.
Prossigamos no confronto de Mircea Eliade com essas correntes reducionistas do

sagrado.

247 Por isso, apresentamos uma breve sintese dos pensadores.
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3. A IRREDUTIBILIDADE DO SAGRADO E A CRISE DO HOMEM
MODERNO

Num universo repentinamente privado de ilusédo e de
luzes, o homem se sente um estrangeiro. E um exilio
sem solugdo, porque esta privado das lembrancas de
uma patria perdida ou da esperanca de uma terra
prometida.

Albert Camus®*®

O homem moderno sofre uma crise existencial decorrente da perda de sentido do
ser. Essa é a conclusao eliadiana da situagdo do homem no mundo. A Humanidade
coetanea é estruturada nas interpretacées mecanicistas da natureza. Seus dominios
do tempo e do espacgo simbolizam uma alteracao radical de como se esta no mundo.
As ciéncias modernas alteraram a visdo humana da realidade e de sua existéncia, e
conduziram o homem a-religioso a um comportamento ateista face o cosmos. S6 é
valido e necessario aquilo que resiste ao crivo da racionalidade. Com isso, desponta
uma nova perspectiva para o homem: manipular, prever e racionalmente planejar as
coisas. Resulta dai um cosmos secularizado, vazio de uma divindade. Ele significa
compreender e viver em um universo dessacralizado.?*® Contudo, Eliade afirma que
essa perspectiva da existéncia profana € falsa, pois uma vida vazia de sacralidade
representa sofrimento, ilusdo e auséncia de solucdo para os problemas

existenciais.?°

A crise do homem moderno é também o resultado do esforco das filosofias
ocidentais em esvaziar o homem de qualquer possibilidade de transcendéncia e de
reduzi-lo a sua imanéncia. O mito do progresso, embasado nos avancgos cientificos
de uma socidade tecnologicamente desenvolvida, fez com que renuncidssemos a
toda e qualquer possibilidade de uma ontologia teista. Ademais, colocou na imagem

do homem, com sua racionalidade, o fundamento auto-suficiente da Humanidade.?"

248 CAMUS, Albert. O Mito de Sisifo. Rio de Janeiro: Editora Record, 2008, p. 20.

249 Cf. ELIADE, 1979a, p. 142.

20 f. 1d., 1996, p. 298.

1 “Trata-se de que 0 homem seja agente da histéria e assuma sua ambiguidade, em que se revela o
dualismo de autonomia e heteronomia. Os fracassos e retrocessos impedem de manter-se de uma
forma indiscriminada o otimismo do progresso e exigem buscar as causas que impendem a
emancipagao da Humanidade. A religiao e a fé sdo alguns dos impedimentos, mas como o homem
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Nietzsche (1844-1900)%°? representa esse horizonte, quando decreta a “morte de

Deus” na Gaia ciéncia:

Nunca ouviram falar de um louco que em pleno dia acendeu sua lanterna e
pds-se a correr na praca publica gritando sem cessar: — Procuro Deus!
Procuro Deus! [...] Para onde Deus foi? — bradou — vou lhes dizer! Nos o
matamos, vos e eu! Nos todos, nés somos seus assassinos! [...] Os deuses
também se decompdem! Deus morreu! Deus continua morto! E nds o
matamos! [...] O que nos limparad deste sangue? Com qual agua nos
purificaremos? [...] Ndo seremos forgados a tornarmo-nos deuses para
parecermos, pelo menos, digno de deuses? [..] Atirou, finalmente, a
lanterna ao chao de tal modo que se espatifou, apagando-se. — Chego
muito cedo — disse entdo, — meu tempo ndo é chegado. [...] E preciso
tempo para o relampago e o raio, [...] é preciso tempo para as agoes [...].
Conta-se ainda que esse louco penetrou nesse mesmo dia em diferentes
igrejas e entoou seu Réquiem aeternam Deo. Expulso e interrogado, nao
cessou de responder a mesma coisa: “De que servem estas igrejas se séo
tumbas e monumentos de Deus?” (1981, p. 133-135, grifo do autor).

O mais importante dos recentes acontecimentos — o fato de “que Deus esta
morto”, de que a fé no Deus cristdo estd enfraquecida comeca ja a projetar
na Europa suas primeiras sombras. [...] Com efeito, nds filosofos e “espiritos
livres” frente & nova de que “o Deus antigo esta morto” sentimo-nos
iluminados por uma nova aurora [...] 0 mar, nosso grande mar abre-se
novamente diante de nés e talvez nunca tenha nascido um mar tédo “pleno”
(Ibid., p. 225-226, grifo do autor).

Nesse novo cenério, dessacralizado®?, da crise teista do homem moderno®*, nao
nos impressiona o fato de termos como o pessimismo, a angustia, o niilismo e o
desespero tornaram-se virtudes e conceitos do homem.?*® Por exemplo, Martin
Heidegger “[...] culmina a destruicdo da antropologia metafisica. Apresenta o
niilismo e a angustia como contrapartida de uma filosofia pervertida em sua prépria
origem pela centralizagdo no ente” (ESTRADA, 2003, p. 221). Para Eliade, a

substitui Deus como agente da histéria, seus logros resultam insuficientes. Dai a necessidade de
buscar “bodes expiatérios”, inimigos histéricos sobre os quais descarregar os fracassos
emancipadores. O protagonismo humano é a outra cara do ateismo, ante uma criagao e histéria que
revela os fracassos de Deus. Seu papel é assumido pelo homem” (ESTRADA, 2003, p. 219).

%2 Em Nietzsche, “[...], ha uma ideia nova que se nos depara: a responsabilidade da histéria na
degradagéo, esquecimento e, finalmente, na ‘morte’ de Deus” (ELIADE, 1989b, p. 66).

258 “[...] Nietzsche proclamara, através de seu porta-voz Zaratustra, a morte de Deus. A proclamacao
de Nietzsche, se bem que tenha passado desapercebida durante a sua vida, teve um impacto
tremendo nas geragodes seguintes de europeus. Anunciava o fim radical do Cristianismo — da religido
— e profetizava também que o homem moderno devia viver, dai em diante, num mundo
exclusivamente imanente, sem deus. [...] o homem tem de viver sem ajuda — sozinho, num mundo
radicalmente dessacralizado” (ELIADE, 1989b, p. 65-66).

254 Portanto, o “[...] homem moderno &, por conseguinte, para Eliade, ‘aquele que nédo tem fé’, isto &,
‘aquele que nao tem nenhum lago com o judeu-cristianismo™ (GUIMARAES, 2000, p. 284).

%5 Cf. ELIADE, 1992, p. 131.
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condigdo moderna se encontra nesse estado devido a sua ruptura com o ambito do
sagrado, onde o eu (self), o individuo, tal como se revela e se conhece em sua
prépria consciéncia, passou a ser entendido como oposicao ao “outro”, posicao que
rompeu, consequentemente, com a conexao cosmos-humano. Dessa forma, a crise
da Humanidade representa uma “queda” na histéria do homem?®®, que ocorre devido
a alteracado de sua mentalidade na relacdo com o mundo. A consciéncia cientifica-
histérica afastou o vinculo do homem com os arquétipos divinos, e reprimiu essa

relagdo a zona do inconsciente.?’

Entretanto, se reconhece nessa afirmacao a existéncia, no homem moderno, ainda
que inconsciente, de vestigios do homo religiosus. Portanto, “[...] a queda da ordem
da existéncia e o retorno dessa ordem constituem um problema fundamental da
existéncia humana” (ELIADE, 2007, p. 50). A crise do homem moderno é uma crise
religiosa. Por conseguinte, Eliade afirma que o homem secular ndo pode livrar-se
plenamente do pensamento religioso, pois, ao assumir a necessidade de esvaziar-se
ontologicamente de qualquer divindade, o homem assume a existéncia de modelos
sagrados. Ao tentar fazer sua prépria histéria, o homem moderno se opde ao
pensamento dos modelos miticos exemplares. O resultado desse esforco, o homem
total se desintegra no homem a-religioso e perde a capacidade de transformar sua
situacado particular em uma situagcdo exemplar. Dai as angustias do homem
moderno, ainda que inconscientes, decorrentes da auséncia da religiao, que nao sao
interpretadas como o homem religioso as interpreta. Uma consequéncia disso é a
incapacidade de conceber o mundo de modo integral, como algo fundante de um
arquétipo. A respeito disso, descreve o pensador romeno:
A crise €, em suma, “religiosa”, pois que, aos niveis arcaicos da cultura, o
ser se confunde como o sagrado. Para toda a Humanidade primitiva, é a
experiéncia religiosa que da origem ao Mundo: é a orientacao ritual, com as
estruturas do espago sagrado que ela revela, que transforma o “Caos” em
“Cosmos” e, por esse facto, torna possivel uma existéncia humana (quer
dizer, impede-a de regressar ao nivel de existéncia zoologica). Todas as

religides, mesmo as mais elementares, sdo uma realidade ontolégica: eles
revelam o ser das coisas sagradas e das Figuras divinas, demonstram o

2% «A primeira ‘queda’ do homem — enquanto aguardava a queda na histéria que caracterizava a
Humanidade Moderna — foi uma queda na vida, o homem embriagou-se ao descobrir os poderes e a
sacralidade da vida” (ELIADE, 1989a, p. 119).

257 Cf. CAVE, 1993, p. 81.
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que é realmente e, ao fazé-lo, fundam um Mundo que j& ndo é evanescente
e incompreensivel [...] (1989a, p. 12, grifo do autor).

Contudo, como ja antecipamos, ndo se pode concluir que o pensamento moderno
aboliu totalmente o comportamento religioso.?*® Embora tenha limitado o ambito de
acdo da manifestacdo desse comportamento, o homem moderno recalcou o
pensamento religioso para as zonas da psique como atividade inconsciente do
sujeito.?*® Com isso, aspectos miticos ainda sobrevivem nas sociedades modernas.
Porém, sao dificeis de serem reconhecidos, ja que sofreram um processo de
secularizacdo.?®® A laicizagao fez com que ocorresse uma revalorizagdo dos antigos
valores sagrados para o nivel do profano, além de revelar fragmentos do sagrado na

1

sociedade a-religiosa.?®’ Sua critica é pertinente, pois, ao afirmar que a crise

humana € religiosa, Eliade demonstra a presenca camuflada de um horizonte
religioso na modernidade e a tentativa do homem de suprimi-la com explicagdes

materialistas.?%?

[...] os conteldos e estruturas do inconsciente sdo o resultado das situacdes
existenciais imemoriais, sobretudo das situacgdes criticas, e é por essa razdo
que o inconsciente apresenta uma aura religiosa. Toda crise existencial pe
de novo em questdo, ao mesmo tempo, a realidade do Mundo e a presenga
do homem no Mundo: em suma, a crise existencial é “religiosa”, visto que,
aos niveis arcaicos de cultura, o ser confunde-se com o sagrado (ELIADE,
2008a, p. 171, grifo do autor).

28 “Quanto a temporalidade da condigdo humana, representa uma descoberta ainda mais grave. Mas

continua a ser possivel uma reconciliagdo com a temporalidade desde que cheguemos a uma
concepgao mais correta do Tempo. [...] a crise espiritual do mundo moderno tem também, entre suas
premissas distantes, os sonhos demiurgicos dos metallrgicos, ferreiros e alquimistas. E bom que a
consciéncia historiografica do homem ocidental descubra a sua solidariedade em relagao aos atos e
ideais de antepassados muitos remotos — mesmo que 0 homem moderno, herdeiro de todos esses
mitos e de todos esses sonhos, sO tenha conseguido realizd-los ao se dessolidarizar do seus
significados originais” (ELIADE, 1979a, p. 142).
29 Cf. 1d., 1989a, p. 26.
“Sustentou-se mesmo que as inquietagbes e as crises das sociedades modernas se explicam
justamente pela auséncia de um mito que lhes seja préprio. Quando Jung intitulava um dos seus
livros O Homem a descoberta da sua alma, subentendia-se que 0 mundo moderno — em crise desde
a sua ruptura com a profundidade do cristianismo — busca um novo mito, o Unico que lhe permitira
ggencontrar uma nova fonte espiritual e lhe dara forgas criadoras” (ELIADE, 1989a, p. 16).

Cf. Ibid., p. 19.
262 «[ ] Jung, por exemplo, cré que a crise do mundo moderno se deve, em grande parte, ao facto de
os simbolos e o0s “mitos” cristdos ja ndo serem vividos pelo ser humano total e se terem tornado
simplesmente em palavras e gestos desprovidos de vida, fossilizados, exteriorizados e, por
conseguinte, sem qualquer utilidade para a vida profunda da psique” (Ibid., p. 19).

260
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Eliade n&o produziu uma critica filoséfica e sistematica a essas correntes de
pensamento. Contudo, ao recolhermos fragmentos de cada trabalho seu,
apresentamos seu posicionamento critico frente as questdes levantadas e
interpretadas que eram predominantes em seu tempo a respeito da religido.
Vejamos entdo suas criticas as perspectivas reducionistas de sua época e a

consequente crise do homem moderno.

3.1. O homem néo é so desejo

No decorrer de suas pesquisas, Mircea Eliade criticou as reflexdes de Freud sobre a
religido.?®® Afirmou que o psicanalista analisou o homem somente pelo horizonte
sentimental e psiquico, sem abordar a dimensdo do mundo e da singular realidade
existencial. Essa dimensao nao esta restrita a libido: 0 homem nao é sé desejo. Nao
se pode reduzir o homem como um ser que é somente determinado pelo prazer.?®*
Face a essa postura desmistificadora das abordagens cientificas, Eliade afirmou ser
uma tarefa facil reduzir as formas arcaicas de compreensdo aos seus elementos
sociais, econdmicos e politicos. Na verdade, trata-se de uma ma interpretacao dos
significados religiosos.?®°
A linguagem brutal de Freud e de seus discipulos mais ortodoxos irritou
muitas vezes os leitores de bom senso. Na realidade, essa brutalidade de
linguagem é o resultado de um mal-entendido: ndo era a sexualidade em si
que irritava, mas sim a ideologia fundada por Freud sobre a “sexualidade

pura”. Fascinado por sua missdo — ele se acreditava o Grande Desperto,
quando néo passava do Ultimo Positivista, [...] (ELIADE, 1991, p. 10).

263 «[ ] Eliade parece ver em Freud um personagem de transico ainda vinculado ao século XIX do

ponto de vista metodoldgico, em sua atitude positivista, em seus preconceitos sobre a origem e a
evolugdo das religides, em seu reducionismo que o impulsiona a fazer uma interpretagdo néo-
religiosa e excessivamente elemental da imensa complexidade do simbolismo religioso” (ALLEN,
1985, p. 48). “[...] Eliade parece ver en Freud a un personaje de transicion, vinculado todavia al siglo
XIX en su metodologia, su actitud positivista, sus prejuicios sobre el origen y la evolucién de las
religiones, su negativa postura ante el fendémeno religioso y en un reduccionismo que lo impulsa a
hacer una interpretacion no religiosa y excesivamente elemental de la inmensa complejidad del
simbolismo religioso”.

%4 A metodologia de Eliade esclarece pontos que se relacionam com o anti-reducionismo e a
irredutibilidade do sagrado: fatos religiosos devem ser interpretados em seu proprio plano de
referéncia e tendo em conta a irredutibilidade do fenédmeno religioso (Cf. Ibid., p. 218).

%65 Cf. ELIADE, 1987, p. 101.
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Para o filésofo romeno, os simbolos, as imagens e as narragées mitoldgicas que
servem de base para a psicologia profunda ao abordar o inconsciente humano, néo
sao criacoes neurodticas da psique. Pelo contrario, sdo formas de responder a uma
necessidade de revelar as mais secretas modalidades do ser que fazem parte da
Humanidade anterior & Histéria.?®® Portanto, Freud se equivoca ao tratar essas
representagbes em termos concretos, vazios de sentido. Mesmo que haja um
esforco de decifrar esses codigos, ele ndo se esgota em sua interpretacdo. Ademais,
ele tem uma postura etnocéntrica. Eliade ndo aceitou a universalidade do complexo

de Edipo proposta pelo psicanalista.

O homem religioso se vale dos simbolos para captar a realidade mais profunda das
coisas. Existe, nesses simbolos, um movimento dialético de desvelar e de cobrir que
nao poderia ser expresso por conceitos. Desse modo, “traduzir uma Imagem na sua
terminologia concreta, reduzindo-a a um unico dos seus planos referenciais, € pior
que mutila-la, é aniquila-la, anula-la como instrumento de conhecimento” (ELIADE,
1991, p. 12). Por isso, a atracao que o filho sente pela mae na teoria do complexo de
Edipo &, para Eliade, limitada, pois sdo compreendidas em sua concretude, tal como
ela é, ndo enquanto imagens.?®” Assim, o desejo de possuir a mae ndo quer dizer
nada mais do que isso.
[...] Freud ndo podia se dar conta de que a sexualidade nunca foi “pura”; de
que ela foi sempre e em toda a parte uma fungao polivalente, cuja valéncia
primeira e talvez suprema era sua fungao cosmoldgica; de que traduzir uma
situacdo psiquica em termos sexuais nao € de forma alguma humilha-la,

pois exceto para o mundo moderno, a sexualidade foi sempre e em toda
parte uma hierofania, e o ato sexual, um ato integral (ELIADE, 1991, p. 10).

Embora a psicologia profunda possa ser utilizada para compreender melhor o modo
de ser do homem arcaico, ndo sao necessarias suas descobertas para comprovar a

existéncia de uma religiosidade no subconsciente do homem moderno. Tampouco

265 Gf. ELIADE, 1991, p. 8-9.

27 “Freud traduz, positivisticamente, a Imagem da Mae, na relagédo triangular edipiana, em termos
concretos, reduzindo-a a mae hic et nunc. Mas, contesta Eliade, somente a Imagem da Mae pode
revelar sua realidade e suas fungdes a um sé tempo cosmoldgicas, antropoldgicas e psicoldgicas.
Nao se trata de negar, naturalmente, que possam existir casos de desequilibrio psiquico em que a
Imagem da Mae nao é mais do que o desejo incestuoso do individuo por sua propria mae. Nesses
casos, a Imagem da Mae vem fixada em um unico plano de referéncia — o plano concreto — e, por
conseguinte, mutilada em sua significagdo Universal, exemplar” (GUIMARAES, 2000, p. 246).
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sao necessarias a atualidade e a forga das imagens e dos simbolos. Mesmo com a
alteragdo espiritual resultante da dessacralizagdo incessante do homem, néo se
romperam as raizes da sua imaginacao “[...] todo um refugo mitolégico sobrevive
nas zonas mal controladas” (1991, p. 14). Os simbolos representam uma “abertura”
para o transcendente. Eliade contestou a teoria de Freud de querer afirmar a
imanéncia da existéncia humana e negar, com isso, qualquer forma de

transcendéncia.

Em suma, a maioria dos homens “sem religido” partilha ainda das pseudo
religides e mitologias degradadas. Isso, porém, ndo nos surpreende, pois,
como vimos, 0 homem profano descende do homo religiosus e nao pode
anular sua prépria histéria, quer dizer, os comportamentos de seus
antepassados religiosos, que o constituiram tal como ele é hoje (ELIADE,
2008a, p.170, grifo do autor).

De acordo com a Psicanalise, o “primordial humano” é a primeira infancia. A crianga
vive num tempo mitico paradisiaco. Os estudos de Freud elaboraram técnicas
capazes de revelar as origens que causaram o fim da infancia e se tornaram o
referencial da existéncia adulta como constitutivos de seu ser. A religido, bem como
a sociedade e a cultura, tiveram seu inicio com um assassinato primevo.?®® A teoria
do totem nao foi bem aceita pela comunidade cientifica. Eliade afirmou que Freud
ndao deu a atencado necessaria a essas recordagdes (nostalgias) ao reduzi-las a
fragmentos psiquicos sem significado. Além disso, considerou a obra freudiana um
269 «

modismo cultural de sua época: Freud ndo se perturbou nem um pouco com

essas objecbes e, dessa forma, esse ‘romance gotico’ desvairado, Totem e Tabu,

%8 Essa interpretagdo da religido por parte de Freud foi criticada e rejeitada pelos etnélogos
contemporéneos, como W. H. Rivers (1864-1922), Franz Boas (1858-1942), A. L. Kroeber (1876-
1960), B. Malinowski (1884-1942) e W. Schmidt (1868-1954). Cf. ELIADE, 1989b, p. 36.

%9 “Em vao, a critica etnolégica supra-referida demonstrou o absurdo de um ‘banquete totémico’
primordial e a inexisténcia do totemismo no inicio da religido e que ele nao é universal, em vao o
proprio Frazer j& havia provado que apenas quatro das muitas centenas de tribos totémicas
conheciam um rito préximo da cerimoénia de morte e banquete do ‘deus-totem’ (um rito que Freud
acreditou ser o traco constante do totemismo) e que este rito ndo tem nada a ver com a origem do
sacrificio, uma vez que o totemismo ndo ocorre nas culturas mais antigas, e, finalmente, em vao
Schmidt mostrou que os povos pré-totémicos desconheciam o canibalismo, que um parricidio entre
eles seria uma total impossibilidade psicolégica, sociologica e ética” (GUIMARAES, 2000, p. 326-
327).
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tornou-se, desde entdo, um dos evangelhos menores de trés geracdes da elite
cultural do Ocidente” (ELIADE, 1979c, p. 11).

Os simbolos ou mitos que manifestam o sentimento de nostalgia ndo devem ser
interpretados, na sua particularidade, como elementos privados do sujeito, conforme
a psicanalise avaliou. O mito € um modelo para o mundo inteiro, como uma
revelagdo de mistérios pelo homem enquanto um ser total. Eliade defendeu que
quando isso ndo ocorre, por conta da interpretacdo reducionista da Psicanalise, o
mito degrada-se e transforma-se em um conto ou numa lenda. Embora seja possivel
reconhecer as funcbées dos simbolos e os resultados dos acontecimentos da
mitologia sobre o plano da atividade inconsciente, ndo se deve confundir o
reconhecimento com a reducgao. “E quando o psicélogo ‘explica’ uma Figura ou um
Evento mitoldgico, reduzindo-os a um processo do inconsciente, que o Historiador
das religides hesita em seguir, e talvez ndo seja o unico” (ELIADE, 1989a, p. 10).
Sobre essa irredutibilidade do sagrado, afirma Mircea Eliade:
A “aura religiosa” de certos conteudos do inconsciente nao surpreende o
Histériador das religides: ele sabe que a experiéncia religiosa enquadra o
homem na sua totalidade e, por conseguinte, também afecta as zonas
profundas do seu ser. Isto ndo quer dizer que se reduza a religido aos seus
componentes irracionais mais simplesmente do que se reconhece a

experiéncia religiosa tal como ela é: a experiéncia da existéncia total, que
revela ao homem a sua modalidade de ser no Mundo (lbid., p. 12).

Eliade nao dissociou o mito da ordem natural, sensual ou cognitiva. O mito é
informado pelo cosmos; "amarra" os seres humanos a natureza e a sua imaginagao
mitica. Por isso, ndo podem operar de nenhum outro modo a nao ser por meio dos
sentidos e do simbolismo do corpo. Para ele, é sobre a psique que a imaginacao
mitica é incitada. Portanto, o mito ndo € uma saida para uma psique aberrante ou
neurdtica, mas uma expressao natural e saudavel do inconsciente. A importancia
eliadiana das representacdes dos mitos confronta-se com a posicado de Freud que,
como ja vimos, afirmou que o mito (como a religidao) € uma doenca da psique
humana que precisa de uma cura racional. Freud colocou a origem do mito em um
parricidio primal, como expressdes superficiais do insconciente na vida do religioso.

Por isso ndo é confidvel. Em contrapartida, Eliade contesta:
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Conclui-se, talvez um tanto depressa de mais, que as criagoes do
inconsciente sdo a “matéria-prima” da religido e de tudo o que ela engloba:
simbolos, mitos, ritos, etc. [...] A homogeneidade entre as personagens e 0s
acontecimentos de um mito e de um sonho nao implica a sua identidade de
raiz. Nunca se repetira de mais este truismo, porque a tentagcéo € sempre a
de explicar os universos espirituais pela redugdo a uma “origem” pré-
espiritual (lbid., p. 12).

Mesmo com as fortes criticas da psicologia profunda a religido como uma doenga do
inconsciente humano, Eliade reconheceu que a descoberta de Freud do
inconsciente foi, de fato, uma grande contribuicdo para a Humanidade.?”® Porém,
“[...] € claro que ha que distinguir a grande contribuicdo de Freud para o saber, isto
€, a sua descoberta do inconsciente e da psicanalise, da ideologia freudiana, que é

apenas mais uma entre as inUmeras ideologias positivistas” (Ibid., p. 68).

O filbsofo romeno utilizou proficuamente a teoria do inconsciente para fundamentar
algumas de suas préprias teorias.?”' A permanéncia do homo religiosus na vida do
homem moderno se encontra nas “[...] modalidades arcaicas da vida psiquica,
‘fosseis vivos’ enterrados nas trevas do inconsciente tornavam-se entdo acessiveis
ao estudo gracas as técnicas elaboradas pelos psicologos do profundo” (ELIADE,
1999, p. 2).

Dentre as teorias fundamentadas nas ideias de Freud®’

, pode-se citar que a
pesquisa de Eliade utilizou a beatitude da origem e do come¢o do ser humano; e a

hip6tese que afirma que, pela recordacdo ou mediante um voltar atras, é possivel

#70 «Seria possivel equiparar a descoberta do inconsciente as descobertas maritimas da Renascenca

e as descobertas astrondbmicas decorrentes do telescépio. Pois cada uma dessas descobertas
desvendava mundos de cuja existéncia nem sequer suspeitava” (ELIADE, 1999, p. 1-2).

&7 «Servindo-nos dos mesmos recursos e métodos da psicanalise moderna, podemos desvendar
alguns segredos tragicos do intelectual ocidental moderno: por exemplo, sua insatisfagdo profunda
com relacédo as formas desgastadas do cristianismo histérico e seu desejo de livrar-se violentamente
da fé de seus antepassados, acompanhado de um estranho sentimento de culpa, como se ele préprio
tivesse matado um Deus, em quem ele ndo podia acreditar, mas cuja auséncia tomou-se
insuportavel. Por essa razdo, eu disse que a corrente cultural € imensamente significativa, nao
importando o0 seu valor objetivo: o sucesso de certas ideias ou ideologias nos revela a situagéao
espiritual e existencial daqueles para quem essas ideias ou ideologias constituem um tipo de
soteriologia” (Id., 1979b, p. 12).

272 «3ob certos aspectos, seria possivel comparar a situagdo do historiador das religides 4 do
psicélogo do profundo. Tanto um como outro sdo obrigados a ndo perder o contato com os dados
factuais; seus procedimentos sdo empiricos; sua finalidade € compreender ‘situagdes’: individuais, no
caso do psicologo; histéricas, no caso do historiador das religides” (ELIADE, 1999, p. 216).
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reviver certos incidentes traumaticos da primeira infancia.?”®> Com isso, é possivel
compreender a mentalidade do homem arcaico e se debrucar nas pesquisas sobre

seu modus vivendi, pois o inconsciente revela a estrutura césmica desse ser.

Pode-se ir mais longe ainda e afirmar ndo somente que o inconsciente é
“mitolégico”, mas também que alguns de seus conteldos estdo carregados
de valores cosmicos; em outros termos, que eles refletem as modalidades,
0s processos e os destinos da vida e da matéria vivente. Pode-se mesmo
dizer que o Unico contato real do homem moderno com a sacralidade
cbésmica é efetuado pelo inconsciente que se trate de seus sonhos e de sua
vida imaginaria, quer das criacdes que surgem do inconsciente [...]
(ELIADE, 2007, p. 73, nota 1).

Eliade constatou, a partir das técnicas da psicologia profunda, uma semelhanca
camuflada do homem arcaico com as acdes e os gestos do homem a-religioso. As
técnicas modernas da Psicandlise mantém o padrdo iniciatico do Descensus ad
Inferos. 1sso se revela na medida em que o paciente precisa regressar ao seu
préprio inconsciente para combater seus “monstros”, sair vitorioso e encontrar suas

salde e integridade psiquica.?”*

Embora Eliade tenha reconhecido a existéncia alimentada por pulsées do
inconsciente no homem, também afirmou que este, puramente racional, ndo se
encontra na realidade. Por isso, a tentativa de Freud em defender uma educacéao
cientifica para realidade esta fadada ao fracasso. Pois existem nos individuos
estruturas mitolégicas constitutivas do homem religioso?”®: “[...] o mito continua até
hoje uma espécie de existéncia ambigua nas profundezas do inconsciente humano
[...], em seguida, parece que, em seu ‘mundo’, 0 homem arcaico sente mais em casa
do que 0 homem moderno [...]” (CULIANU, 2008, p. 108).2”® Mas isso ndo quer dizer

que os mitos consistem em produtos do inconsciente, ja que revelam algo que se

278 Gf. 1d., 2007, p. 73.
274 Cf. ELIADE, 2008a, p. 169.
275 «Além do mais, grande parte de sua existéncia é alimentada por pulsdes que lhe chegam do mais
profundo de seu ser, da zona que se chamou de inconsciente. Um homem exclusivamente racional é
uma abstracdo; jamais o encontramos na realidade. Todo ser humano é constituido, ao mesmo
tempo, por uma atividade consciente e por experiéncias irracionais. Ora, os conteldos e as estruturas
do inconsciente apresentam semelhangas surpreendentes com as imagens e figuras mitologicas”
£I7Igid., p. 170).

“[...] il mito continua una specie di esistenza equivoca nel profondo dell inconscio umano [...] allora
effettivamente sembra che nel suo "mondo" uomo arcaico si sentisse piu a casa di quanto uomo
oderno non si senta nel suo”.
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manifestou como um modelo exemplar. Seria um erro, portanto, tentar compreender
esse fendmeno apenas sob uma perspectiva cientifica.
[...] um fendmeno religioso somente se revelard como tal com a condicdo de
ser apreendido dentro da sua propria modalidade, isto é, de ser estudado &
escala religiosa. Querer delimitar este fenbmeno pela fisiologia, pela
psicologia, pela sociologia e pela ciéncia econémica, pela linguistica e pela

arte, etc... é trai-lo, é deixar escapar precisamente aquilo que nele existe de
unico e de irredutivel, ou seja, seu carater sagrado (ELIADE, 2008b, p. 1).

A antropologia eliadiana defende que o homem é dotado de transcendéncia, de uma
existéncia aberta com ricos significados. O inconsciente apresenta, portanto, uma
aura religiosa que, no decorrer do tempo, foi ocultada pela Histéria e pelo
pensamento cientifico.?”” “Mas as ‘mitologias’ privadas do homem moderno — seus
sonhos, devaneios, fantasias etc. — ndo conseguem alcar-se ao regime ontolégico
dos mitos, justamente porque ndo sdo vividas pelo homem total [...]” (ELIADE,
2008a, p. 171-172, grifo do autor). Resulta dai a crise existencial, que é religiosa,

como ja mencionamos, vivenciada pelo homem moderno.

Como visto, Eliade deu uma importancia muito grande as zonas do inconsciente: “A
atividade do inconsciente do homem moderno nao cessa de lhe apresentar inimeros
simbolos, e cada um tem uma certa mensagem a transmitir, uma certa missédo a
desempenhar, tendo em vista assegurar o equilibrio da psique ou restabelecé-lo”
(ELIADE, 2008a, p. 172). Para que isso ocorra e “salve” o homem de sua situagao
individual, é preciso que ele fique “aberto” ao universal. Porém, a abertura sé ocorre
na medida em que se torna um homem integral. Eliade defendeu que, somente
nessa perspectiva, o inconsciente, encarado como religido ocultada na mente

humana, pode ajudar o homem a enfrentar suas crises.

De certo ponto de vista, quase se poderia dizer que, entre 0s modernos que
se proclamam a-religiosos, a religido e a mitologia estdo “ocultas” nas trevas
de seu inconsciente — o que significa também que as possibilidades de
reintegrar uma experiéncia religiosa da vida jazem, nesses seres, muito
profundamente neles préprios (ibid., p. 173).

2 “Todavia, os conteudos e estruturas do inconsciente sao o resultado das situagdes existenciais

imemoriais, sobretudo das situacdes criticas, € é por essa razdo que 0 inconsciente apresenta uma
aura religiosa. Toda crise existencial pde de novo em questdo, ao mesmo tempo, a realidade do
Mundo e a preseng¢a do homem no Mundo [...]" (ELIADE, 2008a, p. 171).
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Eliade utilizou a filogenia de Freud para afirmar que ela ainda se encontra na
mentalidade do homem moderno, por ser sua raiz, de forma camuflada.?’®
“Acreditamos que seja da maior importancia redescobrir toda uma mitologia, se nao
uma teologia, escondida na vida mais ‘banal’ de um homem moderno” (ELIADE,
1991, p. 15). Basta o homem reconhecer suas raizes religiosas e redescobrir os
significados profundos dos simbolos e dos mitos degradados.
Que nado nos digam que todo esse refugo nao interessa mais ao homem
moderno, que pertence a um “passado supersticioso”, felizmente eliminado
pelo século XIX; que sb serve para os poetas, para as criangas, ou para as
pessoas do metrd se saciarem de imagens e de nostalgias, mas que (por
favor!) deixem as pessoas sérias continuarem a pensar, a “fazer historia”

uma tal separagdo entre o que é “sério na vida” e os “sonhos” nao
corresponde a realidade (Id., 1991, p. 15).

No Tratado de historia das religibes, o romeno afirmou que a principal diferenca do
homem moderno em relacdo ao homem das culturas arcaicas reside na
incapacidade do homem a-religioso de viver uma vida orgdnica como um
sacramento.?’”® Tanto a Psicandlise quanto o materialismo histérico estudaram e
julgaram encontrar etnograficamente as bases do principio religioso na sexualidade,
no trabalho e na nutricdo. Contudo, desprezaram o significado e sua funcao real nos
povos arcaicos, pois, “[...] para o moderno ndo passam de atos fisiolégicos, ao passo
que para o homem das culturas arcaicas sao sacramentos, cerimbénias por cujo
intermédio se comunica com a forgca que representa a propria vida® (2008b, p. 36).
Os rituais simbolizam a unido com sagrado e permitem ao homem arcaico se
aproximar da realidade a se inserir no éntico, ao pertencer ao ser que o liberta do
nada, do profano. Esse modo de vida é a Weltanschauung do homem religioso.?®

278 Contudo, ele acrescenta o termo “onto”, mas o altera para “ontofilogenética” e assim designa a
descendéncia psicologica do homo religiosus no homem moderno. Cf. ELIADE, 2008b, p. 198.

279 Gf. Ibid., p. 36.

20 Eliade denominou a Weltanschauung religiosa (como elemento principal a dialética sagrado-
profano) de “ontologia arcaica” como concepcao da consciéncia religiosa. Cf. GUIMARAES, 2000, p.
132.
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3.2. O complexo de inferioridade positivista

Em suas pesquisas, Eliade defendeu uma posicdo antipositivista-evolucionista.?®’

Seu principal argumento esta na critica ao reducionismo etnocéntrico no qual essa
corrente filoséfica traduziu as religides. Afirmou que os métodos utilizados para
interpretarem os fendmenos religiosos ndo sado capazes de aborda-los em sua
totalidade, pelo contrario, fragmentam a visdo de mundo religiosa a resultados que
ndo correspondem & sua realidade.®®® Com efeito, sua andlise dos fenémenos
religiosos opde-se aos pesquisadores positivistas que “[...] tinham a propensao a ver
no fendbmeno religioso uma etapa pré-cientifica do desenvolvimento cultural da
Humanidade” (GUIMARAES, 2000, p. 228-229).

Seria indtil, por ineficaz, apelar para algum principio reducionista e
desmitificar o comportamento e ideologia do homo religiosus demonstrando,
por exemplo, que se trata de uma questao de projeccdes do inconsciente,
ou de cortinas corridas por razdes sociais, econdmicas, politicas ou outras
(ELIADE, 1989b p. 88).
Orgulhoso de seu progresso cientifico e industrial, o intelectual do século XIX
recebeu como legado de seus antepassados (os iluministas do século XVIII) e de
seus contemporaneos uma sucessao de preconceitos em relagao a religiao que os

levou a desprezar as sociedades arcaicas.?®® Pensadores como Frazer e Tylor?®*

21 «Em algumas de suas obras, Eliade se mostra muito severo com todo o enfoque por ele qualificado

como positivista, historicista, existencialista, marxista ou reducionista. Rejeita as interpreta¢cdes do
fendmeno religioso feitas a partir de tais pontos de vista, bem como as afirmacgdes de caracter geral,
as concepgbes da Histéria e as hipdteses sobre a condicdo humana e da natureza do real delas
deduzidas e que ndo podem corresponder, nem em pequena medida, com suas proprias ideias sobre
a autenticidade da pessoa humana” (ALLEN, 1985, p. 242). “En algunas de su obras se muestra
Eliade muy severo con todo enfoque calificado por él de positivista, historicista, existencialista,
marxista, materialista o reduccionista. Rechaza las interpretaciones del fenémeno religioso hechas
desde tales punto de vista, asi como las afirmaciones de orden general, las concepciones de la
historia y las hip6tesis sobre la condicidon humana y la naturaleza de lo real que de ellas se deducen y
que no pueden coincidir, ni en pequefia medida, con sus propias ideas sobre la autenticidad de la

ersona humana”.

% “Em todo o caso, a exigéncia de rotular as religides carrega também o risco de construir um mapa
abstrato de etiquetas, em si mesmo insuficiente para expressar a complexidade e a polivaléncia dos
ggkgjetos assim def_inidos” (FILORAMO, 1999, p. 2_75). . o

“De tanto ouvir — como o fez por exemplo sir James Frazer em cerca de vinte mil paginas — que
tudo o que o homem das sociedades arcaicas pensou, imaginou ou desejou, todos os seus mitos e
ritos, todos os seus deuses e experiéncias religiosas ndo passavam de um monstruoso acumulo de
insanidades, crueldades e superstigdes felizmente abolidas pelo progresso racional do homem, de
tanto ouvir quase sempre a mesma coisa, o publico acabou por convencer-se disso e desinteressou-

se do estudo objetivo da historia as religides” (ELIADE, 1996, p. 24).
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assumiram um postura anti-metafisica a priori ao abordarem as religides dos povos
“primitivos”, denominadas por eles de “inferiores” e de “selvagens”. “Como bons
positivistas, Tylor ou Frazer consideravam a vida magico-religiosa da Humanidade
arcaica um amontoado de ‘supersticbes’ pueris, fruto de medos ancestrais ou da
estupidez ‘primitiva™ (ELIADE, 1991, p. 176). O resultado dessa postura foram suas
conclusdes precipitadas de que a religido se resumia a um infantilismo, fetichismo ou

animismo.28°

A interpretagdo da religido como um fenémeno primitivo dominou, portanto, as
pesquisas do século XIX. A busca pela origem da religido, a “nostalgia do paraiso”
que levava o homem ocidental a imaginar um comecgo puro somado a teoria de
Spencer e Comte, conforme ja mencionamos, de um desenvolvimento unidirecional,
comparou a religido arcaica a uma manifestacdo semelhante a uma agéao animal que
deveria passar necessariamente por um avanco. “S6 se considerava o fenémeno
religioso em seus aspectos mais confusos e gerais, que o ligava com 0s primeiros
estagios de desenvolvimento cultural e que a tornaram uma sobrevivéncia de
estruturas primitivas” (ALLEN, 1985, p. 38).2%6 Esses preconceitos ideolégicos e os
habitos dos pesquisadores em atribuir aos fendmenos religiosos uma analise
simplista em suas concepc¢des metodoldgicas sao fortemente contestados por
Eliade.

[...] vé-se em que sentido foi ultrapassada a posigao “confusionista” de um
Tylor ou de um Frazer, que em suas pesquisas antropologicas e

284 «Tylor foi um tipico “antropdlogo de gabinete”, ou seja, no trabalho de reconstituicdo do processo

geral da evolugédo cultural do homem, ndo demonstrou grande preocupagdo com aspectos mais
especificos de povos particulares, seu estudo se deu pela andlise de relatos etnograficos (escritos,
por exemplo, por missiondrios, comerciantes, viajantes ou observadores profissionais) que foram
usados como evidéncia cientifica. Metodologicamente, ele assinalou que se deveria tentar obter
varios relatos de um mesmo objeto, submetendo-os, assim, a um teste de recorréncia” (SERAFIM,
2013, p.184).
2% «“De certo modo, os estudos etnograficos colocara sobre o assunto vieram, por assim dizer,
corroborar no julgamento que se fazia da atividade religiosa em geral. Contudo, pode-se perceber
gue os antropdlogos podem ter sido influenciados por estas concepgdes [positivista] nos seus
estudos sobre o exotismo religioso dos povos simples ou de pequena escala. Isto quer dizer que
alguns antropologos ao estudarem o tema iam, de antemao, armados de preconceitos contras as
%reéticas religiosas'dos ‘selvagens’ (MELLQ,'1 995, p. 388-389).

“Sélo se consideraba el fenédmeno religioso en su aspectos mas confusos y generales, que lo
relacionaban con las primeras etapas del desarrollo cultural y que hacian de él una supervivencia de
las estructuras primitivas”.
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etnolégicas, acumularam exemplos desprovidos de qualquer contiguidade
geografica ou historica, citando um mito australiano ao lado de um mito
siberiano, africano ou norte-americano, persuadidos que se tratava sempre
e em todos os lugares da mesma “reacao uniforme do espirito humano
diante dos fenémenos da Natureza” (1991, p. 175-176)

A atitude antirreducionista de Eliade demonstra a importancia do estudo dos
fenbmenos religiosos e, sobretudo, a irredutibilidade do sagrado frente as
interpretagbes das ciéncias modernas. Por sua vez, a histéria do desenvolvimento
cientifico europeu, na verdade, resultou de um esforco da saida de um “complexo de
inferioridade” frente a grandeza dos outros povos. Por isso, na visdo européia,
discutir aspectos culturais que ndo se enquadram nos métodos cientificos é cair no
obscurantismo, na supersticdo. “Porém essa atitude do espirito cientifico europeu &,
em si mesma, consequéncia de uma decisdo existencial do homem moderno e,
portanto, faz parte integrante da histéria recente do mundo ocidental” (ELIADE,
1999, p. 167-168).

Essa acao é o resultado de um esforco de quase dois séculos do espirito cientifico
de sistematicamente banalizar o mundo, explica-lo com o objetivo de domina-lo e de
transforma-lo. Acreditavam que essa atitude tornar-se-ia a Unica viavel para o homo
sapiens, isto é, a explicacdo do mundo, da existéncia por uma série de
reducionismos com o objetivo de esvaziar o mundo dos valores imateriais. Tal
empreendimento foi fundamentado pela tese de que o progresso de sua civilizacao
ocorreria na medida em que se tornassem mais “modernos”, mais racionais € menos
metafisicos. “A religido estaria condenada a desaparecer com o0 progresso da

ciéncia e da difusdo do progresso” (ALLEN, 1985, p. 38).2"

A postura “ocidentalista” deveria trazer, como consequéncia, a aproximagao de uma
“verdade absoluta” e de uma vida mais digna para a sociedade. Contudo, afirmou
Eliade em Ferreiros e Alquimistas, a abordagem de orientalistas e de etndlogos
demonstrou que havia, e que ainda ha, civilizagbes que, mesmo sem O

imprescindivel avanco cientifico e industrial para o desenvolvimento humano

87 « a religion estaria condenada a desaparecer con los progresos de la ciencia y la difusion del

progreso".
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288

segundo a posi¢cao positivista™ conseguiram elaborar sistemas metafisicos, morais

e econdmicos tdo respeitaveis quanto a ocidental.?®® Ou seja, “a conquista do Mundo
nao € — em todo caso, nao era até meio século — o objetivo de todas as sociedades
humanas. E uma particularidade do homem ocidental” (ELIADE, 1999, p. 168).
Dessa forma, o esforco positivista de se tornar a hauter maximale espiritual da

Humanidade e a Unica visdo de mundo do século XX nio se realizou.?*°

Mas é ébvio que uma cultura como a nossa, que se langou heroicamente
por um caminho que considerava ndo sé o melhor, mas o Unico digno de um
homem inteligente e honesto; uma cultura que, para alimentar o gigantesco
esforgo intelectual reclamado pelo progresso da ciéncia e da industria, teve
de sacrificar talvez o melhor da sua alma, é ébvio, repito, que tal cultura se
tenha tornado excessivamente ciosa dos seus préprios valores e que os
seus representantes mais qualificados vejam com suspeicdo toda tentativa
de validar as criagbes das outras culturas exoticas ou primitivas (ELIADE,
1979a, p. 12-13).

Frente as teorias evolucionistas do Positivismo que afirmavam que o sagrado era
uma etapa na consciéncia do homem primitivo®®'!, Eliade defendeu que o homem é
ontologicamente constituido pelo sagrado e que sua estrutura € existencialmente

293

religiosa.?®? Portanto, a abordagem cientifica, por se fragmentada®?, nao é capaz de

288 «“Mas a sociedade moderna so6 péde constituir-se dessacralizando a Natureza; os fenémenos

cientificos validos s6 se revelam a custa do desaparecimento das hierofanias. As sociedades
industriais nada tinham que fazer com um trabalho litdrgico, solidario dos ritos de oficio” (ELIADE,
1979a, p. 139).

29 «De fato, se fosse possivel demonstrar (alias isso foi realizado nas Ultimas décadas) que a vida
religiosa dos povos mais primitivos é verdadeiramente complexa, que nao pode ser reduzida ao
“animismo”, ao “totemismo”, nem ao culto dos antepassados, mas que conhece também os seres
supremos providos de todos os prestigios dos deus criador e todo-poderoso, a hipotese evolucionista,
que priva os primitivos do acesso as “hierofanias superiores” ficaria assim imediatamente invalidade”
gg 2008b, p. 13).

“Outras sociedades perseguem fins diferentes; por exemplo, compreender a cifra do Mundo para
viver como ‘vive’ o Mundo, ou seja, renovando-se perpetuamente. O que importa é significagdo da
existéncia humana, essa significagao € de ordem espiritual” (Id., 1999, p. 168).

291 «[_..] uma tal justaposicao de fatos religiosos, pertencentes a povos tio distantes no tempo e no
espaco, ndo deixa de ser um tanto perigosa, pois ha sempre o risco de se recair nos erros do século
XIX e, principalmente de se acreditar, como Tylor ou Frazer, numa reacdo uniforme do espirito
humano diante dos fenémenos naturais” (ELIADE, 2008a, p. 21).

22«0 comportamento magico-religioso da Humanidade arcaica revela uma tomada de consciéncia
existencial do homem em relagdo ao Cosmo e a si mesmo. Onde um Frazer via apenas uma
“supersticdo” ja se encontrava implicita uma metafisica, mesmo que ela se expressasse pela
interpretacao dos simbolos, mais que por sobreposi¢cdes de conceitos: uma metafisica, ou seja, uma
concepcao global e coerente da Realidade, e ndo uma série de gestos instintivos regidos pela mesma
e fundamental ‘reagdo do animal humano diante da Natureza™ (Id., 1996, p. 176).

29 «O homem se tornou mais problematico para si mesmo do que em nossos dias. Dispomos de uma
antropologia cientifica, uma antropologia filoséfica e uma antropologia teol6gica que se ignoram entre
si. Por conseguinte, ja ndo possuimos nenhuma ideia clara e coerente do homem. A multiplicidade
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compreender o homem em sua integridade, pois a verdadeira dimensdo da
existéncia humana é a mitica, e por que o homem € constitutivamente sedento de
sentido, do real. Além disso, a inescrutabilidade das manifestacdes religiosas
arcaicas evidencia a impossibilidade de elaborar um quadro evolutivo dos

fendmenos religiosos.?%*

O filésofo romeno defendeu que a religiao e toda sua forma de expressao devem ser
abordadas a partir de uma hermenéutica antirreducionista capaz de perceber os
fendmenos religiosos como expressdes espirituais das culturas arcaicas.?®® Eliade
afirmou que “uma religido, ainda que se trate da religido mais “primitiva” [...], ndo se
deixa reduzir a um nivel elementar de hierofanias (mana, o totemismo, o animismo)”
(2008b, p. 29). O Positivismo, ao contrario, desmistifica e reduz os fenémenos
espirituais, 0os simbolos®®, a linguagem e as leis a expressdes biolégicas ou
psicolégicas. Nao os considera uma modalidade da consciéncia humana do homo
religiosus®®’, mas parte de um processo evolutivo da Humanidade. Por isso, o
cientificismo nao é capaz de dar significacao metafisica religiosa ao homem.
A compreensdo da funcao das polaridades na vida e pensamento religioso
das sociedades arcaicas e tradicionais exige um esfor¢o hermenéutico, ndo
uma desmistificacao. [...] Nao temos o direito de as reduzir a uma coisa
diferente daquilo que séo, a saber, criagdes espirituais. Consequentemente,

€ 0 seu sentido e significado que tem de ser apreendido (ELIADE, 1989b p.
159).

Os simbolos, os mitos e os comportamentos religiosos foram compreendidos pelos
pesquisadores do século XIX isolados da consciéncia do homem religioso. Ou seja,

cada vez maior das ciéncias particulares, que se ocupam do estudo dos homens antes confundiu e
obscureceu do que elucidou nossa concepg¢ao do homem” (SCHELER apud CASSIRER, 1977, p. 45).
% Vimos que o Positivismo acreditava que todas as religides passavam por um processo evolutivo
que culminava na concepgao monoteista.

“O exame simultaneo das formas religiosas ‘inferiores’ e ‘superiores’ pora em evidéncia os seus
elementos comuns e assim evitaremos certos erros imputaveis a uma O6ptica ‘evolucionista’ ou
‘ocidentalista™ (ELIADE 2008Db, p. 4).

29 «p ‘perda’ da dimensao simbdlica, que teve sua expressao mais forte com o cientismo, deu origem
as explicacdes naturalistas da religido e as filosofias da histéria que concebiam a religido como
mistificagao e, conseguintemente, anunciavam o seu fim eminente; essa perda baniu da esfera da
consciéncia o sagrado” (GUIMARAES, 2000, p. 285, nota 114).

297 “[...] os mitos se degradam e os simbolos se secularizam, mas eles nunca desaparecem, mesmo
na mais positivista das civilizages, a do século XIX. Os simbolos e os mitos vém de longe: eles
fazem parte do ser humano, e é impossivel ndo os reencontrar em qualquer situagéo existencial do
homem no Cosmos” (ELIADE, 1996, p. 21).
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nao foram interpretados como uma “expressao existencial’. Consequentemente,
foram reduzidos a “selvageria”, a “estupidez primordial”, ou a uma fase inicial e
“acultural” da Humanidade.?® As mitologias sdo consideradas “doencas da
linguagem”.?®® Eliade se contrapds a essa forma reducionista das estruturas
simbdlicas da ontologia arcaica. Afirmou que essas foram “desbotadas pelo

racionalismo”®° 301

€ que deveriam ser compreendidas em seu conjunto.
“Comparam-se e confrontam-se duas expressdées de um simbolo nao para reduzi-la
a uma expressao Unica, preexistente, mas para descobrir 0 processo gragas ao qual
uma estrutura é capaz de enriquecer suas significacées” (ELIADE, 1999, p. 219).

Para Eliade, a tese evolucionista®®?

é refutada na medida em que as expressdes
religiosas e suas mudancas ndo demonstram uma linearidade capaz de fornecer
subsidios suficientes para afirmar que todas seguem o mesmo padréo evolutivo®®
(sabe-se hoje que essa posicao ja foi superada e que ndao ha nenhum meio de

desvendar a origem da religiao).>** Por isso, ele se esforcou em descrever e analisar

29 cf. ELIADE, 1999, p. 4.

29 Gf. Ibid., p. 212.

%0 cf ELIADE, 2008b, p. 126.

80T «Assim, quando, abstraindo a ‘histéria’ que os separa, nés comparamos um simbolo oceanico a
um simbolo da Asia setentrional, julgamo-nos no direito de fazé-lo ndo porque tanto um como o outro
sejam o produto de uma mesma ‘mentalidade infantil’, mas porque o simbolo, em si, expressa o
conhecimento de uma situagéo-limite” (Id., 1996, p. 176).

802 «p concepcgao de uma evolugao unidirecional, cujo paradigma positivista € a lei dos trés estados de
Comte, fornece o modelo de explicagdo analitico-causal dos fenémenos religiosos (deve-se
considerar também que as teses evolucionistas de Darwin tiveram um efeito imediato, na segunda
metade do século XIX, sobre a ciéncia das religides nascente, teses essas que se entrelagcavam com
as teorias positivistas e com a visao histérica de Comte): do mais complexo e pode retroceder ao
mais simples, e o mais simples é o elemento de explicacdo cientifica, e aplicando este esquema
causalistico aos fenémenos religiosos: as formas mais complexas da vida religiosa por uma
causalidade néo religiosa, de ordem natural” (GUIMARAES, 2000, p. 230, nota 15).

%93 “Um desdobramento do prejuizo evolucionista é o principio que postula a igualdade, que seria
verificavel em todas as partes do globo, das reagcées humanas ante os fendmenos naturais e que
respondia pelas generalizagées daqueles estudiosos da religido (por exemplo, Tylor, Marett, Frazer)
ao formularem, em grandes sinteses sistematicas, as suas teorias explicativas da religido
g(r)?spectivamente, animismo, pré-animismo, magia)” (Ibid., p. 242-243).

“Uma exposicao do fendbmeno religioso que va do ‘simples ao composto’ ndo nos parece de forma
de nenhuma indicada [...] — referimo-nos a uma exposi¢do que comece pelas hierofanias mais
elementares (0o mana, o insdlito, etc...), para passarmos em seguida ao totemismo, ao feiticismo, ao
culto da natureza ou dos espiritos, depois aos deuses e aos dembnios, e chegaremos finalmente a
no¢do monoteista de Deus. Tal exposicdo seria arbitraria; implica uma evolugdo do fenémeno
religioso, do ‘simples ao composto’, que nédo passa de hipétese indemonstravel [...]” (ELIADE, 2008b,

p. 2).
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a consciéncia arcaica e sua dimensao ontolégica a partir de uma hermenéutica nao

reducionista.

3.3. A critica as perspectivas historicistas

5

Em Mito do Eterno Retorno, Eliade discorreu sobre a Histéria®®® e os conceitos

fundamentais das culturas arcaicas. Mas suas criticas a postura do homem moderno
diante da Historia ultrapassam esse trabalho e se encontram de forma fragmentada
em muitas de suas pesquisas. Ele utilizou a hermenéutica fenomenoldgica para

compreender os fendmenos religiosos a-histéricos.>®® No entanto, sua postura nao é

307

anti-histérica — n&o nega a Histéria — mas anti-historicista. Em seu

antirreducionismo, Eliade criticou as perspectivas historicista e existencialista da
compreensdo do fendmeno religioso e do homem como um ser histérico.® Ao
entendé-lo como um simbolo vivo, refletiu sobre o valor da Histéria e do fenémeno
religioso em uma abordagem anti-historicista e n&o-reducionista. Conforme nos

descreveu seu discipulo Culianu:

Em que consiste propriamente o trabalho de Eliade aos fatos religiosos? Ele
procura as estruturas basilares da religido e, portanto, classifica os fatos em
categorias. Elas, resultantes da descricdo fenomenolodgica, sdo aprioristicas,
pois continuam a funcionar inconscientemente no mesmo tempo em que o
homem deixa de viver em seu horizonte. Tal horizonte, que constitui a
"ontologia arcaica", vem proposto em meditacdo ao homem que deixou de
reconhecer, com a intengdo de ajuda-lo superar a crise provocada pela
ideologia historicista. Este "empenho humanitario” (humanitarian concern)
de Eliade deve ser discutido em profundidade [...] (2008, p. 29-30).309

805 “[...] poderiamos dar a este livro um subtitulo: Introdugcdo a uma Filosofia da Histdria. Porque isto,

afinal de contas, é o que pretende o atual ensaio” (ELIADE, 1992, p. 7, grifo do autor).

%6 cf. GUIMARAES, 2000, p. 18; p. 22.

%7 “Quando abordamos uma espiritualidade exética, compreendemos, sobretudo, aquilo que estamos
predispostos a compreender por nossa prépria vocagao, por nossa prépria orientagao cultural e por
aquela do momento histérico ao qual pertencemos” (ELIADE, 1996, p. 9).

8% «Queremos dizer, antes de mais nada, que as palavras ‘historismo’ e ‘historicismo’ compreendem
muitas correntes e orientagdes filoséficas antagonistas e diferentes. Basta lembrar o relativismo
vitalista de Dilthey, o storicismo de Crocre, o attualismo de Gentile e a ‘razéo histérica’ de Ortega,
para compreender a multiplicidade de avaliagbes filos6ficas aplicada a histéria durante a primeira
metade do século XX” (ELIADE, 1992, p. 138, nota 10). Contudo, todas possuem uma mesma
caracteristica, e nisso se fundamenta nossa exposicao, que € a de negar toda manifestagéo trans-
histérica na temporalidade.

%99 «In che cosa consiste propriamente I'operare di Eliade coi fatti religiosi? Egli cerca le struttere
basilari della religione, e percio ordina i fatti in categorie. Queste categorie, risultanti dalla descrizione
fenomenologica, sarebbero aprioristiche. Esse continuano a funzionare inconsciamente al momento in
cui I'uvomo cessa di vivere nel loro orizzonte. Tale orizzonte, che constituisce I"ontologia arcaica’,
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Eliade teceu criticas ao Historicismo devido a sua postura desmitificadora diante das
sociedades arcaicas e tradicionais. O homem moderno, ao considerar a importancia
da Histéria em sua existéncia, reduziu a si mesmo a uma dimensao historica, pois, a
“[...] histéria modifica, transforma, degrada ou, por meio de qualquer forte
personalidade religiosa, transfigura qualquer teofania” (ELIADE, 2008b, p. 190). Ao
negar qualquer possibilidade de uma importancia meta-histérica em sua vida, o
homem tornou o mundo imanente, ou seja, em um mundo histérico radicalmente
dessacralizado. Defendeu que, “enquanto ser histérico, o0 homem matou Deus e
apds este assassinio — ‘deicidio’ — € forgado a viver exclusivamente na histéria”
(1989b, p. 66). Diante dessa situacao existencial, o fildsofo romeno afirmou que o
homem moderno passa por um momento de “queda da Histéria”, surgido no
momento em que ocorreu “a tomada de consciéncia pelo homem moderno, dos
multiplos condicionamentos histéricos de que é vitima” (lbid., p. 130). Por isso, se o
homem arcaico explica seu sofrimento histérico com o uso de uma linguagem
simbdlica mitica, como o homem moderno resolve esse problema, uma vez que

escolheu nao ter mais essa ferramenta?

Como resultado, a Historia, vazia de uma dimensao religiosa, ndo € capaz de
resgatar o homem de sua crise diante do “terror da Hist6ria” por que néao permite o
retorno como fuga. O “terror da Histéria” é a expressao que sintetiza as pressoes
histéricas nas quais o0 homem moderno sofre por suportar as guerras, as secas, a
fome, as catastrofes naturais, as crises econdmicas e politicas, tudo isso sem

qualquer significacdo transcendente.®"® O Historicismo submete o homem a duas

viene riproposto in meditazione all'uomo che in esso non si riconosse piu, con l'intento di aiutarlo a
superare la crisi provocata dalle ideologie storicistiche. Questo ‘impegno umanitario’ (humanitarin
concern) di Eliade andrebbe discusso in profondita [...]".

810 “A luz de uma tal concepcao, todas as crueldades, aberragoes e tragédias da histéria serdo
justificadas pela necessidades do ‘momento histérico’. As consequéncias funestas das acgbes
humanas, por bem intencionadas que estas sejam ou pela justificacdo histérica que encontrem,
deixam o homem ao desabrigo das forcas histéricas, fadado a um destino tragico, sem a
possibilidade de dar um sentido, na perspectiva do historicismo, aos crimes da histéria. A liberdade
de fazer a histéria tem se mostrado, na realidade, iluséria para grande parte da Humanidade. O que
se constata, observa Eliade, é que o historicismo foi ‘criado e professado por pensadores que
pertenciam a nagfes para as quais a histéria nunca foi um terror continuo’, nacdes que se
consideram os sujeitos agentes de uma unica ‘Historia’, com o qual o resto da Humanidade, numa
espécie de fatalidade histérica, deve forcosamente solidarizar-se” (GUIMARAES, 2000, p. 157).
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opcdes: 1) a resignacdo diante do destino e 2) a angustia.®'' No entanto, mesmo
sem perceber, para suportar esses acontecimentos, 0 homem histérico termina por

adotar uma postura religiosa, como nos revela Eliade:

Durante milénios, o homem trabalhou ritualmente e pensou miticamente nas
analogias entre 0 macrocosmo e o microcosmo. Era uma das possibilidades
de se “abrir” para o0 Mundo e de participar assim da sacralidade do Cosmo.
Desde a Renascencga, quando se provou que o Universo era infinito, essa
dimensao cosmica que o homem acrescentava ritualmente a sua existéncia
nos é negada. Seria normal que 0 homem moderno, caido sob o dominio do
Tempo e obsedado por sua propria historicidade, procurasse “abrir-se” para
0 Mundo, adquirindo uma nova dimensdo das profundezas temporais.
Inconscientemente, ele se defende da pressao da Historia contemporanea
através de uma anamnesis historiografica, que lhe abre perspectivas das
quais nao poderia sequer suspeitar se, seguindo o exemplo de Hegel, ele se
limitasse a “comungar com o Espirito Universal” através da leitura diaria do
seu jornal (2007, p. 121).

O homem moderno cria consciente e voluntariamente a Histéria. O sagrado se torna
mais oculto na medida em que o0 homem se torna mais histérico. A Historia se torna
vazia de toda dimenséao teleoldgica, e faz com que, consequentemente, encontre
seu significado em sua propria realizacao. Eliade rejeitou a postura historicista de
explicar o0s acontecimentos histéricos em si mesmos para negar toda
transcendéncia. Para ele, essa ocultacao nao significa o desaparecimento do
sagrado.’’> Mesmo considerado a-religioso ou materialista, o homem moderno,
como em qualquer época, se vé diante do problema existencial do sentido da vida. E
diante das crises que se mostra mais religioso, pois é a Historia, com seus dramas e
suas crises, a condi¢do para a revelacao e a realizacdo de uma manifestacao trans-

histérica.®"

11«0 terror da histéria torna-se cada vez mais intoleravel a partir dos pontos de vista proporcionados

pelas varias filosofias historicistas. Porque nelas, naturalmente, cada acontecimento histérico
encontra seu Unico e total significado apenas em sua realizagdo. [...] Rickert, Troeltsch, Dilthey e
Simmel, e que os recentes esforcos de Croce, de Karl Mannheim, ou de Ortega y Gasset
conseguiram apenas parcialmente ultrapassar” (ELIADE, 1992, p. 129).

812 «Poderia dizer-se, numa férmula sumaria, gue a ‘histéria’ conseguiu empurrar para segundo plano
as ‘formas’ divinas de estrutura celeste (é o caso dos seres supremos) ou que os abastardou (os
deuses da tempestade, os fecundadores), mas esta ‘histéria’, isto é, a experimentagdo e a
interpretacao sempre nova do sagrado, pelo homem, ndo conseguiu abolir a revelagdo de estrutura
impessoal, intemporal, a-histérica” (ELIADE, 2008b, p. 100-101).

813 0 episodio histérico em si, por mais importante que seja, ndo é conservado na meméria popular,
e sua lembranga tampouco alimenta a imaginagdo popular, salvo enquanto o episddio historico
particular estiver préximo de um modelo mitico” (Id., 1992, p. 43). Cf. GUIMARAES, p. 185.
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[...] vemo-nos forgados a tocar no problema do homem como uma criatura
consciente e voluntariamente histérica porque, no presente momento, o
mundo moderno nao esta de todo convertido ao historicismo; estamos
inclusive sendo testemunhas de um conflito entre as duas visbes: a
concepcgao arcaica, que deveriamos chamar de arquetipica e aistérica; e a
moderna, pés-hegeliana, que procura ser histérica (1992, p. 123).

Mircea Eliade se posicionou contra o historicismo hegeliano e pds-hegeliano. Para
ele, ao postular a racionalidade do desenvolvimento histérico e afirmar o seu carater
progressivo, Hegel negou a liberdade humana. Foi devido a “descoberta da Histéria”,
em Hegel e seus sucessores, que o homem passou a mudar seu modo de ser no
mundo, o que fez com que os arquétipos miticos fossem superados.®'* Contudo,
Eliade negou que, mesmo diante dessas mudancas no horizonte humano, o
pensamento mitico tivesse sido abolido. Ao contrario, 0 mito permanece vivo na

histéria linear, s6 que de forma camuflada.'®

[...] devemos nos limitar a observar que a formulagdo de um mito arcaico,
em termos modernos, representa, quando menos, uma traigdo ao desejo de
encontrar um significado e uma justificagdo trans-histérica para os
acontecimentos histéricos. Assim, encontramo-nos uma vez mais na
posicao pré-hegeliana, com a validade das solugdes "historicistas”, de Hegel
a Marx, sendo implicitamente questionada (ELIADE, 1992, p.127).

Por sua vez, Marx esbogou uma teoria pseudo-escatoldgica ateista para aliviar o
homem diante do “terror da Histéria” e afirmar sua autonomia face a temporalidade.
Com isso, os marxistas consideraram as pressdes da Histéria como um prendncio
de que a vitéria sobre a opressao estaria por vir e colocaram um ponto final nos
“males histéricos”.®'® Entretanto, por estar vazia de um sentido trans-histérico, a

Histéria interpretada por Marx ndo passava de uma luta de classes.’’” Na medida

¥4 No entanto, ainda em Hegel “[...] 0 destino de um povo ainda preservava um significado trans-
historico, porque toda a histéria revelava uma nova e mais completa manifestagdo do Espirito
Universal” (ELIADE, 1992, p. 128).

%15 Gf. ELIADE, 2007, p. 102.

316 «£ até significativo que Marx resgate, por sua conta, a esperanca escatoldgica judaico-crista de um
fim absoluto da Histdria; distingue-se nisso dos outros filosofos historicistas (por exemplo, Croce e
Ortega y Gasset), para quem as tensdes da histéria sdo consubstanciais a condicdo humana e,
ortanto, jamais poderao ser completamente abolidas” (Id., 2008a, p. 168).
7 “No entanto, o marxismo preserva um significado da histéria. Para o marxismo, os acontecimentos
ndo sdo uma sucessao de acidentes arbitrarios; eles demonstram ter uma estrutura coerente, e,
acima de tudo, levam a um propoésito definido — a eliminacao final do terror da histéria, a ‘salvagéo’.
Desta maneira, no ponto final da filosofia marxista da histéria, encontramos a era de ouro das
escatologias arcaicas. Neste sentido, € correto afirmar ndo apenas que Marx ‘trouxe a filosofia de
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em que filosofias historicistas como o Marxismo se esforcaram em esvaziar o0s
acontecimentos temporais da transcendéncia, isto é, das defesas contra a Historia, o
homem moderno tem, consequentemente, menos chance de consuma-la. Nessa
perspectiva, ao rejeitar toda trans-historicidade, restou ao homem histérico contrariar
a Histéria realizada por uma minoria (burgueses e ditadores) e optar pelo suicidio ou
a extradicdo; ou buscar uma vida marginal e aliar-se as militancias ativas, ou entao

simplesmente fugir.3'®

Se o0 homem sempre se encontra em uma “situacéo”, de acordo com as correntes
historicista e existencialista, isso ndo significa que sua situacao esta reduzida a sua
historicidade. Por exemplo, “Heidegger tinha se dado ao trabalho de mostrar que a
historicidade da existéncia humana proibe toda esperanca de transcendermos ao
tempo e a histéria” (ELIADE, 1992, p. 129). Diante disso, Eliade afirmou que o
homem integral ultrapassa sua temporalidade, pois ndo é condicionado por seu
momento histérico.>’® Mais: para o homem religioso, a esséncia precede a

existéncia.>*

Nesse contexto, o Existencialismo concebe a autenticidade da existéncia na tomada
de consciéncia de seu momento histérico. Diante do “terror da Histéria”, o
Existencialismo representa o drama da consciéncia que reduz a existéncia humana
a Histéria, e nega, com isso, a transcendéncia e a reversibilidade do tempo.**' Sobre
a redutibilidade existencialista de uma vida auténtica do homem, Eliade assim se
opos:

Conclui-se depressa demais que a autenticidade de uma existéncia

depende unicamente da consciéncia de sua prépria historicidade. Essa

consciéncia historica tem um papel bem modesto na consciéncia humana,
sem falar das zonas do inconsciente que pertencem também ao ser humano

Hegel de volta a terra’, mas também que ele reconfirmou, em um nivel exclusivamente humano, o
valor do mito primitivo da era de ouro, com a diferenga de que coloca a era de ouro no final da
historia, ao invés de coloca-la também no seu ponto inicial” (ELIADE, 1992, p. 128-129).

%18 Gf. Ibid., p. 133-134.

819 “[...] homem integral, que nao se recusa ao seu momento histérico, mas também nao se deixa
identificar com ele” (ELIADE, 1991, p. 172-173, nota 10).

%0 f. 1d., 2007, p. 85.

321 «p ‘qutenticidade’ de um certo tipo de existencialismo (Eliade fala, neste caso, do existencialismo
historicistas, referindo-se a Heidegger, a Sartre, etc.) ndo € capaz de esconjurar o desespero”
(GUIMARAES, p. 154-155).
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integral. Quanto mais uma consciéncia estiver desperta, mas ela
ultrapassara sua propria historicidade (1991, p. 29).

Com isso, refutou a significacdo totalitaria da Historia que reduz o homem auténtico
a um ser que se faz na medida em que toma consciéncia de seu momento historico.
Uma vida verdadeiramente auténtica nao se limita a sua prépria historicidade: as
experiéncias do amor, da angustia, do sagrado, da contemplacao, etc., que sao
parte de uma existéncia humana, faz com que muitas vezes fujamos da
temporalidade presente com “ritmos temporais” peculiares ao nosso modo de ser.
Isso ndo pode ser considerado uma inautenticidade.®?® A respeito disso, Eliade
expoe:
Nao creio que Jean-Paul Sartre dé tudo de si mesmo em sua filosofia,
porque sei que Sartre dorme, sonha, gosta de musica, vai ao teatro. E, no
teatro, ele entra numa dimensdo temporal na qual ndo mais vive seu
“moment historique”. L4, ele vive numa dimenséao totalmente outra. [...] nés
também sonhamos. Este € o homem completo. Nao posso fragmentar este

homem integral e crer sem mais em alguém ‘que diz conscientemente nao
ser um homem religioso (1973 apud GUIMARAES, 2000, p. 303).323

Em defesa de uma nova abordagem antropolégica, Eliade criticou a concepcao de
Sartre que definia 0 homem como um estranho langado em um mundo sem sentido
— um eterno absurdo —, e como um ser com sua liberdade restrita a sua situagcéao
histérica.®** Para o pensador romeno, a vida ndo se reduz a essa posi¢do tragica,
pelo contrario, 0 homem deve ser compreendido como um ser marcado pela
temporalidade, mas esse tempo € plural e significativo para o homem integral em
sua abertura transcendental & uma experiéncia religiosa.*® O homem religioso é

livre porque é capaz de abolir a temporalidade historica e se instalar em outro

%2 cf ELIADE, 1991, p. 172-173, nota 10.

23 Cf. ELIADE, 1973, p. 104. The sacred in the secular world. Cultural hermeneutics 1/ p. 101-113 /
Dordrecht-Holland: Reidel Publishing Company.

%4 ¢f. 1d., 1979c, p. 63.

825 “[...] com o homem das civilizagbes tradicionais que, [...] demonstrava uma atitude genuina em
relagédo a histéria. Independente de aboli-la periodicamente, de desvaloriza-la por meio do encontro
de modelos trans-histéricos e arquétipos para ela ou, por fim, de lhe dar um significado meta-histérico
(teoria ciclica, significados escatolégicos e assim por diante), o0 homem das civilizagdes tradicionais
ndo atribuia qualquer valor ao acontecimento histérico em si; em outras palavras, ele ndao o
considerava como uma categoria especifica de seu proprio modo de existéncia” (Id., 1992, p. 123).
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regime temporal.>® Em defesa dessa liberdade histérica, o filésofo de Bucareste

criticou o Zeitgeist de sua época:

O ambiente cultural, desde a filosofia e ideologia, até a literatura, arte...
cinema e jornalismo, estava dominado por umas poucas ideias e chavoes: o
absurdo da existéncia humana, alienagéo, engajamento, situagdo, momento
historico e outros. E verdade que Sartre falava constantemente de
liberdade; mas, no final, aquela liberdade n&o tinha sentido (ELIADE, 1979c,

p. 16).

Ao se debrucar no universo espiritual dessas manifestacées e interpretar os
fendmenos religiosos arcaicos, o reducionismo historicista foi incapaz de solucionar
as duvidas das significacdes religiosas.®*’ A mentalidade arcaica foi subjugada por
uma funcionalidade histérico-cultural. Diante dessa interpretacdo do Zeitgeist
historicista, Eliade compreendeu os fen6menos religiosos a partir de seu proprio
plano de referéncia: fez uma émoxri fenomenoldgica.®® Com isso, resgatou a
espiritualidade dos simbolismos religiosos ao criticar a postura reducionista
ocidentalizante na abordagem dos temas religiosos e reivindicou uma nova
abordagem do sagrado ao considerar sua irredutibilidade na Histéria.**® Em sua
critica ao Historicismo, Eliade evidenciou o fracasso lluminista que afirmava ser o
homem o Unico a fazer sua histéria, e enfatizou a importancia da Historia na vida do
homem religioso em relacéo ao sagrado:

Se as principais posi¢des religiosas foram assim dadas de uma vez para

sempre a partir do momento em que o homem tomou consciéncia da sua

situagao existencial no seio do universo, isso ndo quer dizer que a “histéria”

nao tenha nenhuma importancia para a experiéncia religiosa em si. Pelo
contrario, tudo o que se produz na vida do homem, mesmo na sua vida

326 “E, a diferenca crucial entre o homem das civilizacbes arcaica e moderna, o homem histérico,
reside no valor cada vez maior que este atribui aos acontecimentos historicos, isto €, as ‘novidades’
que, para 0 homem tradicional, ou representavam conjunturas insignificantes ou a infragdo de normas
(portanto ‘faltas’, ‘pecados’, e assim por diante) e que, como tal, tinham de ser expelidas (abolidas)
g)zgriodicamente” (ELIADE, 2000, p. 132).

“Foi sobretudo o historicismo que tentou inovar, postulando que o homem ja ndo é constituido
unicamente pelas suas origens, mas também pela sua propria histéria e por toda a Histéria da
Humanidade, este historicismo que seculariza definitivamente o Tempo, recusando distinguir entre o
Tempo fabuloso das origens e o que lhe sucedeu. J& nenhum prestigio ilumina o illud tempus dos
‘comegos’; ndo ouve ‘queda’ nem ‘ruptura’ primevas, mas uma série infinita de eventos que, em
conjunto nos originaram tais como somos hoje em dia. Nenhuma diferenga ‘qualitativa’ entre os
acontecimentos [...]" (ELIADE, 1989a, p. 41, grifo do autor).

%8 No sentido Husserliano (apresentada nas Ideias, em 1913) de supenséo dos juizos oriundos de
toda forma de conhecimento.

%9 0 que distingue o historiador das religides de um simples historiador é que ele lida com fato que,
embora histéricos, revelam um comportamento que vai muito além dos comportamentos historicos do
ser humano” (Id., 1991, p. 29).
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material, tem também ressonancia na sua experiéncia religiosa (2008b, p.
377-378).

Mesmo com uma postura contraria as perspectivas dessacralizadoras da
modernidade, Eliade reconheceu sua importancia por elas ressurgirem as culturas
arcaicas nos estudos do Ocidente. Abriu-se, com isso, um universalismo religioso.
Ademais, também permitiram a critica eliadiana ao provincianismo ocidental e ao
etnocentrismo do homem europeu. Esse etnocentrismo é também resultado de uma
antropologia colonial que justificava a exploragdo imperialista dos paises
europeus.®*® Diante da superagdo do homem religioso pelo homem histérico, Eliade
encontrou na hermenéutica a forma mais apropriada para compreender o fenébmeno
religioso. Assim, as imagens, os simbolos, os mitos e os ritos sdo as formas de
manifestacdo do horizonte religioso®', pois, “[...] os simbolos, os mitos e os ritos
revelam sempre uma situacdo-limite do homem, e nado apenas uma situagao
histérica. Por situacao-limite entendemos aquela que o homem descobre tomando
consciéncia do seu lugar no Universo” (ELIADE, 1991, p. 30). H4& entdo uma
valorizacdo metafisica da existéncia humana que se opde as correntes filosoficas
pds-hegelianas (Historicismo, Marxismo e Existencialismo). A fortiori, nessas
correntes, a existéncia humana so6 € valida mediante a postura consciente histérica

do homem.3%

330 «“Colonizar os povos das coldnias era preciso. Nao menos preciso era justificar a agdo colonizadora

aos outros e a si proprios. [...] Todos os homens de todos os tempos sao iguais, possuem a mesma
unidade psiquica. Mas representam, através de sua cultura, um anacronismo, sobrevivéncias
culturais que correspondem, no tempo cultural, a uma fase ja vivida pelos sagazes europeus
‘civilizados’. Era, pois um dever, uma obrigagdo 0s europeus ajudar os povos primitivos a alcangarem
a civilizacdo. O difusionismo também ndo ficava atrds. No momento em que defendiam o processo de
difusdo como caminho mais eficiente de progresso e de civilizagdo, defendendo, portanto, a
necessidade de copiar e fortalecer os contatos dos menos civilizados com os centros de cultura [...]”
gMELLO, 1995, p. 229-230).

“[...] importa considerar que é como critico do positivismo cientificista e, depois, do relativismo

historicista, que Eliade procura valorizar, todas as produgdes religiosas da Humanidade e, como se
base, esta foi uma atitude constante desde a sua juventude” (GUIMARAES, 2000, p. 228).
%2 «De qualquer modo, a critica eliadiana a Dilthey e aos historicistas em geral reside na
unidimensionalidade de sua interpretagdo da existéncia como temporalidade, reduzindo-a a
consciéncia do proprio condicionamento [...]. Se Eliade é critico do Espirito absoluto hegeliano por
negar, na histéria, a liberdade humana, é igualmente critico do historicismo enquanto identifica na
reducdo do homem & consciéncia de seu ser historicamente condicionado a negagao desta mesma
liberdade” (Ibid., p. 300, nota 142).
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Eliade sabia que um retorno a dimensdo do homem arcaico para encontrar uma
solucdo perante o “terror da Histéria” ndo era possivel de ser aceita pelo homem
histérico, pois esse descobriu sua singularidade diante do tempo linear.3*® Contudo,
afirmou que cada ser histoérico traz em si uma grande parte da Humanidade anterior
a Historia.®** Por isso, frente & tese historicista de que a religido é um estagio da
consciéncia humana superada pela Histéria, ele defendeu que o sagrado é um
elemento da estrutura da consciéncia. A historicidade de uma experiéncia religiosa
ndo a define inteiramente.®® Ademais, mediante os estudos da consciéncia
religiosa, 0 homem moderno pode encontrar a riqueza espiritual do comportamento
do homem religioso e é capaz de reencontrar na conduta existencial de seus
antepassados sua verdadeira autenticidade.®*® O homem aistérico suportava as
pressoes da Historia, e as interpretava como puni¢do do poder sobrenatural diante
do afastamento do sagrado. Concebia a temporalidade transcendentalmente, ja que,

em sua mentalidade, a Histéria ndo poderia ter um valor em si mesmo.>*

As teorias historicistas sdo amplas e complexas, mas 0 que aqui resumimos é o
suficiente para percebermos que elas reduziram o homem e os fendmenos religiosos

a Histéria.®3® Além disso, se existe uma liberdade ou uma virtude criativa do homem

%33 «0 idealismo crociano, ao sustentar que o espirito na sua forma sintética e constitutiva reabsorve o
imenso e multiplice contetdo real (o irracional, o fato empirico), e de tal modo o faz intrinseco a si
gue o circulo, que dai resulta, logico e racional, nada deixa fora de seu perimetro, ndo pode néo ter
como consequéncia a morte da histéria e do sujeito individual e pessoal que é dela o protagonista”
glatzid., p. 296).

Cf. ELIADE, 1991, p. 9.
%% Cf. ELIADE, 1989b, p. 22; p. 71.
%% «“Retomando a consciéncia do seu proprio simbolismo antropocésmico — que é apenas uma
variante do simbolismo arcaico —, o homem moderno obtera uma nova dimensdo existéncia,
totalmente ignorada pelo existencialismo e pelo historicismo atual: um modo de ser auténtico e maior,
que o defenderia do niilismo e do relativismo histérico sem por isso subtrai-lo da histéria. Pois a
propria histéria poderia um dia encontrar seu verdadeiro sentido: o da epifania de uma condi¢édo
humana gloriosa e absoluta” (Id., 1991, p. 32).
%7 “Em nossa opinido, sé um fato importa: em virtude deste ponto de vista, dezenas de milhdes de
homens, século apds século, foram capazes de suportar enormes pressdes histdricas sem se
desesperar, sem cometer o suicidio nem cair naquela aridez espiritual que sempre traz consigo uma
visao relativista ou niilista da histéria” (Id., 1992, p. 130).
38 «As trés grandes correntes do pensamento — do assim chamado positivismo, neokantismo e do
historicismo — que declararam impossivel qualquer espécie e de metafisica encontram-se ainda
somente em alguns pensadores anacronicos. O positivismo (por exemplo E. Mach, R. Avenarius)
deduzia conceitos do ser e do conhecimento dos dados da percepgao sensivel; mas por esta razao
tinha que declarar como sem sentido e apoiadas num ‘habito’ errado de pensar humano néo s6 as
respostas metafisicas, mas também as indagacées desta natureza. O assim chamado neokantismo
que, de acordo com os estudos modernos de Kant, compreendeu de uma forma quase totalmente
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histérico, o que concluimos é que nenhumas delas demonstrou ter condicbes de

defender o homem diante do “terror da Histéria”.3*°

3.4. A crise do homem moderno

No decorrer de nosso itinerario, percebemos o processo histdérico de
dessacralizacdo efetuado pela racionalidade ocidental.**® Porém, mesmo como
cidadado europeu e, consequentemente, educado nessa visdo de mundo, Eliade
afirmou que a cultura do Ocidente € provinciana. Isso ocorreu devido a postura
etnocéntrica europeia, isto é, a arbitrariedade da imposicao da Weltanschauung
ocidental. Além da depreciagdo metafisica da Histéria®*', da definicdo da
mentalidade religiosa como uma doenca mental, o Ocidente se considerou a
civilizacao mais evoluida e, por isso, a responsavel por guiar todos 0s povos rumo
ao desenvolvimento tecnolégico (e também cultural).*** Contudo, j4 entdo o
Ocidente presenciava o advento de culturas ndo-ocidentais que nao aceitavam sua
posicao secundaria no processo de compreensdao do mundo. A esse respeito, Eliade

revelou:

errdbnea o grande pensador, reconhecia — é verdade — as questdes metafisicas como problemas
eternos da razdo, mas considerava-as como teoricamente insollveis. O historicismo (K. Marx, W.
Dilthey, E. Troeltsch, O. Spengler) via em todas as visdes do mundo, nas religiosas bem como nas
filosoficas, apenas formas mutaveis de expressdo de condi¢cdes de vida histéricas e sociais que
variam. Hoje podemos dizer que as razdes que levaram estes trés grupos de pensadores a sua
tomada de posicdo negativa para com a metafisica foram total e definitivamente refutadas”
g%CHELER, 1986, p. 8, grifo do autor).

“Também encontramos razdo para prever que, do mesmo modo como o terror da histéria vai
piorando, ao mesmo tempo em que a existéncia se torna mais e mais precaria por causa da historia,
as posigoes do historicismo irdo perdendo cada vez mais o seu prestigio” (ELIADE, 1992, p. 131).

340 “Nietzsche proclama a vontade do poder, Freud assinala o instinto sexual, Marx entroniza o
instinto econdmico” (CASSIRER, 1977, p. 44).

%1 «“Notemos, porém, de passagem, que o condicionamento histérico da vida espiritual humana
retoma, num outro nivel e com outros meios dialéticos, as teorias de hoje um pouco obsoletas dos
condicionamentos geograficos, econdmicos, sociais, até mesmo fisiolégicos. Todos concordam que
um fato espiritual, sendo um fato humano, é necessariamente condicionado por tudo aquilo que
concorre para compor um homem, desde a anatomia e a fisiologia até a linguagem. Em outros
termos, um fato espiritual pressupde o ser humano integral, ou seja, a entidade fisiolégica, o homem
social, o homem econdmico, e assim por diante. Todavia, todos esses condicionamentos nao
conseguem esgotar, por si sos, a vida espiritual” (ELIADE, 1991, p. 28, grifo do autor).

342 «[..] critica que poderia ser igualmente estendida ao conceito husserliano de ‘Humanidade
européia’ enquanto esta, por detras da sua particularidade empirica, realiza em si ‘0 sentido do
mundo’, isto €, a ideia de uma razdo plenamente revelada, de tal modo que o conceito de ‘homem
adulto e normal’ se realiza no ‘branco’, ‘civilizado’, ‘europeu’, ‘modelo exemplar para toda a
Humanidade, e isto porque criador daquele mundo “que tem a sua verdade a partir da raz&o”
(GUIMARAES, 2000, p. 203).
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Num futuro préximo, o Ocidente ndo tera apenas de conhecer e
compreender os universos culturais dos nao-ocidentais; serd levado a
valoriza-los como parte integrante da histéria do espirito humano; ndo mais
0s vera como episddios infantis ou aberrantes de uma Hist6ria exemplar do
Homem. O que é ainda melhor, o confronto com os “outros” ajuda 0 homem
ocidental a se autoconhecer. O esforgo empregado para compreender
corretamente os modos de pensamento estranhos a tradicdo racionalista
ocidental, isto €, em primeiro lugar, para decifrar a significagdo dos mitos e
dos simbolos, traduz-se num enriquecimento consideravel da consciéncia
(1999, p. 5).

O nosso momento histérico obriga-nos a confrontos que nem sequer
poderiam ter sido imaginados ha cinquenta anos. Por um lado, os povos da
Asia reentraram recentemente na Histéria; por outro lado, os chamados
povos primitivos preparam-se para fazer a sua aparigdo no horizonte de
uma Histéria maior (isto é, estd a preparar-se para se tornarem sujeito
activos da Historia em vez de seus objectos passivos, como foram até aqui)
(1989b, p. 16).

Mesmo que tenha reconhecido a contribuicAo da abordagem cientifica para o
Humanismo, Eliade compreendeu que isso nao era suficiente para abordar a
integridade da dimensao mitica da totalidade do humano, em seu cariz de homo
religiosus. Na medida em que as abordagens cientificas nao representavam o ser
humano como um ser religioso, elas ndo alcancavam a totalidade da experiéncia
humana.®*® Mas essas descobertas relacionadas ao inconsciente, ao simbolismo e
aos mitos, serviram indiretamente a cultura ocidental, na medida em que a preparou
para uma compreensdao mais profunda dos valores nao-europeus e permitiu, com

isso, um dialogo intercultural.

O desejo de se dirigir a plenitude da pessoa e assim recapturar a
consciéncia moderna do mitol6gico é [...], uma poderosa motivagéo para a
enorme produtividade de Eliade. A consciéncia mitica sofreu vérias
modificacdes e transformacdes da tradicdo, do arcaico, das sociedades
modernas, seculares e cientificas. A alteracao da consciéncia mitica ndo é
apenas cronolégica, pois 0s antigos nao se referem especificamente a um
ponto no tempo, mas a uma estrutura da mente. Pelo contréario, a alteragéo
€, em grande parte, estrutural, espacial; o arcaico e o mitico persistem, mas
foram relegados para outro espaco, as margens do discurso intelectual na
sociedade, e para o inconsciente da psique humana (CAVE, 1993, p. 71).3*

343 «p psicanalise justifica a sua importancia com argumento que nos obriga a olhar e aceitar a

realidade. Porém, que realidade? Uma realidade condicionada pela ideologia materialista e
cientificista da psicandlise, quer dizer um produto histérico, vemos coisas que acreditaram os sabios e
pensadores do século XIX. Se a psicanalise aceita um dia uma realidade total, ndo condicionada por
sua propria ideologia, poderia abrir-se entdo na histéria ocidental” (ELIADE, 1979b, p. 305, grifo do
autor).

%4 “The desire to address the whole person and to recapture for modern consciousness the
mythologic, [...], a powerful motivation behind Eliade's enormous productivity. The mythic
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O homem moderno esta alienado de si e da compreensdo da realidade. Eliade
reconheceu que ndo é possivel retornar a uma “religido césmica”, suprimida pela
historicidade da religido crista®*’; ndo é possivel o retorno a relagcdo bucélica do
homem com a natureza, embora ainda exista no homem moderno uma potencial
nostalgia mitica das origens®*® que pode ser desenvolvida a partir dos contatos com
povos nao-ocidentais que mantém a estrutura de uma linguagem simbdlica
religiosa.®*’ Logo, “[...] essa maiéutica, realizada com a ajuda do simbolismo
religioso, contribuiria também para desvencilhar o homem moderno do seu
provincialismo cultural e sobretudo do relativismo historicista e existencialista [...]"

(ELIADE, 1991, p. 31-32).

Portanto, o homem ocidental ndo pode mais se considerar “dono do mundo”. Ja nao
h& mais civilizagdes primitivas, mas interlocutoras que se apresentam ao diélogo.
Mas para isso, faz-se necessario tanto uma compreensao quanto a interagdo dessas
culturas com o Ocidente, numa hierarquia horizontal. Isso implica outra linguagem,

consciousness has undergone various modifications and transformations from the traditional, archaic,
societies to the modern, secular, scientific ones. The alteration in the mythic consciousness is not just
chronological, however, since the archaic does not principally refer to a point in time but to a structure
of the mind. The alteration, rather, is largely structural, spatial; the archaic and the mythic persist but
have been relegated to another space, to the margins of intellectual discourse in society and to the
unconscious in the human psyche”.

345 “Apesar do valor dado ao Tempo e a Histéria, o judeu-cristianismo ndo termina no historicismo,
mas numa teologia da Historia. Nao é por si mesmo que o acontecimento é valorizado; é apenas pela
revelacdo que ele comporta, revelacao esta que o precede e o transcende. O historicismo como tal é
um produto da decomposigao do cristianismo; ele s6 pode existir na medida em que se havia perdido
a fé na trans-historicidade do acontecimento histérico” (ELIADE, 1991, p. 28, p. 170). Cf. Id., 2008a,

. 98.

Bis “Num mundo dessacralizado como 0 nosso, o ‘sagrado’ encontra-se presente e activo
principalmente nos universos imaginarios. Mas as experiéncias imaginarias fazem parte do ser
humano total, ndo menos importantes que as suas experiéncias diurnas. Isto quer dizer que as
nostalgias das provas é cenarios iniciatérios, nostalgias decifradas em tantas obras literarias e
plasticas, revela o anseio do homem moderno por uma renovacgao total e definitiva, uma renovatio
capaz de mudar radicalmente a sua existéncia” (Id., 1989b, p. 152).

%7 «“Se no decorrer de sua historia até o presente momento os grandes circulos culturais
desenvolveram, cada um por seu lado, as trés espécies do saber de uma forma unilateral — assim a
India, o saber da salvagdo e a técnica vital espiritual da conquista do poder do homem sobre si
mesmo; a China e a Grécia, o saber cultural; o Ocidente, desde o inicio do século XIl, o saber pratico
das ciéncias positivas especializadas — chegou contudo ao mundo agora a hora em que deve iniciar-
se uma conciliagdo e a0 mesmo tempo uma complementagéo destas diregbes unilaterais do espirito.
E sob o signo desta conciliagéo e desta complementagéo, ndao sob o signo de uma negacao unilateral
de uma espécie de saber face a outra, e ndo de um cultivo exclusivo daquilo que é historicamente
‘peculiar’ a cada circulo cultural, que se colocara o futuro da histéria da cultura humana” (SCHELER,
1986, p. 57, grifo do autor).
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hermenéutica.®*® E preciso tomar consciéncia do que resta de sagrado na existéncia
moderna, pois, diante da crise do homem moderno®®, essas culturas podem
oferecer, através do didlogo, um novo horizonte para o mundo ocidental.®**® O
homem nao pode viver no caos. Sua existéncia constitui um problema filoséfico que
requer uma “morte” da condicdo humana e um “renascimento” para o modo de ser
transcendente. Em Eliade, sem duvida
[...] a religidao é a solugdo exemplar de toda crise existencial, ndo apenas
porque é indefinidamente repetivel, mas também porque é considerada de
origem transcendental e, portanto, valorizada como revelagédo recebida de
um outro mundo, trans-humano. A solugao religiosa ndo somente resolve a
crise, mas, a0 mesmo tempo, torna a existéncia “aberta” a valores que ja
ndo sao contingentes nem particulares permitindo assim ao homem

ultrapassar as situagdes pessoais e, no fim das contas, alcancar o mundo
do espirito (ELIADE, 2008a, p. 171).

No resgate da dimensao religiosa do homem arcaico, Eliade pretendeu restaurar o
humano de sua imersdo na contigéncia.®**' Esse resgate espiritual®*? consiste em
seu novo humanismo. “E sera impossivel compreender este elemento, em seu
verdadeiro sentido, enquanto continuarmos pensando que toda religido se origina do
medo” (CASSIRER, 1977, p. 141). O filésofo tinha uma visdo para o futuro da
Humanidade: seu destino é encontrar um lugar para o ser humano no contexto do

cosmos ao qual o homo religiosus arcaico aspirava. Logo, somente por meio do

38 «A filosofia ocidental ndo pode ser limitada as suas tradicdes, sem correr o risco de se tornar

pronvicial. Agora, a histéria das religides é capaz de investigar e explicar um grande numero de
‘situagdes significativas’ e o modo de existéncia no mundo que de outra forma seriam inacessiveis”
(ELIADE, 2000b, p. 77-78). “La filosofia occidentale non puo limitarsi alle sue tradizioni senza correre
il rischio di divenire pronviciale. Ora, la storia delle religioni & in grado di investigare e spiegare un
gran numero di ‘situazioni significative’ e di modalita di esistenza nel mondo che altrimenti sarebbero
inaccessibili”.

349 «A crise da modernidade apresenta-se como crise da prépria experiéncia de Deus, que nada mais
€ que a experiéncia da propria realidade constitutiva do homem e do mundo” (CAVALIERI, 2012, p.
14).

%0°Gf. ELIADE, 1989a, p. 26.

%1 Como veremos mais adiante, Mircea Eliade também se opds a filosofia existencialista, que
afirmava que a vida humana é um eterno absurdo, pura contingéncia, existéncia que precede a
esséncia.

%2 “Para Eliade, a palavra ‘espiritual’ é, por vezes, uma zona de trans-consciente no homem, em
oposicao a consciéncia, para o subconsciente em um sentido freudiano, e todos inconscientes no
sentido junguiano. Esta area alegada da via negativa é sem provas, ‘ndo ha nenhuma evidéncia de
que ha também uma trans-consciéncia” (CULIANU, 2008, p. 90). “Per Eliade, questa parola
‘spirituale’ indica a volte a zona trans-conscia nell uomo, contrapposta alla conscienza, al subconscio
in senso freudiano e all inconscio nel senso junghiano. Tale zona & presunta via negationis, non

0

dimostrata: ‘niente prova che non esista anche un trans-conscio™.
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didlogo do homem moderno com as tradicbes arcaicas € que se podera superar a
crise de sua situacdo na temporalidade.®*®* O pensador romeno se esforcou em
compreender a conectividade entre os reinos terrestre e celeste. O desaparecimento
do céu-terra, isto €, do elo sagrado, tornava ainda mais premente a sobrevivéncia da
Humanidade. A crise humana face o “terror da Histéria” é, sobretudo, uma crise
ontoldgica.®** Para Eliade, é somente na ontologia do sagrado que o homem
conseguira reencontrar um sentido para sua existéncia. Por isso, é possivel
estabelecer um novo humanismo de base ontolégica-religiosa a partir do dialogo

com outros povos? E o que tentaremos analisar.

%3 “Comecamos a ver hoje que a parte a-histérica de todo ser humano ndo se perde, como se

pensava no século XIX, no reino animal e, finalmente, na ‘Vida’', mas, ao contrario, bifurca-se e eleva-
se bem acima dela: essa parte a-histérica do ser humano traz, tal qual uma medalha, a marca da
lembranca de uma existéncia mais rica, mais completa, quase beatificante. [...] Escapando a sua
historicidade, o homem néo abdica da qualidade de ser humano para se perder na ‘animalidade’; ele
reencontra a linguagem e, as vezes, a experiéncia de um paraiso perdido. Os sonhos, 0s devaneios,
as imagens de suas nostalgias, de seus desejos, de seus entusiasmos etc., tantas forcas que
projetam o ser humano historicamente condicionado em um mundo espiritual infinitamente mais rico
que o mundo fechado do seu ‘momento histérico™ (ELIADE, 1991, p. 9).

A crise do homem moderno se assemelha a Krisis que Husserl elaborou em oposicao ao
Positivismo e ao Cientificismo, conforme nos mostra Guimaraes “[...] as ciéncias ndo podem excluir o
problema do sentido, sob pena de perder a sua relagdo com a vida, com o humanum. Na medida em
que Eliade quer libertar a histéria das religides do seu ostracismo e do seu fragmentarismo erudito e
conferir-lhe uma misséao junto a Humanidade, ele se aproxima da proposta husserliana concernente a
ciéncia” (2000, p. 124, nota 23). A fenomenologia transcendental de Husserl partia do pressuposto
que o conhecimento racional de sua época afastou a Humanidade do mundo-da-vida. Cf.
CAVALIERI, 2012, p. 118.
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4. 0 NOVO HUMANISMO

No fundo, antes de vir, a cultura ocidental deve descobrir
e proclamar todos os modos de ser do homem. Meu
dever é demonstrar a grandeza, as vezes ingénua, as
vezes monstruosa, dos modos arcaicos de ser.

Mircea Eliade®*®

O Novo Humanismo de Mircea Eliade se funda em uma ontologia da experiéncia do
sagrado mediante o didlogo intercultural e o uso de uma linguagem simbdlica.>*
Enquanto a ontologia moderna nega qualquer forma de transcendéncia, o fil6sofo
romeno sugere uma ontologia do sagrado como solucao para as crises existenciais
do homem moderno, ja que elas “retiram o homem de seu universo profano ou de
sua situagao histérica e o projetam num universo diferente em qualidade, um mundo

completamente novo, transcendente e sagrado” (ELIADE, 1979c, p. 105-106).

A fim de elucidar o Novo Humanismo de Eliade, é preciso compreender a definicdo
do sagrado e seu efeito na vida do homem religioso. Antes disso, ao interpretar o
sentido do sagrado, Eliade demonstrou uma grande preocupacao em nao delimitar
ou totalizar seu significado. O sagrado é irredutivel, o que torna complexo definir o

seu sentido.**” Assim, apresentaremos alguns conceitos que o fildsofo propos.

4.1. O Sagrado

O principal ponto de partida na compreensdo da existéncia do sagrado é originado

de uma dualidade: o sagrado e o profano.>*® “A ambivaléncia da divindade constitui

%5 ELIADE, Mircea. Fragmentos de un diario. Madri: Espasa-Calpes, 1979, p. 263.

%6 «A analise correta dos mitos e pensamentos miticos, de simbolos e imagens primordiais,
especialmente as criagdes religiosas que emergem das culturas Orientais e ‘primitivas’, sdo, em
minha opinido, o Unico caminho para abrir a mente Ocidental e introduzir um novo humanismo
planetario” (ELIADE, 1989c, p. Xll). “The correct analyses of myths and of mythical thought, of
symbols and primordial images, especially the religious creations that emerge from Oriental and
‘primitive’ cultures, are, in my opinion, the only way to open the Western mind and to introduce new,
g)slgnetary humanism”.

“Para ndo sairmos de nosso ambito: ndo pensamos contestar que o fendmeno religioso possa ser
em ultima instancia encarado de angulos diferentes; mas importa antes considera-lo em si mesmo,
naquilo que contém de irredutivel e de original” (Id., 2008b, p. 2).

%8 Cf. ELIADE, 2008a, p. 17.
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um tema encontrado em toda histéria religiosa da Humanidade. O sagrado atrai e
atemoriza simultaneamente o homem” (ELIADE, 1999, p. 92, grifo nosso). A
sacralidade rompe o natural do sobrenatural. Langada essa dualidade, Eliade expde
as caracteristicas que formam seus modos de ser. O sagrado é a experiéncia de
uma realidade e a fonte da consciéncia que existe no mundo. O sagrado é sempre a
revelagdo do real®®, a realidade por exceléncia, o encontro com o que salva, com o

que orienta e que fornece um sentido a existéncia.*®

O profano, ao contrario, € tudo o que desorienta o homem. Subtrai-lhe o sentido da
existéncia e o projeta ao caos. O profano esta cheio do que é irreal; o sagrado, por
sua vez, estad completo do real e da ordem cosmica.*®’ A respeito dessa oposicao
entre o sagrado e o profano, Eliade afirma:

[...] para os “primitivos”, como para o homem de todas as sociedades pré-
modernas, o sagrado equivale ao poder e, em Ultima andlise, a realidade
por exceléncia. O sagrado esta saturado de ser. Poténcia sagrada quer
dizer ao mesmo tempo realidade, perenidade e eficacia. A oposicao
sagrado/profano traduz se muitas vezes como uma oposi¢ao entre real e
irreal ou pseudo real (2008a, p.18).

O sagrado é qualitativamente diferente do profano, embora possa se manifestar na
profanidade por intermédio de hierofanias®®?: manifestagdes do sagrado, ou quando
o sagrado se nos revela.*® Elas ocorrem quando o sagrado é percebido em
qualquer objeto (pedras, animais, plantas, etc.).*®* As hierofanias equivalem as

359 “Ora, nos niveis arcaicos de cultura, o real — ou seja, 0 poderoso, o significativo, o vivo — equivale

ao sagrado” (Id., 1999, p. 221, grifo do autor).
%0 O filésofo Rubens Alves afirma que o sagrado e o ideal sdo equivalentes, quer dizer, modelos de
Egrfeigéo e de exceléncia. Cf. ALVES, 1984, p. 66.

“Primitivamente, no interior do mundo divino os elementos fastos e puros se opunham aos
elementos nefastos e impuros, e uns e outros apareciam igualmente distanciados do profano. Mas
guando se examina o movimento dominante do pensamento refletido, o divino aparece ligado a

ureza, o profano a impureza” (BATAILLE, 1993, p. 56).

62 “Recordemos primeiro que a experiéncia religiosa pressupde uma biparticdo do mundo no sagrado
e no profano. [...] ndo se trata de um dualismo embrionario, pois o profano é transmutado no sagrado
pela dialéctica da hierofania. Por outro lado, numerosos processos de dessacralizagao transformam
de novo o sagrado no profano” (ELIADE, 1989b, p. 159-160).

%3 “Para indicar o acto da manifestacdo do sagrado, propusemos o termo hierofania. Esta é cémoda,
porque nao implica qualquer explicacdo suplementar: ndo exprime nada mais que aquilo que esta
implicito no seu contetdo etimolégico, a saber, que qualquer coisa de sagrado nos é mostrada, nos é
manifestada” (ELIADE, 1989a, p. 110).

%4 «O Ocidental moderno experimenta um certo mal-estar perante inimeras formas de manifestagéo
do sagrado: é-lhe dificil de aceitar que, para certos seres humanos, 0 sagrado possa manifestar-se
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maneiras de percepg¢ao da realidade do homem religioso. Por isso, Eliade afirmou
que uma hierofania representa ao olhar do religioso uma nitida separacao do objeto
hierofanico do mundo que o rodeia. Existem variedades de hierofanias, modalidades
do sagrado devido a interpretacdes distintas de uma mesma cultura, quando as
elites religiosas as percebem de uma forma que difere parcial ou totalmente do
restante da comunidade. Embora, com esse paradoxo, ambas sejam vdlidas e
constituam o fundamento do ser, o sagrado é ontolégico e sustenta a existéncia. As
modalidades do sagrado revelado n&o se contradizem, mas se complementam.
Assim, “a manifestacdo do sagrado funda ontologicamente o mundo” (ELIADE,
2008a, p. 26).

Os homens arcaicos percebem que as hierofanias possuem a capacidade de se
atualizar, isto é, de se revalorizar conforme o decorrer do tempo. No entanto,
existem povos que se esforcam em manter o mesmo significado dessas hierofanias.
A interpretacdo de um mundo real significativo estd vinculada a descoberta do
sagrado. Todas as hierofanias manifestam ao homem a coexisténcia de duas
esséncias opostas: espirito e matéria, eterno e devir, ser e nao-ser, sagrado e
profano. Essa compreensdao ontolégica do mundo é denominada coincidentia
oppositorum: principios dualisticos que transcendem as oposicoes a fim de se
alcancar a totalidade e abolir os termos opostos. E um dos aspectos mais arcaicos
de se apresentar o paradoxo da realidade divina. Por exemplo: “[...] considera-se o
homem ideal come sendo andrdgino, ou seja, 0 ser que participa de ambas, da
temporalidade e da eternidade” (ld., 1979c, p. 47). Mao esquerda/mao direita;
homem/mulher; verao/inverno; sementeira/colheita; quente/frio; dia/noite; vida/morte;

sorte/azar; sagrado/profano.®®®

nas pedras ou nas arvores, por exemplo. Mas é preciso ndo esquecer que nao se trata de uma
veneracao da pedra em si mesma, de um culto da arvore por si propria; a pedra sagrada, a arvore
sagrada, ndo sdo adoradas enquanto pedra e arvore, sdo-no justamente porque constituem
hierofanias, porque “mostram” algo que ja ndo é pedra nem arvore, mas sagrado, ‘ganz andere’
S(ISESLIADE, 1989a, p. 110, grifo do autor).

Cf. Id., 1989b, p. 202.
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Heréaclito (c. 535-475 a. C.)**® disse: “Deus é dia noite, inverno verdo, guerra paz,
saciedade fome: quer dizer todos os opostos” (Id., 1999, p. 80, nota 2). “Nicolau de
Cusa considerava a coincidentia oppositorum a definicAo mais apropriada de
natureza de Deus” (Ibid., p. 225).%" Embora as hierofanias apresentem a
manifestacdo do sagrado ao mundo, essa nunca se da de forma integral, de maneira
imediata, na sua totalidade. O sagrado é irredutivel e, simultaneamente, realidade
ultima. Sobre a revalorizacao das hierofanias, Eliade justifica:
Pois para aquele que esta na posse de uma nova revelagdo (o mosaismo
no mundo semitico, o cristianismo no mundo greco-romano, por exemplo)
as antigas hierofanias ndo somente perdem o seu sentido original, o de
serem manifestacdo de uma modalidade do sagrado, mas também sao
consideradas como obstaculos a perfeicdo da experiéncia religiosa como
pelo momento histérico em que se realiza a experiéncia. Sendo
contemporaneos de uma revelacdo mais ‘completa’, mais conforme as suas
faculdades espirituais e culturais, ndo podem acreditar, ndo podem

valorizar, no plano religioso, as hierofanias que foram aceitas em fases
religiosas ja passadas (2008b, p. 31, grifo do autor).

Veremos adiante que as hierofanias estdo presentes nos espagos, nos mitos, nas
dancas, nas festas e também no tempo. O sagrado possui uma morfologia
inconstante, isto é, “o ato dialético permanece 0 mesmo: a manifestacdo do sagrado
através de alguma coisa diferente de si mesma; aparece nos objetos, nos mitos ou
nos simbolos, mas nunca integralmente, e de maneira imediata, na sua totalidade”
(Id., 2008b, p. 31). Simbolos e mitos tornam-se referéncia do absoluto para o modus
vivendi do religioso que vislumbra, no sagrado, o sentido de sua existéncia em um
mundo real e perfeito, ao contrario do mundo profano, percebido como pseudo-

real.3%8

O sagrado &, nesse sentido, um arquétipo transcendental que fundamenta e revela
as relagdes existenciais no Mundo. Suas modalidades correspondem aos modelos
essenciais do ser do homem religioso. Logo, todo ato que o homem arcaico efetua

s6 tém sentido no mundo sagrado. O encontro do homem com o sagrado desperta-o

%6 Heraclito de Efeso filsofo pré-socratico considerado pai da dialética.

%7 \Ver mais em ELIADE, 1999, paginas: 81-82; 127-128. E ELIADE, 2008b, p. 341-342.

%8 «O sagrado e o profano ndo sdo propriedade das coisas. Eles se estabelecem pelas atitudes dos
homens perante coisas, espacos, tempos, pessoas e agdes” (ALVES, 1984, p. 59-60).
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para a existéncia de valores absolutos referenciais para seu modo de ser, levando-o
a rejeitar o modo de vida profano.*®® Dessa maneira,
[...] consideramos justo falar de uma ontologia arcaica, e é apenas ao levar
em consideracado essa ontologia que seremos capazes de entender e de
ndo desprezar com zombarias mesmo o mais extravagante comportamento
de parte do mundo primitivo; na verdade, esse comportamento corresponde

a um esforco desesperado no sentido de nao perder contato com o ser
(ELIADE, 1992, p. 81).

O sagrado é, portanto, um elemento estrutural da consciéncia humana, ndo uma
fase ultrapassada da Histéria. Por isso, jamais podera ser esquecido ou representar
um retrocesso da civilizacdo.®® O sagrado é uma “visdo do Mundo” capaz de
assegurar a existéncia em sua plenitude, na medida em que lhe fornece o valor total
e o sentido Ultimo do modo-de-ser do homem religioso. E na sua experiéncia que o

Mundo é fundado, por isso, é, antes de tudo, uma ontologia.*”’

Na sociedade moderna secularizada, fenbmenos de uma redescoberta do sagrado
surgem em toda parte, o que revela o anseio de uma recuperacdo da dimensao
transcendental integradora do real e uma auténtica vida religiosa. O sagrado e o
profano fundamentam duas formas de existéncia que o homem assumiu no mundo.
Com isso, ha outras questdes que devemos nos interrogar: como Mircea Eliade
define 0 modo de existir do homem no mundo sagrado e sua existéncia no mundo
profano? Quais implicagdes decorrem ao se assumir uma dessas duas modalidades

de existéncia? As paginas seguintes pretendem responder essas questoes.

4.2. O homo religiosus

Assim como existe a dualidade entre o sagrado e o profano, Eliade apresentou a
dualidade do homem no mundo, a saber, 0 homem religioso € o0 homem profano.

Essa dualidade s6 existe devido a presenca do sagrado em oposicdo ao nao

%9 Cf. ROHDEN, 1998, p. 52.

870 «p experiéncia do sagrado, ao desvendar o ser, o sentido e a verdade num mundo desconhecido,
caotico e temivel, preparou o caminho para o pensamento sistematico” (ELIADE, 1989b, p. 10).

71 Cf. 1d., 2008a, p. 171.
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religioso.>? O homo religiosus é caracterizado pela vida no ambito do mundo
sagrado, que se constitui em uma existéncia aberta e que permite transcender-se. A
vida é vivida num plano duplo, a propria existéncia humana e a vida trans-humana
ligada ao cosmos ou ao divino (daipwyv). O fildsofo romeno compreendeu 0 homem
religioso como o homem arcaico. Entretanto, recordou que ndo se deveria negar o
fato de que ainda hoje existirem pessoas que buscam viver no ambito do sagrado.®”®
O que fez foi pesquisar nas raizes das culturas antigas seu modo de ser no mundo
para compreender melhor o homem contemporaneo. Procurou assim adotar a

perspectiva do homem religioso ao perceber o mundo, segundo observou:

O primeiro fato com que deparamos ao adotar a perspectiva do homem
religioso das sociedades arcaicas € que o mundo existe porque foi criado
pelos deuses, e que a prépria existéncia do mundo ‘quer dizer alguma
coisa, que o mundo ndo é opaco, que nao é uma coisa inerte, sem objetivo
e sem significado. Para o homem religioso o cosmos ‘vive’ e ‘fala’. A prépria
vida do cosmos é uma prova de sua santidade, pois ele foi criado pelos
deuses e os deuses mostram-se aos homens por meio da vida césmica
(2008a, p. 135).

Com efeito, é dificil de imaginar como poderia funcionar a mente humana
sem a convicgao de que existe algo de irredutivelmente real no mundo, e é
impossivel imaginar como poderia ter surgido a consciéncia sem conferir
sentido aos impulsos e experiéncias do Homem. A consciéncia de um
mundo real e com um sentido esta intimamente relacionada com a
descoberta do sagrado. Através da experiéncia do sagrado, a mente
humana apreendeu a diferenca entre aquilo que se revela como real,
poderoso, rico e significativo e aquilo que néo se revela como tal — isto &, o
cadtico e perigoso fluxo das coisas, 0s seus aparecimentos e
desaparecimentos fortuitos e sem sentido (1989b, p. 9).

A vida do homem religioso se caracteriza por uma existéncia aberta a dimensao
césmica que nao se limita ao modo de ser do homem moderno. Assim, o homem
religioso nunca esta sozinho, pois vive (simbolicamente) uma parte do mundo. A
abertura existencial ao sagrado permite ao homem religioso conhecer-se ao
conhecer o mundo. Esse conhecimento, como afirmou Eliade, é importante, pois se
trata do conhecimento religioso que se refere ao ser. Isto quer dizer que se esta em
comunicacdo com os deuses e que participa da santidade do mundo. “O Mundo é
apreendido enquanto Vida e, para o pensamento primitivo, a Vida é um disfarce do
Ser” (ELIADE, 1999, p. 221).

372 Cf. ELIADE, 2008a, p. 19.
873 Cf. Ibid., p. 173.
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Dessa forma, o homem religioso é o homem integral eliadiano.>”* O homem arcaico
sente que o mundo assume a realidade na medida em que participa de um real

transcendente que fornece arquétipos miticos.*”® “

O seu comportamento, [...], é
existencial: eles reagiram desta maneira logo que sentiram no mais profundo de seu
ser a sua particular situacdo no Universo, quer dizer, quando se deram conta do
mistério da existéncia humana” (Id., 1989a, p. 167). Em consequéncia, ndo ha
sentido no mundo profano. Eliade descreveu essa visdo da realidade como uma

parte fundamental da ontologia arcaica relacionada a experiéncia do sagrado.

Na interpretacdo dos arquétipos, Eliade compreende uma semelhanca do modus
vivendi do homem religioso com a filosofia de Platdo (c. 428-348 a. C.). Como se
sabe, o filésofo grego afirmou que os fendmenos materiais sdo imitacées efémeras
dos modelos eternos. Ou seja, tanto para 0 homem arcaico quanto para o platénico,
a realidade ndo € no mundo real, mas no mundo dos arquétipos. Por isso, Eliade
descreveu Platdo como o dltimo representante da mentalidade mitica, ou melhor,
como o pensador que conseguiu compreender filosoficamente os modos de ser com

base em uma ontologia arcaica.>”

Dessa forma, o objeto, a existéncia humana e o mundo tornam-se reais na

concepcgao ontoldgica arcaica apenas quando imitam ou repetem um arquétipo. Com

374 Cf. ELIADE, 1989b, p. 22. “[...] constituem atos de homem integral que, evidentemente, conhece
também a obsessédo da causalidade, mas antes de mais, conhece o problema da existéncia, isto &,
nele se encontra diretamente inserido. Todas essas revelagdes de natureza metafisica (origem da
raga humana, histéria sagrada da divindade e dos antepassados, metamorfose, sentido dos simbolos,
nomes secretos, etc.), feitas no quadro das cerimdnias de iniciagdo, ndo tém exclusivamente em vista
a satisfacdo da sede de conhecer do nedfito, mas em primeiro lugar propdem-se o fortalecimento da
sua existéncia total, a promogéao da continuidade da vida e da abundancia, a garantia de um destino
melhor ap6s a morte, etc” (Id., 2008b, p. 55, grifo nosso).

75 Cf. 1d., 1999, p. 202.

876 “E na doutrina platbénica da Recordacao das realidades impessoais que se reencontra o espantoso
prolongamento do pensamento arcaico. O afastamento entre Platdo e o mundo primitivo é demasiado
evidente para que se deva insistir nele, mas esse afastamento ndo implica solu¢do de continuidade.
Com a doutrina platénica das Ideias, o pensamento filoséfico grego retoma e revaloriza o mito arcaico
e universal de um illud tempus fabuloso e pletérico que o Homem é obrigado a recordar para
conhecer a Verdade e participar no Ser. O primitivo, exactamente como Platdo na sua teoria da
anamnese, nao atribui importancia as recordagdes pessoais: s6 mito, a Histéria exemplar lhe
importam. [...] Para Platdo, € unicamente a pré-existéncia da alma no Universo atemporal das Ideias
gue conta, e a verdade (aletheia) é tdo-somente a recordacdo dessa situagdo impessoal” (Id., 1989a,
p. 38-39, grifo do autor).
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isso, a plenitude da realidade s6 € alcangada por meio da repeticdo que faz com que
tudo que ndo possua um modelo exemplar sagrado seja considerado desprezivel e
irreal.>’” Posto isso, fica claro que o homem religioso procura fundamentar sua
existéncia de acordo com a existéncia do sagrado que, para ele, € a realidade
absoluta.>”® A esse respeito, a contribuicdo do filésofo alemao Ernst Cassirer no

estudo do homem arcaico foi notavel:

O que caracteriza a mentalidade primitiva ndo é sua l6gica, mas seu
sentimento geral da vida. O homem primitivo ndo vé a natureza com o0s
olhos do naturalista que deseja classificar coisas com a finalidade de
satisfazer uma curiosidade intelectual, nem dela se acerca com um
interesse puramente pragmatico ou técnico. Nao a considera mero objeto de
conhecimento nem o campo de suas necessidades praticas imediatas. [...]
Sua visdo da natureza ndo é meramente pratica; € simpatica (1977, p. 135,
grifo do autor).

Ja dissemos anteriormente que o sagrado se manifesta por hierofanias. Essas
também estdo presentes em festas, em espacos, em tempos, em rituais e em
histérias narradas, isto é, no mito.®”® Trataremos mais adiante da importancia do
mito na vida no homem primitivo. Por agora, adiantamos que compreendemos
melhor 0 modo de ser do homem religioso com o entendimento de que sua vida esta
ligada ao cosmos: tudo tem uma explicacdo de origem, pois 0 cosmos®®° é o modelo

de existéncia do homem religioso.®’

Em suas variantes, os mitos, enquanto
modelos exemplares, significam que a esséncia precede a existéncia humana. Para
o homem religioso, os atos s6 sdo considerados reais na medida em que repetem a

obra de um antepassado mitico.*®? Nesse sentido, os mitos tém a funcdo de revelar

7 «“Dai, pode se afirmar que essa ontologia ‘primitiva’ tem uma estrutura platonica; e, neste caso,

Platdo poderia ser encarado como o destacado filésofo da ‘mentalidade primitiva’, isto é, como o
pensador que conseguiu dar coeréncia e validade filoséfica aos modos de vida e comportamento da
Humanidade arcaica” (ELIADE, 1992, p. 38).

378 “Basicamente, o horizonte dos arquétipos e da repeticdo ndo pode ser ultrapassado com
impunidade, a menos que nés aceitemos uma filosofia de liberdade que nao exclua Deus” (lbid., p.
136).

879 “[...] o mito é assumido pelo homem enquanto ser total, ndo se dirige apenas a sua inteligéncia ou
a sua imaginagao. Quando ndo é assumido com uma revelacao de ‘mistérios’, o mito ‘degrada-se’,
obscurece-se, transforma-se num conto ou numa lenda” (ELIADE, 1989a, p. 11).

%80 ¢f. 1d., 2008b, p. 372.

%81 «[...] poderia dizer-se que o homem primitivo deseja reencontrar o sagrado incorporado e, por
conseguinte, facilmente acessivel, e isso explica a hierofanizacdo do Cosmos, o facto de nao importar
unaI o objeto que pode incorporar o sagrado” (Id., 1989a, p. 85, grifo do autor).

%2 Cf. 1d., 1989b, p. 9.
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por que e por quem as coisas foram feitas e em quais circunstancias, como nos

demonstra o pensador romeno:

Apesar de saber que é um ser humano e de se aceitar como tal, 0 homem
das sociedades arcaicas sabe que também é algo mais. Sabe, por exemplo,
que seu ancestral foi um animal, ou que ele pode morrer e retornar a vida
(iniciacdo, transe xamanico) que pode influenciar as colheitas com suas
orgias (que ele é capaz de se comportar com sua esposa como o Céu com
a Terra, ou que pode desempenhar o papel da enxada e sua mulher a do
sulco). Nas culturas mais complexas, os homens sabem que suas
respiragdes sdo Ventos que seus 0ssos sdo como montanhas, que um fogo
arde em seu estbmago, que seu umbigo pode tornar-se um “Centro do
Mundo” etc (2007, p. 128).

A referéncia do que o sagrado se torna para o homem arcaico nos recorda o
Ubermensch nietzschiano que, em contraste com o mundo religioso, simboliza o
total desejo do homem moderno de secularizar o mundo em que vive. Como porta-
voz de Nietzsche, Zaratustra proclama: “Sirvam a vossa inteligéncia e a vossa
virtude no sentido da terra, meus irmaos, e o valor de todas as coisas sera renovado

por vos. Para isso deveis ser criadores!” (1978, p. 63).

Dessa forma, o super-homem de Nietzsche seria 0 novo paradigma do homem
profano: “Todos os deuses morreram; agora viva o Super-homem!” (lbid., p. 65).
Assim como em Protagoras de Abdera (c. 485-411 a.C.), o filosofo alemao defendeu
que o homem deve ser a medida de todas as coisas. 1sso representa, ao contrario
do modo de ser-no-mundo do homo religiosus, a existéncia do modo de ser do

homem profano.

Eliade identificou essa espécie como o homem moderno. Afirmou que, para
compreendé-lo, basta confrontar as situagdes existenciais com o homem religioso. O
homem profano dessacralizou 0 mundo em que vive ao negar a transcendéncia e
aceitar a relatividade da realidade. O homem a-religioso assumiu uma nova
existéncia: rejeitou todo apelo a um ser transcendental ao reconhecer-se como Unico
sujeito e agente da Histéria. Ao contrario do homem arcaico, 0 homem moderno nao
aceita nenhum modelo de Humanidade fora da condicdo humana, “O sagrado é
obstaculo por exceléncia a sua liberdade. S6 sera livre quando tiver matado Deus”
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(ELIADE, 2008a, p. 165). Altizer (1927- )% critico e pesquisador de Eliade, definiu o
homem moderno como um “homem histérico” que, por ser histérico, optou por um

novo modelo de ser que implica em uma existéncia tragica:

O “homem histérico”, 0 homem que é na medida em que se faz a si mesmo
na histdria, se vé obrigado a se autoidentificar com o momento histérico,
com a “historicidade”, em se conhecer como tragico, com a uma existéncia
que s6 ele sé pode [considera-la] absurda. Ao escolher um modo profano de
existéncia — isto é, ao pretender abolir o transcendente - 0 homem moderno
fez uma opgao existencial: escolheu um modo de existéncia tragico porque
“escolheu” uma autonomia absoluta que termina por encerra-lo em um
instante concreto. Por isso é que a “eleicdo” do homem moderno s6 pode
acontecer mediante a abolicAo do sagrado (1972, p. 26-27, grifo do
autor).®*

A dinamica da existéncia do homem profano se contrapée a do homem religioso. Ao
contrario desse, como descreve o filésofo de Bucareste, o homem nao-religioso
esforca-se para se libertar de toda a religiosidade e de todo o significado trans-
humano.®* Sua composicao ocorre na medida em que se esvazia das supersticées
de seu antepassado, o homem arcaico. Em concordancia com Eliade, Cassirer
afirmou que, para o homem moderno, “[...] o mundo mitico aparece como um mundo
artificial, um pretexto para outra coisa qualquer, em lugar de ser uma crengca € um
simples faz-de-conta” (1977, p. 124). No entanto, o homem moderno, mesmo sem

aceitar, conserva alguns comportamentos do homem religioso, sem sua significacao

%3 Thomas Jonathan Jackson Altizer, te6logo norte-americano, publicou o primeiro livro que estudava
o pensamento de Eliade, Mircea Eliade and Dialect of the Sacred. Nele, apesar de apresentar alguns
aspectos equivocados da obra do filésofo romeno, teve o mérito de ter evidenciado a importancia das
gg(ée‘squisas de Elie}de para a cultura ocidental. Cf. GUIMARAES, 2000, p. 56. o

“El *hombre histérico’, el hombre que es en la medida en que él se hace a si mismo dentro de la
historia, se ve obligado a autoidentificarse con el momemto histérico, con la ‘historicidade’ y, en
conocer como tragico, y a una existencia que solo él solo puede como absurda. Al elegir un modo de
existencia profano — i.e. al pretender abolir lo trascendente -, el hombre moderno h& hecho una
opcion existencial; ha escogido un modo de existencia tragico, porque ha ‘escogido’ una autonomia
absoluta que termina por encerrarle dentro del instante concreto. De ahi que la ‘eleccién’ del hombre
moderno solo pueda llevarse a cabo mediante la aboliciéon de lo sacro”.
%5 «A ideia moderna subjacente a essa suposta critica do homem da modernidade concerne ao
nascimento da histéria. Esta surge quando a razdo se destaca de sua fusdo com natureza e com a
animalidade, e, em decorréncia disso, 0 homem executa pela primeira vez uma acgao livre entrando
na posse de uma faculdade que ndo conhece limites em seus projetos. Aquilo que na histéria das
religides, ou na teologia, corresponde ao primeiro pecado e a queda para o individuo — que, diante
das consequéncias maléficas a que se vé exposto e fadado, deseja, ainda que isso ndo lhe seja mais
possivel, voltar ao estado de animalidade —, para 0 género humano é o comego da histéria e a fonte
de um progresso infinito do mal ao bem” (GUIMARAES, 2000, p. 149).
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religiosa®®, comportamentos que surgem de forma camuflada em seu modo de
vida.®®” Assim, o homem moderno cré - ou quer quer — que é arreligioso, pois o
sentimento religioso de sua existéncia foi recalcado, ou entdo refugiou-se nas zonas
inconscientes da vida psiquica (ELIADE, 1999, p. 11).38 E esse paradoxo que existe
entre 0 homem religioso e 0 homem profano. A citacdo a seguir nos auxilia a
compreender melhor essa distingéo:

Para a consciéncia moderna, um ato fisiolégico — alimentacéo, sexualidade,

etc — ndo é, em suma, mais do que um fendmeno organico, qualquer que

seja 0 numero de tabus que ainda o envolva [..] mas para o homem

“primitivo” um ato nunca é simplesmente fisiologico; é, ou pode-se tornar um
“sacramento”, que dizer, uma comunh&o com o sagrado (2008a, p. 20).

Caso pudéssemos definir em um axioma a concretude do homem profano que
fundamenta a ambivaléncia entre as duas modalidades de existéncia, diriamos que

0 homem moderno é o homem da ciéncia.®®

Como vimos, o desenvolvimento da ciéncia na Humanidade foi o principal
responsavel pela dessacralizacdo do mundo do homem religioso. “A explicacdo do
mundo por uma série de reducdes tem em vista uma finalidade: esvaziar o mundo

dos valores extramundanos. E a banalizagdo sistematica no Mundo, empreendida

3% «Com efeito, esse Ser supremo nunca desaparece totalmente daquilo que poderiamos chamar o

subconsciente religioso da Humanidade. E verdade que ele se torna ‘impotente’ e, por conseguinte,
ausente do culto, mas o que lhe é essencial — a sua transcendéncia, a sua onisciéncia, os seus
poderes cosmogdnicos — sobrevive no simbolismo e ritos que, aparentemente, nada tém de comum
com o Ser supremo” (ELIADE, 1989a, p. 128).

%7 0 *homem total’ nunca é completamente dessacralizado, e é de duvidar até que tal seja possivel.
A secularizacado é altamente bem sucedida ao nivel da vida consciente: as velhas ideias teolégicas,
dogmas, crengas, rituais, instituicdes, etc. sdo progressivamente expurgados de sentido. Mas
nenhum homem normal vivo pode ser reduzido a sua actividade racional consciente, pois o homem
moderno continua a sonhar, a apaixonar-se, a ouvir musica, a ir ao teatro, a ver filmes, a ler livros —
em resumo, a viver ndo s6 num mundo histérico e natural mas também num mundo existencial
privado e num Universo imaginario” (ELIADE, 1989b, p. 12). “[...] ndo se deixou de observar que o
mundo moderno conserva ainda um certo comportamento mitico: por exemplo, a participacdo de uma
sociedade inteira em certos simbolos foi interpretada como remanescente do pensamento ‘colectivo’.
Nao é dificil demonstrar que a finalidade de uma bandeira nacional, com todas as experiéncias
afectivas que implica, nao seria em nada diferente da “participagcdo” em qualquer simbolo nas
sociedades arcaicas. O que nos leva a afirmar que, ao nivel da vida social, ndo existe solugéo de
continuidade entre 0 mundo arcaico e o mundo moderno. A Unica grande diferenca seria marcada
pela presenga, na maior parte dos individuos que constituem as sociedades modernas, de um
pensamento pessoal, ausente ou quase, nos membros das sociedades tradicionais” (Id., 1989a, p.
16, grifo do autor).

%88 Cf. 1d., 1991, p. 12.

%89 Cf. 1d., 1999, p. 167-168.
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com o designio de conquista-lo e domina-lo” (Id., 1999, p. 168). A partir dos avangos
da ciéncia, 0 que era antes respondido como um acontecimento mitico de origem

passou a ser esclarecido numa linguagem racionalizada.?%

Entretanto, as grandes crises do homem moderno sao, em grande parte, religiosas,
na medida em que se realizam na consciéncia de uma auséncia de sentido.*®' Isso

392 uma catéstrofe

quer dizer que o homem moderno sofreu uma espécie de queda
que interrompeu a comunicacado da Terra com o Céu que definiu a atual condicédo

temporal do homem: o sofrimento e a morte (Id., 1989a, p. 85).

Assim, em oposicdo ao homem moderno, existir no mundo tem um valor religioso
para o homem integral, pois ele se sente como parte de um mundo criado por seres
sobrenaturais, onde sua vida é uma pequena imagem do cosmos. Nessa
perspectiva, os simbolos, os mitos e as linguagens religiosas tornam-se modelos de
comportamento que orientam o modo de ser religioso do mundo.>**® A religido®**
busca uma resposta a pergunta: qual € o sentido da existéncia? Para o homo
religiosus, a resposta esta no sagrado. O sagrado, como veremos adiante, € 0
fundamento ontolégico do Novo Humanismo proposto por Mircea Eliade.

4.3. O Novo Humanismo

O Humanismo surgido na ltalia abriu novos horizontes a cultura do Ocidente e
fundamentou as bases da modernidade. No entanto, esse esforgo iniciado pelos

%90 «A nova luz da ciéncia, a percepcao mitica tende a desaparecer” (CASSIRER, 1977, p. 128).

391 p dessacralizagao incessante do homem moderno alterou o conteldo de sua vida espiritual; ela
ndo rompeu com as matrizes da sua imaginacao: todo um refugo mitolégico sobrevive nas zonas mal
controladas” (ELIADE, 1991, p. 14).

%92 “Enumeremos as caracteristicas especificas do homem da época paradisiaca, sem levar em conta
0s seus contextos respectivos: imortalidade, espontaneidade, liberdade; possibilidade de ascenséo
ao céu e facil encontro com os deuses; amizade com os animais e conhecimento da sua linguagem.
Este conjunto de liberdade e de poderes perdeu-se em consequéncia de um acontecimento antigo; a
“queda” do homem traduz-se tanto por uma mutagao ontoldgica da sua prépria condigdo, como por
uma ruptura céosmica” (Id., 1989a, p. 56, grifo do autor).

893 f. 1d., 1979c, p. 26.

394 «[ ] ‘religido’ pode continuar a ser um termo Util desde que ndo nos esquecamos de que ela ndo
implica necessariamente a crenca em Deus, deuses ou fantasmas, mas que se refere a experiéncia
do sagrado e, consequentemente, se encontra relacionada com as ideias de ser, sentido e verdade”
(1d., 1989b, p. 9, grifo do autor).
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pensadores medievais culminou no que Eliade considerou o inicio da crise da
Humanidade ocidental. Pois, como ja discorremos, 0os avangos da técnica e da
ciéncia trouxeram também o esvaziamento transcendental do mundo. Diante disso,
conforme o que expomos, Eliade demonstrou que o homem ocidental moderno, ao
se tornar secularizado, perdeu o sentido da vida e submergiu em uma crise
existencial. Por isso, faz-se necessario pensar em um Novo Humanismo capaz de

trazer outro horizonte para a Humanidade:

Em nosso caso, manifesta-se a velha convic¢do de que a filosofia ocidental
esta perigosamente proxima de "provincializar-se" (se nos for permitida tal
expressao): primeiro, através do ciumento isolamento de si mesma em sua
propria tradigdo, ignorando, por exemplo, os problemas e solucdes
apresentados no pensamento oriental; segundo, por sua obstinada recusa
em reconhecer quaisquer "situacdes" que nao aquelas referentes ao homem
das civilizagdes historicas, desafiando a experiéncia do homem "primitivo",
do homem como membro das sociedades tradicionais. Estamos certos de
que a antropologia filoséfica teria alguma coisa a aprender com a
valorizacdo que o homem pré-socratico (em outras palavras, o homem
tradicional) atribuia a sua situacdo no Universo. Melhor ainda: que os
problemas fundamentais poderiam ser solucionados por intermédio do
conhecimento da ontologia arcaica (ELIADE, 1992, p. 8).

A crise do homem é uma crise religiosa devido ao esquecimento do Ser, crise
ontoldgica s6 ultrapassada por meio da experiéncia religiosa. Somente a partir dessa
tomada de posicdo do modo religioso € que o homem tera acesso a compreensao
metafisica do Universo, pois todas as estruturas e formas religiosas, por mais
rudimentares que sejam, participam de um regime ontolégico.>* Nesse aspecto, a
experiéncia religiosa € a solucao exemplar da existéncia, “solucao exemplar porque
desvenda um Mundo que deixou de ser privado e opaco, mas sim transpessoal,
significativo e sagrado, na sua qualidade de obra dos Deuses” (ld., 1989a, p. 13).

Portanto, se a cultura moderna deve recriar um Novo Humanismo, é necessario

redescobrir e reconhecer a validade dos mitos.?*® Eliade propds que a imaginacédo

%% Gf. ELIADE, 1989a, p. 13.

%% “Eljade ndo tem em vista que a pessoa moderna retorne as formas das sociedades tradicionais,
mesmo se ele ou elas podem. O que ele faz é defender que a cultura moderna adote uma plural,
universal, presenca holistica e césmica do mundo, informado por modelos exemplares e arquétipos.
Desta forma, a Humanidade vai se aproximar de uma significativa existéncia e superar a
fragmentagao social e alienagao individual” (CAVE, 1993, p. 72). “Eliade does not aim to have the
modern person return to the ways of traditional societies, even if he or she could. What he does
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humana possui uma estrutura mitolégica.®®” Nesse sentido, é natural, mesmo que
inconsciente, a orientacdo no mundo a partir de arquétipos, de modelos
exemplares.®® O pensador romeno utilizou o termo homo religiosus para se referir a
todos os seres humanos. Mesmo com o desenvolvimento do homem néo religioso, a
qualidade do homem arcaico, mesmo obscurecida ou camuflada, permanece na
pessoa secularizada.®®® Essa camuflagem faz parte do processo dialético do
sagrado. E condicdo estrutural das manifestagcdes do homem religioso que ocorre no
homem secularizado nas nostalgias, nos sonhos, nas ficgdes, nas iniciagdes, nos
movimentos politicos e nas festas de ano-novo. Por isso, 0 Novo Humanismo deve
ter um caréter trans-histérico capaz de elaborar paradigmas universais para a

Humanidade.*®°

Com efeito, para o filésofo de Bucareste, o Ocidente ainda se encontra em uma
espécie de provincianismo que o isola de uma situagdo mais global do homem, quer
dizer, do homem n&o ocidental, ainda considerado um homem integral. Nessa
perspectiva, seu objetivo é propor ao Ocidente um dialogo cultural com os distintos

modos de ser*’!, analogamente ao que ocorreu na Renascenga em seu resgate da

advocate is that modern culture adopt a plural, universal, wholistic, and cosmic presence in the world,
one informed by exemplar models and archetypes. In this way humanity will approach a eaningful
existence and overcome social fragmentation and individual alienation”.
%7 Cf. ELIADE, 2008a, p. 90.
3% «Um mundo com sentido — e 0 Homem nao pode viver no ‘caos’ — é o resultado de um processo
dialético a que se pode chamar manifestacdo do sagrado. A vida humana adquire sentido ao imitar os
modelos paradigmaticos revelados por seres sobrenaturais. A imitagdo de modelos transumanos
constitui uma das caracteristicas primarias da vida ‘religiosa’, uma caracteristica estrutural que é
indiferente a cultura e a época. [...] Nos niveis mais arcaicos de cultura, viver como um ser humano é,
em si, um acto religioso, pois a alimentagéo, vida sexual e trabalho possuem um valor sacramental.
Por outras palavras, ser — ou antes, torna-se — um homem significa ser ‘religioso™ (Id., 1989b, p. 10,
gggfo do autor). . ] ) . _
“[...] o homem a-religioso no estado puro € um fendmeno muito raro, mesmo na mais
dessacralizada das sociedades modernas. A maioria dos ‘sem religido’ ainda se comporta
religiosamente, embora nao esteja consciente de fato. Ndo se trata somente de massa das
‘supersticdes’ ou dos ‘tabus’do homem moderno, que tém todos uma estrutura e uma origem magico-
religiosas. O homem moderno que sente e se pretende a-religioso carrega ainda toda uma mitologia
camuflada e numerosos ritualismos degradados” (Id., 2008a, p. 166, grifo do autor).
9 “E a0 mito primevo que pertence conservar a verdadeira Histéria, a da condigdo humana: é nele
gue é preciso procurar e encontrar os principios e os paradigmas de qualquer conduta” (Id., 1989a, p.
34).
40T «A época moderna distingue-se nitidamente das precedentes por caracterizar-se pelo confronto
com os “desconhecidos”, os “estrangeiros” e seus mundos; universos insoélitos, ndo familiares,
exoticos ou arcaicos. As descobertas da psicologia profunda, tanto quanto a ascensdo dos grupos
étnicos nao europeus ao horizonte da Histdria, marcam realmente a invasdo dos ‘desconhecidos’ no
campo, outrora fechado, da consciéncia ocidental” (ELIADE, 1999, p. 1).
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cultura greco-latina antiga*®?, mas, dessa vez, com outros paradigmas.*®® Eliade
defendeu que, mediante o intercadmbio com a ontologia arcaica e o universo religioso
de outras culturas, o homem moderno conseguiria uma profunda renovacao de sua

existéncia*®, conforme nos aponta em Origens, Histdria e sentido na religido:

Estas descobertas e contactos devem ser ampliados através de didlogos.
Mas para ser genuino e produtlvo um dialogo ndo pode ser limitado a
linguagem empirica e utilitaria*®. Um verdadeiro didlogo deve tratar dos
valores centrais das culturas dos participantes. Ora, para compreender
esses valores correctamente, € necessario conhecer as suas fontes
religiosas, pois como sabemos, as culturas ndo europeias, quer orientais
quer primitivas, ainda sao alimentadas por um solo religioso rico (1989b, p.
17, grifo nosso).

O Novo Humanismo que Eliade ofereceu é o resultado de um confronto proficuo,

dialogo como linguagem cultural entre os valores espirituais e culturais de outros

92 “Um resultado extremamente surpreendente da pesquisa contemporanea sobre esse assunto foi a

descoberta da funcao importante que a magia e o esoterismo hermético exerceram, nao s6 durante a
Renascenga italiana, mas também como fator de influéncia no triunfo da nova astronomia de
Copérnico, ou seja, da teoria heliocéntrica do sistema solar. Num livro recente, Giordano Bruno and
the Hermetic Tradition, Frances A. Yates analisou de maneira brilhante as profundas implicagbes que
o entusiasmo exaltado pelo hermetismo exerceu nesse periodo. Este entusiasmo revela o anseio do
homem renascentista por uma revelagdo "primordial" que incluisse ndo s6 Moisés e Platdo, mas
também a Magia e a Cabala e, mais que tudo, as religides misteriosas do Egito e da Pérsia. O fato
revela também unia insatisfacdo profunda com relagdo a Teologia medieval e com a concepgao
medieval do homem e do universo, uma reag¢do contra o que podemos chamar uma civilizagdo
‘provinciana’, isto é, puramente Ocidental, € um anseio por uma religido universal, trans-histérica,
‘mitica’. [...] O fato de Giordano Bruno ter recebido entusiasticamente as descobertas de Copérnico
nao se deveu em primeiro lugar a sua importéncia cientifica e filos6fica, mas ao fato de ter ele
compreendldo o profundo significado religioso e magico do heliocentrismo” (Id., 1979c, p. 59-60).

“Por enquanto se pressente que todos esses elementos estdo preparando o surgimento de um
novo humanismo, que ndo sera a réplica do antigo. Pois agora sao, acima de tudo, as pesquisas dos
orientalistas, dos etnélogos, dos pscicoldgos do profundo, dos historiadores das religibes que devem
ser integradas para que se chegue ao conhecimento total do homem?” (Id., 1999, p. 4).

* «...] uma afirmacdo muitas vezes repetida por Eliade é que a histéria nos trouxe a um ponto sem
retorno no qual o Oriente e o Ocidente ndo vai mais ser ignorada, mas sim se encontrar, conhecer
uns aos outros, para o nascimento de uma nova consciéncia do homem, um ‘novo humanismo’ de
acordo com suas proprias palavras” (BERTAGNI, 2002, p. 307). “[...] un’affermazione spesso ripetuta
da Eliade & che la storia ci ha portato a un punto di non ritorno nel quale Oriente e Occidente
dovranno non piu ignorarsi, bensi incontrarsi, conoscersi vicendevolmente, perché nasca una nuova
consapevolezza dell’'uomo, un ‘nuovo umanesimo’, secondo le sue stesse parole”.

®> Nesse ponto, a teoria de Eliade confronta-se com o neopragmatismo de Richard Rorty (1931-
2007) e da razao comunicativa do filésofo alemao Jirgen Habermas (1929-), na medida em que
defende que outras culturas devem se interpretadas no seu proprio plano de referéncia. Eliade
reforga “Mais cedo ou mais tarde, o didlogo com os ‘outros’ — representantes das culturas tradicionais,
asiaticas e “primitivas” — deverd ser iniciado ndo mais na linguagem empirica e utilitdria de hoje
(capaz de atingir apenas realidades sociais, econdmicas, politicas, médicas, etc.), mas numa
linguagem cultural, capaz de exprimir realidades humanas e valores espirituais. Tal didlogo é
inevitavel; esta inscrito na fatalidade da Histéria. Seria uma ingenuidade tragica acreditar que ele
pode prosseguir indefinidamente no nivel mental que ainda se encontra” (1999, p. 6-7).
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poOVOS NA0 europeus, pois esses ainda sao alimentados por um criativo horizonte
religioso. De outro modo, para elaborar um Novo Humanismo, Eliade partiu do
pluralismo cultural e moral de todos os povos ndo ocidentais. Nesse ambito, a
Historia das Religibes estd destinada a desempenhar o protagonismo nesse
encontro na vida cultural contemporanea ao aprofundar o conhecimento do
homem.*®® Ao interpretar as situagdes existéncias reveladas pelos documentos que
pesquisa, o historiador das religides*®” propds um conhecimento mais profundo do
homem. Dessa forma, é na “[...] base desse conhecimento que um Novo

Humanismo, a uma escala mundial, se poderia desenvolver” (ELIADE, 1989b, p. 17).

O processo hermenéutico proposto por Eliade permite uma reflexdo da
Weltanschauung do outro na qual se conhece melhor o sentido da interpretacao do

mundo em um contexto universalizante.*® Compreende uma auténtica antropologia

6 «“por que um ‘filésofo’ especialista em historia geral das religives? A razio parece residir no carater
arrojado do proprio projeto eliadiano de contribuir, como ele mesmo afirma algumas vezes, a
edificacdo de uma nova “Fenomenologia do Espirito” que leve em conta tudo o que a histéria das
religibes é capaz de revelar ao homem ocidental acerca do homem que responde, nos estagios
arcaicos e tradicionais da cultura, de uma grande parte da histéria milenar da Humanidade. Se o
Ocidente j& tentou fazer a sua interpretacao por histéria do espirito, a sua leitura ndo era subsidiada
por conhecimentos inteiramente corretos das poucas culturas que tomou em consideracao e, além
disso, as suas interpretagdo ndo eram isentas de prejuizos ideolégicos proprios de uma certa
superioridade cultural do Ocidente. Projeto arrojado de favorecer a um didlogo fecundo entre o
Ocidente e as culturas extra-européias, diante do qual ndo resta a Eliade outra opgdo que a de
aplicar-se, com dedicacdo extrema, e valendo-se de uma erudicdo e de uma competéncia
hermenéutica invejaveis, ao estudo das produgdes religiosas daquelas culturas, precisamente porque
foi no plano da criagao religiosa que elas deram o melhor de si & histéria do Espirito. Desmitificar as
suas criagdes religiosas em nome de uma consciéncia historicista, € ndo saber apreciar devidamente
nem a originalidade daquelas culturas nem a emergéncia do novo horizonte cultural que se abriu para
o Ocidente a partir da descoberta da histéria e da historicidade do homem, pois, nesse caso, ndo se
estara em condi¢des de valorizar e de assimilar culturalmente os diversos universos espirituais, que
aquelas culturas abrem ao Ocidente. Desmitificar é, em ultima analise, suprimir a priori a condigao
mesma de todo auténtico didlogo, uma vez que, por um tal procedimento, se suprime a diferenga, a
alteridade. O Ocidente descobriu neste século do simbolismo e é justamente através de uma
hermenéutica dos simbolos que esse didlogo se faz possivel. Por isso, segundo Eliade, a histéria das
religibes deve ser uma hermenéutica total das produgdes religiosas da Humanidade da ‘idade da
Eogdra aos nossos dias” (GUIMARARES, 2000, p. 122, nota 20, grifo nosso).

Historiador como Religionswissenschaft, isto é, aquela que aborda néo sé a historia propriamente

dita, mas também o estudo comparativo das religides e da morfologia e fenomenologia religiosa. Cf.
ELIADE, 1989b, nota 1.
98 “Esta é a razdo por que dissemos que uma hermenéutica histérico-religiosa criativa seria capaz de
estimular, alimentar e renovar o pensamento filoséfico. De um certo ponto de vista, poderia dizer-se
que uma nova Fenomenologia da Mente aguarda elaboragdo tomando em consideragao tudo o que a
historia das religides é capaz de nos revelar. Haveria de escrever livros importante sobre os modos
de existir no mundo ou sobre os problemas do tempo, da morte e do sonho, baseados em
documentos que o historiador das religides tem em sua disposi¢ao” (ELIADE, 1989b, p. 83-84).
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filoséfica*®® para a cultura moderna, pois procura uma heranga religiosa comum
entre os homens a partir dos simbolos religiosos.*’® Os simbolos revelam uma

ontologia, meio mais comum pelo qual o sagrado se manifesta. Enfim, eles

411

expressam, em um ambito global, a unidade da Humanidade.*'" E indispensavel

entender o fenémeno religioso em seu proprio plano de referéncia, o que quer dizer
ultrapassar o nivel da erudicéo e se esforgcar em compreender o fenémeno religioso
sob varios pontos de vista, em seu sentido mais profundo. Entdo, se nesse método
estd 0 meio para promover o surgimento de um Novo Humanismo, “[...] cabe ao
Historiador das religibes apresentar o valor autbnomo — o valor como criacao
espiritual — de todos esses movimentos religiosos primitivos” (ELIADE, 1989b, p. 21,
grifo do autor). Acerca da importancia metodolégica para a compreensao do

universo religioso, Eliade afirma:

Mais que qualquer outra disciplina humanistica (isto é, a psicologia, a
antropologia, a sociologia, etc.), a histéria das religibes pode abrir 0
caminho a uma antropologia filoséfica. Pois o sagrado é uma dimensao
universal e, [..], os primordios da cultura tém as suas raizes em
experiéncias e crencas religiosas. Além do mais, mesmo depois de serem
radicalmente secularizadas, criacdées culturais como as instituicdes sociais,
a tecnologia, as ideias morais, as artes, etc., ndo podem ser corretamente
compreendidas se ndo se conhecer a sua matriz religiosa original, que elas
tacitamente criticaram, modificaram ou rejeitaram ao tornar-se aquilo que
sdo atualmente: valores culturais seculares. Desta forma, o Histériador das
religibes encontra-se na posicdo de apreender a permanéncia daquilo a que
se chamou a situagdo existencial especifica do Homem de “estar no
mundo”, pois a experiéncia do sagrado é sua correlativa. Com efeito, o fato
de o Homem tomar consciéncia do seu proprio modo de estar e o de
assumir a sua presenca no mundo constitui conjuntamente uma
“experiéncia’” religiosa (1989b, p. 24).

49 «S30 fatos ricos de interesse: anunciam e dido mesmo uma contribuicio preciosa para o
estabelecimento de uma auténtica antropologia filoséfica. Eles tém, acima de tudo, o mérito de
revelar, numa Humanidade que estd ainda, para usar uma expressao alheia, ‘ao nivel etnografico’,
uma posicao espiritual que s6 pela pobreza dos meios de expresséo — reduzidos a simbolos, ritos e
‘supersticdes’ — se distingue dos sistemas elaborados e logicamente coerentes da teologia e da
metafisica. Mas precisamente esta indigéncia e esta vulgaridade dos meios de expressao dao um
peso particular a atitude espiritual que exprimem. A sua autenticidade, a fungdo importante que eles
desempenham na vida dos povos primitivos e semicivilizados provam, em todo caso, que 0s
problemas da metafisica e da teologia estdo longe de serem uma invencdo recente do espirito
humano ou de representarem uma fase aberrante ou transitéria na historia espiritual da Humanidade”
ﬂ%l 2008b, p. 309-310).
Cf. CAVE, 1993, p. 15.

11 «“Abordar um simbolo, um mito ou um comportamento arcaico enquanto expressdo de situacdes
existenciais ja é atribuir-lhe dignidade humana e significagéo filoséfica. Essa atitude teria parecido
absurda e ridicula a um sabio do século XIX. Para ele, a ‘selvageria’ ou a ‘estupidez primordial’ s6
podia repreresentar uma fase embrionaria e, consequentemente, ‘acultural da Humanidade”
(ELIADE, 1999, p. 4).
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Nesse sentido, Eliade defendeu a autonomia da Histdria das Religibes como uma
ferramenta “pedagoégica” capaz de mudar o homem por meio de “novos valores
culturais” resultantes desse intercambio.*’? Nao se trata de sincretismo ou de
diletantismo religioso, mas uma criagdo cultural capaz de modificar o homem.*®
Logo, Eliade colocou a Histdria das Religibes como a que possui a fungédo essencial
de promover uma “planétisation da cultura” para a realizacdo de uma cultura
universal*'* porque cada fendmeno religioso contribui para a cultura. A
universalizacao permite ao intérprete um acumulo de significagdes histéricas da

Humanidade que provocara uma abertura maior da compreensao humana.

No entanto, sua fenomenologia da Histéria das Religibes ndo é a mesma

fenomenologia transcendental de Edmund Husserl (1859-1938)*"

, pois esse
defendeu a compreensao do fendmeno a partir de uma Unica manifestagcao na qual,
apds uma reflexao radical, é possivel alcangar sua estrutura ou “visdo pura”. Eliade,
ao contrario, sugeriu um trabalho de comparacdao do fendmeno entre todas as
religides possiveis para situar-se diante dele.*’® Com isso, novas expressdes do
homem surgiram, permitindo, dessa forma, a elaboracdo de um Novo Humanismo*'’
a partir de um confronto orientado pela hermenéutica, como afirma o filésofo

romeno:

Um verdadeiro encontro implica dialogo. Para se iniciar um didlogo legitimo
com os representantes das culturas nao-européias, € indispenséavel
conhecer e compreender essas culturas. A hermenéutica é a resposta do
homem ocidental — a Unica resposta inteligente — as solicitagcdes da Histéria

#12 “E de esperar que o assumir desta funcdo pela histéria das religies seja posto em questio, e até

francamente contestado, pelos cientistas bem como pelos tedlogos. Os primeiros suspeitam de
qualquer esforgco para revalorizar a religido. Satisfeitos com a vertiginosa secularizacdo das
sociedades ocidentais, os cientistas tém tendéncia para desconfiar de obscurantismo ou nostalgia em
autores que veem nas diferentes formas da religido algo mais que supersticao, ignorancia ou, quando
muito, comportamento psicolégico, instituicbes sociais e ideologias rudimentares felizmente
ultrapassadas de longe pelo progresso do pensamento cientifico e o triunfo da tecnologia” (ELIADE,
1989b, p. 86).

18 Cf. Ibid., p. 86-87.

414 Cf. Ibid., p. 89.

5 Filsofo aleméo, considerado fundador da fenomenologia.

1 Cf. GUIMARAES, 2000, p. 359.

17 Cf. CAVE, 1993, p. 17.
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contemporanea, ao fato de o Ocidente estar fadado (somos tentados a dizer
condenado) ao confronto com os valores culturais dos “outros” (1999, p. 3).

O Novo Humanismo de Eliade, além de fornecer um novo sentido a existéncia,
propds valores fundamentados na interconexdo entre o Eu e o Outro, valores esses
formados a partir dos dialogos simbdlicos religiosos*'®, pois o “[...] encontro com o
‘totalmente outro’, perceba-se ou nao, desencadeia uma experiéncia de estrutura
religiosa” (ELIADE, 1999, p. 3-4). Essa relacdo permite a criagdo de arquétipos
utilizados em todos os ambitos da vida. Com efeito, o Novo Humanismo que Eliade
defendeu transforma, de forma criativa, o homem em sua interacdo com as
experiéncias religiosas de outras culturas. A linguagem simbodlica religiosa permite a
diversidade de crencas sem detrimento uma das outras.*’® Eliade acreditava ser

todo homem um homo symbolicus.*?°

Essa definicdo permitiu que, mesmo que a sociedade moderna se esforce em abolir
o simbolismo, o homem moderno é estruturalmente um homo religiosus, pois 0s

simbolos nunca desapareceram da psique humana.**’

Os aspectos simbdlicos
podem mudar, mas sua funcao nao. Por exemplo, o simbolo da nostalgia do Paraiso
— que Eliade definiu como condigdo humana no cosmos*? — lugar da felicidade e da

saudade que ainda permeia os anseios mais fundamentais dos seres humanos,

418 “[...] o estudo dos simbolismos ndo é um ftrabalho de erudicdo pura; que, pelo menos

indiretamente, ele se interessa pelo conhecimento do homem em si; enfim, que ele tem sua opinido
dar quando falamos de um novo humanismo ou de uma nova antropologia” (ELIADE, 1991, p. 16).

419 “[...] frequentemente se tem esquecido que o funcionamento do pensamento arcaico ndo utiliza
exclusivamente 0s conceitos ou os elementos conceituais, mas também, e em primeiro lugar,
simbolos. [...] E ai segue se segue que a aparente pobreza conceitual das culturas primitivas implica
ndo uma incapacidade para produzir teoria, mas uma dependéncia de um estilo de pensar
nitidamente diferente do estilo moderno, fundado sobre os esforgos da especulagdo helénica” (Id.,
2008b, p. 37).

20 “Sendo 0 homem um homo symbolicus e estando o simbolismo implicito em todas as suas
atividades, todos os fatos religiosos tém, necessariamente, um carater simbdlico. Nada é mais certo
se pensarmos que qualquer ato religioso e qualquer objeto cultual visam a uma realidade
metaempirica. A arvore que se torna objeto de culto ndo é venerada enquanto arvore, mas enquanto
hierofania, enquanto manifestacdo do sagrado” (Id.,1999, p. 217, grifo do autor).

1 “Na realidade, esse desejo de retornar ao Uno é presente, aos olhos de Eliade, no homem
enquanto homo religiosus; uno e total, escapando de um mundo fragmentado ao sagrado: este seria
o destino do homem, em sua vida consciente e incosciente [...]” (BERTAGNI, 2002, p. 303). “In realta,
questo desiderio di ritorno allUno & presente, agli occhi di Eliade, nelluomo in quanto homo
religiosus; uno e totalita, fuga da un mondo frammentato verso il sacro: queste sarebbero le mete
dell’'uomo, nella sua vita conscia e inconscia [...]".

*22 Cf. ELIADE, 2007, p. 38.
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mesmo que lancados as zonas do inconsciente, se revelam em seus sonhos e
criagdes artisticas como, por exemplo, a Musica, a Literatura, que demonstram uma
possibilidade de restauracdo do modo de ser religioso e sua religacdo com o

macrocosmo*?, ja que a perfeicdo se encontra nas origens, em in illo tempore.***

A “nostalgia do Paraiso” liga-se preferencialmente aos impulsos profundos
do homem que, desejando participar no sagrado com a fotalidade do seu
ser, descobre que essa totalidade ndo € sendo aparente e que, na
realidade, o seu préprio ser foi constituido sob o signo de uma ruptura
(ELIADE, 19893, p. 85-86).

Porque essa “nostalgia” e esses “duplos faceis” demonstram tanto a
repugnancia natural do homem histérico a abandonar-se totalmente a
experiéncia sagrada como a sua impoténcia a renunciar definitivamente a
uma tal experiéncia (ld., 2008b, p. 375, grifo nosso).

O encontro com o “outro” permite a eliminagdo de todo provincianismo cultural e
contribui, de forma mutua, na transformacéo dos invidividuos. “E o encontro com os
‘outros’ — com seres humanos pertencentes a varios tipos de sociedades arcaicas e
exéticas que é culturalmente estimulante e fértil” (Id., 1989b, p. 17). Entretanto, a

»425

aproximacao com o estrangeiro, com o “totalmente alheio™, o reconhecimento de

outras existéncias, traz, como consequéncia, a destruicao do mundo cultural “oficial”.

Mas, essa destruicdo, em contrapartida, abre novas perspectivas ao génio criativo
ocidental: “Espero, contudo, que aquilo a que se pode chamar um ‘novo humanismo’
possa ser engendrado por um confronto do homem ocidental moderno com mundos

de sentido desconhecidos ou menos familiares” (1989b, p. 13). E somente pela via

423 “podemos dizer igualmente: o homem é um microcosmos, isto é, ‘um mundo em miniatura’; todas
as geracoes essenciais do ser, o ser fisico, quimico, vivo, espiritual, se encontram e se cruzam no ser
do homem; e portanto também ¢é possivel estudar no homem o fundamento supremo do ‘grande
mundo’, do macrocosmos. E por isso o ser do homem enquanto microteos é também o primeiro
acesso a Deus” (SCHELER, 1986, p. 16, grifo do autor).

24 Contudo, “[...] ainda que pudesse constatar uma espécie de ‘nostalgia dos arquétipos’ no plano
existencial, Eliade jamais prop6s ao homem moderno como solugéo para o ‘terror da histéria’ uma
volta ao universo dos arquétipos e da repeticao. [...] a critica de Eliade é dirigida fundamentalmente
aos historicismos que, além de negarem a existéncia de um valor meta-histérico, negam, em ultima
andlise, a autonomia do espirito, ao reduzir o valor das criagbes espirituais do homem a um valor
puramente historico (relativismo), visto terem reduzido o homem a sua situagéo histérica. Por ora,
basta observar que uma tal reducionismo implica a negagdo do valor autbnomo nao apenas das
criagbes religiosas enquanto reveladoras de uma dimenséo irredutivel do espirito, mas também das
outras criagdes do espirito (arte, literatura)” (GUIMARAES, 2000, p. 164).

% Rudolf Otto descrevia o sagrado como o ganz andere — 0 "totalmente outro", a "alteridade radical
do ser humano".
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hermenéutica que ocorre a possibilidade do encontro criativo com outras culturas e
valores religiosos, embora isso nao signifigue uma transferéncia da mentalidade
arcaica para o universo do homem moderno. Assim, o processo de criacdo de um
Novo Humanismo sempre anseia pela continua modificacao da condicao humana na

espera de transpor o que & provinciano e estéril.*?®

Percebe-se, com isso, que a proposta eliadiana é um convite para 0 homem
moderno transcender seu repetitivo modus vivendi em um eterno retorno mitico, ja
que € “[...] a visao religiosa do mundo e a ideologia que dela deriva que permitem ao
homem fazer frutificar a sua experiéncia individual ‘abri-la’ em direcdo ao universal”
(ELIADE, 1989a, p. 13), visdo que permite ao homem se orientar a partir do cosmos
e superar suas angUstias existenciais.**” O cosmos representa a coexisténcia
antropocdsmica tanto na relacdo do homem com a natureza quanto em sua relacao
Eu-Outro. Essa visdo transcendental foi o ponto de partida que levou o filésofo a
criticar a Weltanschauung ocidental de seu tempo, representada pelo materialismo
cientifico e pelo Historicismo que se ocuparam em esvaziar os valores espirituais de
sua cultura.*?® Com isso, 0 “novo homem” surgido do Novo Humanismo nao sera
interpretado pela raca definida tanto pelo Positivismo quanto pelo Historicismo, nem
pelo desejo (Freud), tampouco pela angustia (Existencialismo) ou pela economia
(Marx), mas pela autonomia do espirito capaz de enfrentar suas crises existenciais

diante do “terror da Historia”.*?°

% “Em (ltima andlise, o historiador das religides esta destinado a esclarecer um grande nimero de
situagdes pouco familiares ao homem do Ocidente. E através de uma compreensao de tais situacdes
“exéticas” pouco familiares que o provincialismo cultural é transcendido” (ELIADE, 1989b, p. 17).

27 “Na consciéncia cada vez mais crescente que o homem veio adquirindo, nos ultimos séculos, da
sua historicidade, colhe-se um processo que avanga da euforia iluminista ante o progresso infinito ao
pessimismo niilista do homem que, identificando-se com o tempo, entendido em sua irreversibilidade
e vacuidade, chega a consciéncia tragica da inutilidade de toda e qualquer existéncia humana. A
questéo do ‘Sagrado’ fascina porque reacende, no coragédo da existéncia historica, o desejo do real e
a esperanca da salvacao” (GUIMARAES, 2000, p. 14).

8 Gf. CAVE, 1993, p. 41.

429 “[...] para Eliade, a redugédo do homem a sua condicao histérica operada pelo historicismo, trouxe
como consequéncia a “banalizacdo da histéria como decorrente da ‘banalizacdo’ sistemética do
mundo, realizada sobretudo do século XIX”: se o homem moderno esvaziou o mundo de toda
significacdo ‘extra natural’ para se dar o meio de conhecé-lo objetivamente e de domina-lo, esvaziou
igualmente os fendmenos histéricos, reduzindo-os a apenas a ‘condicionamentos inferiores’ (as
explicagbes socioecondmicos) e, com isso, tudo o que € valido e significativo na existéncia humana,
desaparece” (GUIMARAES, 2000, p. 204).
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Na verdade, é apenas pela pressuposicdo da existéncia de Deus que ele,
por outro lado, conquista a liberdade (que lhe proporciona autonomia num
Universo governado por leis, ou, em outras palavras, a "inaugurag¢ao” de um
modo de ser que € novo e unico no Universo) e, por outro lado, a certeza de
que as tragédias histéricas tém um significado trans-histérico, mesmo que
esse significado nem sempre seja visivel para a Humanidade em sua
condigdo presente. Qualquer outra situagdo do homem moderno leva, no
fim, ao desespero. E um desespero provocado nao por seu préprio
existencialismo humano, mas por sua presenca num Universo historico, em
que quase toda a Humanidade vive tomada de um terror continuo (ainda
que nao tenha consciéncia dele) (ELIADE, 1992 p. 137).

Eliade se posicionou como um pensador “anti-moderno”, ja que se opds ao
imanentismo e foi um defensor de uma trans-historicidade possivel do homem.
Também se confrontou com o etnocentrismo ocidental e o primado da subjetividade
como via auténtica da existéncia realizada na elaboracdo de um sentido de ser e de
fazer Historia. Some-se também sua postura contra a racionalidade cientificista que
se colocou unilateralmente como a forma legitima de compreensao do mundo. No
entanto, Eliade nao propés um abandono da racionalidade, mas quis demonstrar os
consequentes erros de uma interpretagcdo reducionista ocidental de outras

culturas.*3°

Nesse sentido, o fildsofo defendia serem reversiveis o processo de dessacralizacao
do cosmos e da existéncia humana, ndo para reviver o homem arcaico, mas rumo a
reabertura de um universo ontolégico para o homem moderno.**' Dessa maneira,

perante as crises existenciais, o retorno a dimensao ontolégica do sagrado tornar-

*0 «Todo esforco do historiador romeno orienta-se no sentido de explicar a racionalidade intrinseca do
universo religioso arcaico e tradicional, o fato de que 0 homo religiosus daquelas culturas se move em
um mundo ordenado pelo logos, ainda que se trate de um ‘légos simbdlico’, distinto daquele da razédo
técnico-cientifica, e ndo em um mundo cadtico ou pré-logico, dominado pelo irracional ou pela pura
efabulacdo magica ou pelo mito como ‘doenca da racionalidade’ [...]” (GUIMARAES, 2000, p. 259-
260).

BT religido ‘comeca’ onde ha revelagao total da realidade: revelagdo simultanea do sagrado —
daquilo que &, por exceléncia, daquilo que nao € ilusério nem evanescente — e das relagbes do
homem com o sagrado, relagdes multiformes, mutaveis, por vezes ambivalentes, mas que sempre
situam o homem no préprio coracdo da realidade. Esta dupla revelagédo torna, pela mesma acg¢éo, a
existéncia humana ‘aberta’ aos valores do Espirito: por um lado, o sagrado é o outro por exceléncia, o
transpessoal, o ‘transcendente’ e, por outro, o sagrado é exemplar, no sentido em que institui os
modelos a seguir; transcendéncia e exemplaridade que forcam o homem religioso a sair das
situagOes pessoais, a ultrapassar a contingéncia e o particular e a ascender aos valores gerais, ao
universal” (ELIADE, 1989a, p. 12-13, grifo do autor).
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se-ia a unica oportunidade de superacao e de formulacdo de novos valores e novos

horizontes para a existéncia humana.**

Ao defender a linguagem simbdlica religiosa como didlogo com outras culturas para
ultrapassar o provincianismo ocidental*®, Eliade antecipou uma conduta necesséria
no cenario geopolitico iniciado com o fim da Segunda Guerra Mundial (1939-1945).
Ao dar especial atencdo as diversidades religiosas, cultivou um pluralismo
cultural.*** Devido ao seu renovado pedido aos intelectuais de sua época para que
utilizassem uma hermenéutica dialética de respeito a outras visbes de mundo, o
filosofo romeno foi um vanguardista dos ideais que defendiam a alteridade, a
tolerancia e o respeito ao pluralismo cultural. Seu Novo Humanismo advogava a

harmonia entre as civilizagdes e a renovatio da cultura ocidental:

E necessario conhecer e compreender um pensamento que teve lugar de
destaque na histéria da espiritualidade universal. E necessario conhecé-lo
agora, porque é partir de agora que todo provincialismo cultural esta sendo
superado pela prépria marcha da Historia, forgando-nos, quer sejamos ou
nao europeus, a pensar em termos de Historia Universal e a forjar valores
espirituais universais. E também agora que o problema da situagdo do
homem no mundo domina a consciéncia filoséfica européia [...] (ELIADE,
1996, p. 14 grifo do autor).

Nao se tratava de aceitar as solugdes propostas por outras religides, nem de um

sincretismo filoséfico ou religioso, menos ainda de um hibridismo. Também estava

432 «para mim o interesse esta alhures; o homem moderno, radicalmente secularizado, cré-se ou se

quer ateu, arreligioso, ou pelo menos indiferente. Mas ele se engana. Nao conseguiu ainda abolir o
homo religiosus que esta nele: suprimiu (se é que alguma vez o foi) apenas o christianus. Isto quer
dizer que ele permaneceu ‘pagdo’ sem que o soubesse. Isto significa também uma outra coisa: uma
sociedade arreligiosa ndo existe ainda (quanto a mim, creio que ela ndo pode existir, € que caso ela
se verificasse, pereceria, ao termo de algumas geragdes, de tédio, de neurastenia ou por um suicidio
coletivo...)” (ELIADE. Fragments d’ un Journal. vol. 1, 1973 apud GUIMARAES, 2000, p. 198-199).

3 “E dbvio que os conceitos metafisicos do mundo arcaico nem sempre eram formulados em
linguagem tedrica; mas o simbolo, o mito e o ritual expressam, em planos diversos, e com 0s meios
que lhes sédo apropriados, um complexo sistema de afirmagdes coerentes sobre a realidade final das
coisas, um sistema que pode ser visto como aquele que constitui a metafisica. No entanto, é
essencial que compreendamos o profundo significado de todos esses simbolos, mitos e rituais, para
?odermos traduzi-los para a nossa linguagem habitual” (ELIADE, 1992, p. 17).

% “Depois da Segunda Guerra Mundial, o encontro com os ‘outros’, com os ‘desconhecidos’, tornou-
se, para os ocidentais, uma fatalidade histérica. Ou melhor, ha alguns anos, os ocidentais nao sé
sentem cada vez mais vivamente o que quer dizer confronto com os ‘estrangeiros’, como também
percebem que Ihes ocorre serem dominados por eles. Isso nado significa, necessariamente, que serdo
subjugados ou oprimidos, mas apenas que sentirdo a pressdo de uma espiritualidade ‘estrangeira’,
nédo ocidental. Pois 0 encontro — ou a colisdo — entre civilizagbes € sempre, ao final das contas, um
encontro entre espiritualidades e mesmo entre religides” (Id., 1999, p. 3).
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longe de ser um retorno a religido como uma reproducdo dos ritos antigos. Pelo
contrario, propés um resgate das raizes que nada mais era do que um movimento
processual de olhar para si mesmo, semelhante ao de Sécrates, de
autoconhecimento. Ao postular que todo homem é por natureza um homo religiosus,
Eliade colocou a dimensdao do Sagrado como uma construcdo necessaria e util a
todas as outras caracteristicas que compunham a totalidade da pessoa humana.**
Para isso, “tudo que se precisa € de um homem moderno dotado de sensibilidade
menos fechada para o milagre da vida; e a experiéncia da renovacao renasceria
para ele [...]” (ELIADE, 1992, p. 71). Na realidade, o que o filésofo sempre aspirou

436

foram a liberdade™” e o amor como elementos capazes de auxiliar os homens a

ultrapassar suas situacoes cotidianas e enfrentar suas crises existenciais.

O primeiro e essencial dever humano é a caridade®’, isto é uma incansavel

justificacdo da alegria de existir. Faca de sua vida e de sua consciéncia uma
permanente alegria - apesar de toda a miséria, o medo, o pecado, a
impoténcia e a dispersées — aqui esta um dever verdadeiramente viril, um
dever do homem e de sua Humanidade. Eu acredito que o bem se justifica e
€ reconhecido a partir da alegria. Acredito que a alegria é a verdadeira
estrutura da nova Humanidade que estamos esperando. Creio que o maior
pecado contra a Humanidade ¢é a tristeza desesperada erigido como o valor
supremo da espiritualidade (ELIADE, 1934, apud CULIANU, 2008, p. 52)*%.

A partir desse dialogo multicultural, o homem deve procurar novas habilidades
suscetiveis que permitam uma mudanca ontoldgica de seu ser, transformacao que

s6 poderia ocorrer por meio do conhecimento e da superacdo da condicdo

435 «“Nesse sentido, ele afirma, com um certo colorido ‘psicologista’, que as ‘raizes da liberdade devem

ser buscada nas profundezas da psyché e ndo nas condigbes criadas por certos momentos
histéricos” (GUIMARAES, 2000, p. 152).

% «Apenas uma tal liberdade (a parte do seu valor soterioldgico e, portanto, no sentido mais estrito,
do seu valor religioso) é capaz de defender o homem moderno do terror da histéria — uma liberdade,
em outras palavras, que tem sua fonte e encontra sua garantia e apoio em Deus. Todas as outras
liberdades modernas, seja qual for o tipo de satisfacdo que possam proporcionar aquele que as
possui, nao tém forga alguma para justificar a histéria; e isso, para todo homem que é sincero consigo
mesmo, € equivalente ao terror da histoéria” (ELIADE, 1992p. 136).

37 Caridade no sentido de virtude teologal que conduz ao amor a Deus e ao nosso semelhante.

438 4| primo ed essenziale dovere umano € la carita, cioe un'infaticabile giustificazione della gioia di
esistere. Fare della tua vita e della tua conoscenza una permanente gioia - dispetto di tutte le miserie,
le tenebre, i peccati, le impotenze e le disperazioni - ecco un dovere veramente virile, un dovere
dell'uomo e dell'umanita tua. Credo che il bene si giustifica e si riconosce dalla gioia. Credo che la
gioia € la vera struttura della nuova umanita che stiamo aspettando. Credo che il piu grande peccato
contro l'umanita & la tristezza disperata eretta a valore supremo della spiritualitd” (Id., 1934,
Oceanografie).
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humana.** A religido permite ao homem abrir o mundo e fundar-se nele: somente
mediante a experiéncia do sagrado e do confronto com a realidade trans-humana é
que o mundo pode realmente ganhar sentido e os valores absolutos tornarem-se
capazes de guiar e conferir um sentido existencial a vida. Dessa forma, a ontologia
arcaica que permite uma vida auténtica € muito mais do que um estudo da Histdria
das Religides: trata-se de uma intencionalidade filoséfica.**° Viver autenticamente
uma vida representa o encontro com o Absoluto que s6 pode efetivar-se mediante a
transcedentalidade do plano religioso.**' O encontro com o Absoluto, entretanto, ndo
acontece somente em templos, mas na cultura, na ecumenicidade e no engajamento
cultural dos individuos.**? Existir autenticamente é, em suma, ser criativo e fiel aos

arquétipos resultantes do confronto multicultural.**®

39 “Por enquanto se pressente que todos esses elementos estdo preparando o surgimento de um

novo humanismo, que ndo sera a réplica do antigo. Pois agora séo, acima de tudo, as pesquisas dos
orientalistas, dos etnélogos, dos psicolégos do profundo, dos historiadores das religides que devem
ser integradas para que se chegue ao conhecimento total do homem” (ELIADE, 1999, p. 4).

*0 “E certo que também o historiador das religides é levado a sistematizar os resultados de suas
pesquisas, a refletir sobre a estrutura dos fenémenos religiosos. Mas, entdo, completa seu
trabalhador de historiador com um trabalho de fenomendlogo ou de filésofo da religido. No sentido
lato do termo, a ciéncia das religidbes abarca tanto a fenomenologia religiosa quanto a filosofia da
religido” (ELIADE, 1999, p. 208).

41 “Esse ‘poder de transcendéncia’ que, segundo Eliade, é constitutivo da liberdade humana, mostra-
se na experiéncia do homo religiosus como um poder de anular simbolicamente o velho mundo,
desgastado pela acéo corrosiva do tempo, pois, ‘tudo o que dura se desfaz em pd, degenera e acaba
por perecer’, e de renovar, de resgatar a ‘perfeicao do principio’ (a plenitude e o vigor se encontram
no principio). Trata-se na verdade, observa Eliade, de uma expressao ‘vitalista’ do Real; ‘é preciso,
contudo, ndo esquecer que, para o primitivo, 0 ser se revela — e se exprime — em termo de vida’. Mas
0 que de essencial esta dito ai € que esse poder de transcendéncia seria inconcebivel caso ndo fosse
a expressdo da abertura constitutiva do homem a um horizonte da transcendéncia humana (€ isso,
em Ultima analise, que esta dito em toda cosmogonia)” (GUIMARAES, 2000, p. 152-153).

*2 Nesse sentido, o exilio, que se iniciou em 1945 na vida de Eliade, foi determinante na construgéo
de uma visdo cultural universalizante do filésofo romeno.

*3 “Mas, se uma palavra for escolhida para sintetizar o conjunto, essa seria a criatividade. A
metafisica do novo humanismo é uma metafisica da criatividade, para a criagdo de uma vida
engajada mas também participante na iniciativa divina” (CAVE, 1993, p. 194). “But if one word were
chosen to synthesize the whole, it would be creativity. The metaphysics of the new humanism is a
metaphysics of creativity, for in creating one engages in life yet also participates in the divine
initiative”.
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5. ASACRALIDADE DO ESPACO E DO TEMPO

Antes havia os relégios d'agua, antes havia os relogios
de areia. O Tempo fazia parte da natureza. Agora é uma
abstragcdo — unicamente denunciada por um tic-tac
mecéanico, como o acionar de um gatilho numa espécie
de roleta-russa. Por isso é que os antigos aceitavam
mais naturalmente a morte.

Mario Quintana***

O homo religiosus é aquele sedento do Ser, quem sempre estd em contato com o
sagrado que, por sua vez, lhe confere uma dimens&o ontoldgica a existéncia. Toda
acao realizada simboliza uma repeticdo do que seus deuses fizeram no passado.**
Fundamentados nessa concepcao é que apreendemos o modo de ser do arcaico em
relacdo ao espaco circundante. Nao tardaremos a perceber que também o espaco é
constituido a partir de uma oposi¢cdo entre o sagrado e profano. Com isso, para
entender melhor essa relagcdo do homem com o espaco, indagamos: como 0 homem
religioso percebe o espaco? Qual é o papel do espaco sacralizado em sua
existéncia? Quais implicagdes surgidas desse contato? Ha diferenca na percepcao

do espacgo do homem religioso e do homem moderno?

Assim como € preciso interpretar a existéncia do mundo e do homem a partir da
dualidade sagrado e profano, o mesmo se da para compreendermos a concepcao
do tempo.**® A nocdo do tempo é de vital importancia para o homem religioso. E por
meio do tempo que o sagrado e o homem sao contemporaneos e garantem suas
coexisténcias. Sem isso, o sagrado perderia o0 sentido para o homem arcaico e se
esgotaria o significado de sua vida. O que desejamos compreender sdo questdes
implicadas no conceito de tempo. Como o homem religioso percebe o tempo? O

“* QUINTANA, Mario. A cor do invisivel. Rio de Janeiro: Globo, 1989, p. 794.

5 “Nos elementos particulares de seu comportamento consciente, 0 homem ‘primitivo’, arcaico, ndo
reconhece qualquer ato que nédo tenha sido previamente praticado e vivido por outra pessoa, algum
outro ser que nao tivesse sido um homem. Tudo o que ele faz ja foi feito antes. Sua vida representa a
incessante repeticdo dos gestos iniciados por outros” (ELIADE, 1992, p. 18).

6 0 espaco e 0 tempo sd0 0 arcabouco que sustenta toda realidade. N&o podemos conceber coisa
alguma real senao sob condi¢des de espaco e tempo. De acordo com Heraclito, nada no mundo pode
exceder suas medidas — e estas sdo limitagdes espaciais e temporais. No pensamento mitico, o
espaco e o tempo nunca se consideram como formas puras ou vazias, mas como as grandes for¢as
misteriosas, que governam todas as coisas, que dirigem e determinam nao s6 nossa vida mortal, mas
também a dos deuses” (CASSIRER, 1997, p. 75).
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homem moderno tem a mesma percepcao de tempo que a do homem arcaico? O
que significa o conceito templum-tempus? Qual a importancia das festas religiosas e
dos rituais na relacdo do homem religioso com o tempo? O que os mitos dizem
sobre o tempo? O tempo sagrado estd camuflado no mundo do homem profano?
Essas sdo as duvidas que podem nos desvelar o modus vivendi do homem arcaico
e, por conseguinte, os novos paradigmas do Novo Humanismo.

5.1. O Espaco

A nogao de espaco para o homem religioso € heterogénea, pois existem rupturas
que separam o mundo sagrado do mundo profano. A, “[...] divisdo binaria do espaco
€ generalizada ao universo inteiro. Os pares de opostos sdo, ao mesmo tempo,
complementares. O principio da polaridade parece ser a lei fundamental da natureza
e da vida [...]” (ELIADE, 1989b, p. 167). As rupturas se manifestam por hierofanias
que ocorrem, como ja vimos, quando o sagrado se revela. Todo o espaco sagrado
implica uma hierofania, uma irrupcao do sagrado que destaca um territério do meio

coésmico que o envolve e o torna qualitativamente diferente.**’

As hierofanias, vitais para o modo de ser religioso, permitem mudar o regime
ontolégico dos objetos e locais aparentemente insignificantes que, desde o instante
em que incorporam o sagrado, tornam-se arquétipos inestimaveis aos olhos de
todos que participam da mesma experiéncia*®®, conforme descreve o filsofo

romeno:

Essa repeticdo consciente de determinados gestos paradigmaticos revela
uma ontologia original. O produto bruto da natureza, o objeto modelado pela
industria do homem, adquire sua realidade, sua identidade, mas apenas até
o limite de sua participagdo numa realidade transcendental. O gesto se
reveste de significado, de realidade, unicamente até o ponto em que repete
um ato primordial (1992, p. 18).

*7 Cf. ELIADE, 2008a, p. 30.
8 Cf. 1d. 19794, p. 127.
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O mundo no qual a presenca e acdo do homem se realizam — as regiées povoadas e
cultivadas, os rios que fornecem o alimento, as montanhas escaladas e
desbravadas, as cidades, as casas e 0s templos — existe por que, antes, esta
presente um arquétipo que escapa a dimensao material. O espago sagrado é
compreendido como um modelo ou “cépia” do que ha no nivel césmico, que faz com
que a area habitada pela cultura religiosa seja considerada uma terra sagrada.**°
Assim, por exemplo, é que os Dayaks de Bornéu*® percebiam seu espaco, pois
esse, ‘[...] foi dada a ele pela divindade, que a formara dos restos do sol e da lua.
Jaz no meio das aguas primordiais, entre o Mundo Superior e Mundo Inferior, e esta

assentada no dorso da Cobra-d’agua” (ELIADE, 1995, p. 107).

O homem arcaico vive em um mundo simbdlico. Para ele, o mundo esta vivo e
aberto. Portanto, um local ou um objeto nunca sdo simplesmente eles mesmos, mas
sempre o sinal de uma realidade que transcende o ser daquilo diante dele. Quando
meteoros caem do céu, estdo carregados de sacralidades: o local em que se
encontram também se torna santo, pois eles vieram do céu, local habitado pelos

deuses. Dessa forma, Ka’aba*'

, em Meca, se tornou uma cidade sagrada para o
Islamismo.**? O povo de Israel, quando vagueava pelo deserto, chefiado por Moisés,

levava seu acampamento de um lugar para outro somente quando a nuvem, que

49 Cf. ELIADE, 2008b, p. 91; 1992, p. 26-27.

*0 Povos nativos de Bornéu, ilha localizada na Asia e dividida em trés partes: 1) a maior parte
(meridional) pertence a Indonésia, 2) a parte setentrional pertence a Malasia e, 3) a menor parte
(encravada na Malésia) pertence ao Brunei. Os Dayaks sdo grupos étnicos que vivem nas colinas,
localizadas no interior de Bornéu. As oriaens do Bornéu sédo desconhecidas. Parece aue provém do

sanscrito varunai (d%9T) que significa “povo do mar”. Cada grupo tem seu préprio dialeto, seus

costumes e suas leis. Os dialetos Dayaks sdo categorizados como parte das linguas austronésias na
Asia. No passado, eram animistas, porém muitos se converteram ao Cristianismo e outros, mais
recentemente, ao Islamismo.

' Em arabe: al-Ka‘bah , "O Cubo", construgao cubdide reverenciada pelos mugulmanos na mesquita
sagrada de al Masjid al-Haram, em Meca, na Arabia Saudita. O local é considerado pelos devotos
como o lugar mais sagrado do mundo. Em seu exterior, encravada em uma moldura de prata,
encontra-se a Hajar el Aswad ("Pedra Negra"), pedra escura de cerca de cinquenta centimetros de
didmetro. E considerada uma das reliquias mais sagradas do Isla. A Kaaba é o centro das
peregrinagdes (hajj) e é para onde os devotos mugulmanos se voltam para suas preces didrias
(salat). Quando o profeta Maomé (570-632) repudiou todos os deuses pagaos e proclamou um deus
unico, Al4, poupou a Ka’aba e tornou-a, de um centro de peregrinagdo paga, em um centro da nova
fé. No periodo pagdo, a Ka'aba provavelmente simbolizava o sistema solar, abrigava idolos e
constituia uma representagéo zodiacal.

2 Cf. ELIADE, 1979a, p. 18.
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simbolizava Javé, se levantava acima da tenda.*® Logo, “[...] a nocdo de espaco
sagrado implica a ideia da repeticdo da hierofania primordial que consagrou este
espaco transfigurando-o, singularizando-o, em resumo, isolando-0 do espaco
profano a sua volta” (Id., 2008b, p. 296).

O espaco sagrado encontra-se isolado do espaco profano. Mas o que representa? O
que o torna diferente para ser distinto do espaco profano? Ele representa o ser, o
real, 0 cosmos que se revela como ponto fixo, centro do mundo — 0 que equivale a
criagdo do mundo — sustenta sua existéncia, isto €, tudo o que é verdadeiro e
perfeito, lugar em que se encontra e se pode estar em comunhdo com os deuses.
“Nao te aproximes daqui, disse o Senhor a Moisés; tire a sandalias de teus pés,
porque o lugar onde te encontras é uma terra santa”.*** Local que representa o
principio de todas as coisas, “[...] o sagrado revela a realidade absoluta e, a0 mesmo
tempo, torna possivel a orientacado — portanto, funda o mundo, no sentido de que fixa
os limites e, assim, estabelece a ordem cosmica” (ELIADE, 2008a, p. 33). Em
contrapartida, tudo que esta fora desse espagco é profano, estrangeiro, amorfo,
desconhecido, lugar do caos, povoado por demdnios e dragdes.**® A respeito dessa
dialética, Eliade afirma:

As sociedades arcaicas e tradicionais concebem o mundo que as cerca
como um microcosmo. Nos limites desse mundo fechado comega o dominio
do desconhecido, do n&o-formado. De um lado, existe um espago
cosmicizado, uma vez que habitado e organizado. Do outro lado, fora desse
espaco familiar, existe a regido desconhecida e temivel dos demoénios, das
larvas, dos mortos, dos estranhos — ou seja, 0 caos, a morte, a noite (1991,
p. 34).

Assim, os diferentes sistemas de polaridades expressam as estruturas do
mundo e da vida, bem como o modo de existir especifico do homem. A
existéncia humana é entendida e assumida como uma “recapitulacdo” do
universo; inversamente, a vida cosmica adquire inteligibilidade e sentido ao
ser apreendida como uma “cifra” (1989b, p. 167).

% Cf. Génesis 40, 36.

454 Exodo 3, 5.

%% «Se se pretende encontrar a ‘origem’ do principio que estabelece a ordem num caos pré-existente,
€ antes na experiéncia primaria da orientagdo no espago que ha que procura-la” (ELIADE, 1989b, p.
154, grifo do autor).
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Esses sao alguns dos adjetivos do espaco sagrado, em especial o ponto fixo e
centro do mundo. A interpretacdo desses dois simbolos ajudar-nos-a a compreender
o significado do espago para o homem arcaico. Veremos isso adiante. Por agora,
nos preocuparemos com outra questdo: como o homem se orienta quando ndo ha

nenhuma hierofania que lhe permita distinguir o espacgo sagrado do profano?

O espacgo heterogéneo do homo religiosus é dotado de muitas representacdes. O
simples fato de uma porta se abrir em um templo representa o limiar que divide o
modo de ser do sagrado do profano. Todo espaco sagrado implica uma hierofania
que torna o espaco qualitativamente santo. Sempre que ha a ocupacdo de um
espaco desconhecido, o homem transforma-o, provoca as hierofanias, mas nao para
controla-las. Por isso, “[...] supor que a ‘escolha’ dos lugares sagrados é deixado ao
préprio homem €&, ao mesmo tempo, tornar inexplicavel a continuidade dos espacos
sagrados” (ELIADE, 2008b, p. 297). O homem religioso encontra, nao escolhe
subjetivamente, sinais para se orientar e se apoiar. Apenas procura e descobre, com
a ajuda de sinais misteriosos revelados.**® Eliade denominou essa acdo de evocatio

(ou orientatio).**’

Vejamos dois exemplos. O primeiro mostra a hierofania narrada na tradicao judaica

e gue surge sem o evocatio:

Partiu, pois, Jacé de Beer-Seba e se foi em diregao a Haré; e chegou a um
lugar onde passou a noite, porque o sol ja se havia posto; e, tomando uma
das pedras do lugar e pondo-a debaixo da cabega, deitou-se ali para dormir.
Entdo sonhou: estava posta sobre a terra uma escada, cujo topo chegava
ao céu; e eis que os anjos de Deus subiam e desciam por ela; por cima dela
estava o Senhor, que disse: Eu sou 0 Senhor, o Deus de Abraéo teu pai, e 0
Deus de Isaque; esta terra em que estas deitado, eu a darei a ti e a tua
descendéncia. [...] Ao acordar Jacé do seu sono, disse: Realmente o
Senhor esta neste lugar; e eu nao o sabia. E temeu, e disse: Quao terrivel é

6 Cf. ELIADE, 2008b, p. 297.

*7 “Daj ser claro o valor existencial da descoberta — ou seja, da revelacdo — de um espago sagrado
para o homem religioso; porque nada pode comegar, nada pode ser feito, sem uma orientagéo prévia
— e qualquer orientacdo subentende a aquisicdo de um centro. E por essa razdo que o homem
religioso sempre procura fixar sua residéncia no ‘centro do mundo’. Se o mundo € para ser vivido,
deve ser fundamentado — e nenhum mundo pode surgir do caos da homogeneidade e relatividade
do espaco profano. A descoberta ou proje¢cdo de um ponto fixo — o centro — equivale a criagdo do
mundo. A orientagdo dada pelo ritual e a construgéo do espago sagrado tém um valor cosmogénico;
porque o ritual, através do qual o homem constréi um espaco sagrado, vale na medida em que
reproduz o trabalho dos deuses, ou seja, a cosmogonia” (ld., 1979c, p. 27).
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este lugar! Este ndo é outro lugar senao a casa de Deus; e esta é a porta
dos céus. Jac6 levantou-se de manha cedo, tomou a pedra que pusera
debaixo da cabega, e a pds como coluna; e derramou-lhe azeite em cima. E
chamou aquele lugar Betel [...] (Génesis 28, 11-13; 16-19).

O segundo exemplo, por sua vez, é tipico das sociedades arcaicas, do orientatio: a
lenda asteca da fundacdo de Tenochtitlan. Os astecas, uma tribo némade,
vagueavam pelo México em busca de um sinal que Ihes indicasse o sitio exato onde
deveriam construir sua cidade. Huitzilopochtli, deus da guerra, ordenara que
procurassem uma aguia pousada em cima de um cacto que crescia sob uma rocha
submersa num lago. A aguia teria no bico uma serpente que acabara de cacar. Apds
duzentos anos sem rumo, encontraram o sinal prometido em uma pequena ilha no
pantanoso lago de Texcoco. Ali fundaram sua capital, Tenochtitlan que, mais tarde,
apds a conquista espanhola, se tornou conhecida como Cidade do México, atual
capital do México.

Dessa maneira, “instalar-se num territério equivale, em ultima instancia, a consagra-
lo” (ELIADE, 2008a, p. 36). O homem religioso deseja sempre estar ligado ao mundo
sagrado, por isso elabora técnicas de construgcdo desses espacos.*® Contudo, elas
s6 serao exitosas caso feitas na medida em que reproduzirem, ritualisticamente, as
obras dos deuses.*® Essas realizagdes do homem das sociedades arcaicas
condizem exatamente com o que Ernst Cassirer observou em seus estudos do

homem religioso:

O espago primitivo € um espago de acao; e a acao esta centrada em torno
de necessidades e interesses praticos imediatos. Na medida em que
podemos falar de uma primitiva “concepc¢éo” do espago, tal concepgao nao
tem carater puramente teérico: ainda esta cheia de sentimentos pessoais ou
sociais concretos, de elementos emocionais (1977, p. 79).

8 Cf. ELIADE, 1991, p. 39.

49 «pg multiplas homologias — entre cosmos, terra, cidade, templo, palacio real, casa e cabana —
enfatizam o mesmo simbolismo fundamental — cada uma dessas imagens revela a experiéncia
existencial de ser no mundo, mais exatamente de situar-se num mundo organizado e dotado de
sentido (isto é, organizado e dotado de sentido porque criado por seres sobrenaturais). O mesmo
simbolismo cosmolégico, formulado em termos espaciais, arquitetdnicos, esta subjacente nos
conceitos de casa, cidade e universo” (Id., 1979c, p. 29).
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Voltemos agora a nossa atencao para o simbolismo do espaco sagrado denominado

centro do mundo e ponto fixo.

O que isso significa? Todo microcosmo, toda regido habitada, tem um lugar
denominado Centro, lugar sagrado por exceléncia®®®, lugar paradoxal que representa

41 Por meio das

a ruptura do mundo sensivel com o mundo transcendente.
hierofanias que ocorrem no Centro, o sagrado surge em sua totalidade. Para os
cristdos, o Golgota se encontra no centro do mundo, pois representa, a0 mesmo
tempo, o local de criacao e sepultamento de Adao, o homem primevo, e o lugar da
redencdo do Salvador, Jesus Cristo, local onde foi derramado Seu sangue. No
entanto, o Centro de um espaco sagrado nao deve ser percebido a partir de uma
perspectiva geométrica do espirito cientifico ocidental, pelo contrario, para o homem
religioso podem haver varios Centros.*®? Isso ndo ocorre somente com a percepcao
do Centro como centro do mundo, mas também em um espaco construido, por
exemplo, de templos, cidades e palacios*®®, conforme Eliade expde:

Estamos em presenca de uma geografia sagrada e mitica, a uUnica

efetivamente real, e ndo de uma geografia profana, “objetiva®, de certa

forma abstrata e ndo essencial, construcdo tedrica de um espago e de um
mundo que nao é habitado e que é por isso desconhecido (1991, p. 36).

O homem religioso encontra um ponto fixo ou um Centro que o permite, por meio de
hierofanias, distinguir o espaco. Nada pode iniciar sem uma orientacado prévia — e
toda orientacado se da na aquisicdo de um ponto fixo. “Para viver no mundo é preciso
funda-lo — e nenhum mundo pode nascer do ‘caos’ da homogeneidade e da
relatividade do espaco profano. A descoberta ou a projecdo de um ponto fixo — o
‘Centro’— equivale a Criacdo do Mundo” (ELIADE, 2008a, p. 26, grifo do autor).

Os gregos, por exemplo, acreditavam que a Terra fosse chata e redonda, que seu
pais ocupava o centro do Mundo, e o monte Olimpo seu ponto central, residéncias

“€0 Cf. ELIADE., 2008b, p. 300.
1 Cf. 1d., 1991, p. 72.

2 Cf. 1d., 1999, p. 35.

*83 Cf. 1d., 2008b, p. 305.
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dos deuses.*®* E Centro, com efeito, todo espaco consagrado, isto é, todo espaco no
qual as hierofanias e as teofanias tém lugar, e no qual se verifica a possibilidade de
ruptura entre o Céu e a Terra.*®® Nao sé os templos representam o centro do mundo:
todo lugar que manifesta uma insercdo do sagrado no espaco profano & um
Centro.*®® Esses espacos consagrados sdo construidos a partir de uma nova criacdo
do mundo, uma cosmogonia. Mesmo “[...] uma conquista territorial sé € considerada
real quando se realiza um ritual de tomada de posse — mais precisamente, através —
da realizacao de um tal ritual, que representa apenas uma cépia do ato primordial da
criagdo do mundo” (Id., 1992, p. 22). O homem religioso deseja, e s6 pode viver, em
um espaco sagrado, isto é, no Centro:

[...] a Ka’aba era considerado o “centro do mundo”. Ou seja, ela ndo era
somente o centro da terra, mas acima dela, no centro do céu, se encontrava
“a Porta do Céu”. Evidentemente, ao cair do céu, a Ka’aba encontrou o
firmamento e foi por esse buraco que péde efetuar-se a comunicagéo da
Terra com o Céu. E por ai que passa o Axis Mundi (ELIADE, 2008b, p. 184-
185).

Segundo a tradigao islamica, o ponto mais elevado da Terra é o Caaba,
porque “a estrela polar prova isso...ela estd colocada contra o centro do
firmamento” (Id., 1992, p. 25).

Existem concepcgoes religiosas comuns nas tradigdes antigas, como os trés niveis
césmicos que sao, a saber, a Terra, 0 Céu e as Regides inferiores, regides que se
comunicam por meio de uma espécie de coluna universal, o Axis Mundi*®’, fundado
nas regioes inferiores do mundo e responsavel por ligar e sustentar o Céu e a Terra.
Assim, existem varios simbolos que representam o Axis Mundi: a arvore césmica, a
montanha mégica, a escada que Jacé sonhou em Betel e o tronco central.*®® E na

base desse tronco que se depositam as oferendas dirigidas as divindades celestes,

#64 Cf. BUNFICH, 1965, p. 8.

“%5 Cf. ELIADE, 2008b, p. 300.

6 Cf. 1d., 1993, p. 18.

67 Nos dialogos de Platéo (Teeteto 153c-d; Leis, 644d-645¢) também sdo encontradas a simbologia
do Axis Mundi (quando retrata, por exemplo, a “corda de ouro” de Zeus). Cf. ELIADE, 1999, p. 192-
193; p. 195.

468 «[...] a imagem mitica de um axis mundi — montanha, arvore, liana — que se encontrava no centro
do mundo e ligava Terra e Céu, imagem ja encontrada nas tribos mais primitivas (Australia, Pigmeus,
regides arcticas, etc.) foi sobretudo elaborada pelas culturas pastoris e sedentarias, e transmitiu-se
até as grandes culturas urbanas da Antiguidade oriental” (Id., 1989a, p. 56).
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pois & apenas através desse eixo que as oferendas podem subir ao céu.*®® Os
templos talvez sejam os modelos mais comuns utilizados pelas sociedades arcaicas
para representar sua ligagdo com o sagrado. Com isso, as crengas, em suas
singularidades, proclamam seu “Mundo” como o lugar mais préximo do Céu, ponto
fixo e, por isso, santo. Vejamos um exemplo de Axis Mundi na consagracao do rei

indiano, o rajastya*’®:

Quando o Soberano ergue o brago, esse gesto tem um significado
cosmogodnico: simboliza a elevagao do axis mundi. Ao receber a ungao, o rei
permanece de pé sobre o trono, com os bragos levantados: ele encarna o
eixo césmico fixado no umbigo da terra — isto é, o trono, o Centro do mundo
- e toca o céu. A aspersao esta ligada as aguas que descem do céu ao
longo do axis mundi — representacao pelo rei — a fim de fertilizar a Terra. Em
seguida, o rei da um passo em direcdo aos quatros pontos cardeais e sobe
simbolicamente ao zénite. Em consequéncia desses ritos, o rei adquire a
soberania sobre as quatros dire¢ées do espago e sobre as estagdes; em
outros termos, domina o conjunto do Universo espago-temporal (ELIADE,
1978, p. 50-51).

Em algumas tradi¢coes, 0 acesso ao espaco sagrado ocorre sem dificuldade, esforco
ou sacrificio. Em contrapartida, em outras, o acesso se da de forma ardua e com o
devido mérito de se ter conseguido ultrapassar tais dificuldades. A arvore césmica
gue simboliza o universo e se encontra no Centro, é responsavel pelas trés ligacdes
césmicas — Céu, Terra e Inferno — sempre se localiza em um local de dificil acesso,
protegido por seres poderosos (dragdes, serpentes, ledes, deuses) ou mesmo um

labirinto.*"”

Sobre o labirinto, Eliade afirma: “[...] o labirinto tinha por finalidade
defender um ‘centro’ na acepcéo inicial e rigorosa do termo, quer dizer, representava
0 acesso iniciatico a sacralidade, a imortalidade, a realidade absoluta” (2008b, p.

307, grifo do autor).

9 Cf. 1d., 1991, p. 43-44,

*° Ritual indiano para a recriagdo do universo. Incluia uma série de ritos que, na época histérica, s6
eram praticados duas vezes; a primeira para sagrar o rei; a segunda para assegurar-lhe a soberania
universal. Nos proto-histéricos, entretanto, o rajasdya era provavelmente anual, e celebrado para
regenerar o Cosmo (Cf. ELIADE, 2007, p. 41-42; 1992, p. 35; 1999, p. 163-165).

1 “As arvores representam o universo em permanente regeneragdo; mas no centro do universo
encontra-se sempre uma arvore — a da vida eterna ou da ciéncia. A Grande Deusa é a personificagao
da fonte inesgotavel da criacdo, deste ultimo fundamento da realidade. Nao passa de expressao
mitica dessa instituicdo primordial de que a sacralidade, a vida e a imortalidade se encontram num
‘centro’” (Id., 2008b, p. 231).
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Sua funcéao principal era dificultar o acesso aos néao iniciados e, ao mesmo tempo,
simbolizar um acesso iniciatorio a sacralidade, a imortalidade e a realidade absoluta.
O caminho poderia ser penoso, perigoso, para se alcancar o local sagrado.*’? Trata-
se de um rito de passagem do ilusdrio para a realidade, da morte para vida. A visao
do Paraiso e o0 acesso a esse espago sagrado, em Zaratustra, é simbolizado por
uma ponte, responsavel em apartar os justos dos pecadores:

Os justos serdo admitidos no Paraiso, na “Casa do Canto”; quanto aos
pecadores, permanecerdo “para sempre hospedes na casa do mal”. O
Caminho para o além-mundo passa pela ponte Civat, e é nela que se
realiza a separacao entre os justos e os maus (ELIADE, 1978, p. 150).

O acesso ao Centro é uma legitimacdo. A partir do contato com esse ponto fixo,
referéncia existencial, a vida profana da lugar & vida consagrada, real e eficaz.*’®
Inimeras outras interpretacdes rituais de um Centro equivalem a conquista da
imortalidade. O homem religioso da tanto valor cosmogbnico ao Centro que, para
algumas crengas, o primeiro homem criado (e toda construgdo) provém ou se
modela a partir do centro do mundo. Em outras palavras, assim como o mundo, 0
homem primitivo se diz criado do Centro: “O paraiso onde Adao foi criado a partir do
barro encontra-se, bem entendido, no centro do cosmos. O paraiso era o ‘umbigo da
terra’ [...]” (ELIADE, 2008b, p. 304). Os templos sao vistos ndo somente como Imago
Mundi*™*, mas como uma representacdo da casa dos deuses. Gracas ao proprio

templo que o mundo é ressantificado em sua totalidade.*”

Os templos se configuram como imagens do cosmos e se situam no Centro: tratam-

476

se de reproducbes terrestres de um modelo transcendente. Isso porque o

472 «A estrada ¢ ardua, repleta de perigos, porque, na verdade, representa um ritual de passagem do

ambito profano para o sagrado, do efémero e ilusério para a realidade e a eternidade, da morte para
a vida, do homem para a divindade. Chegar ao centro equivale a uma consagragédo, uma iniciacao; a
existéncia profana e iluséria de ontem da lugar a uma nova, a uma vida que é real, duradoura,
eficiente” (ELIADE, 1992, p. 27).

8 Cf. 1d., 2008b, p. 307.

s Imagem e modelo do mundo. A representacdo dos cosmos na Terra.

5 Pode-se citar como exemplo mais uma vez os Dayaks, pois para esses “A aldeia, bem como a
casa, representam o universo e situam-se supostamente no Centro do Mundo. A casa exemplar € um
imago mundi: esta erigida no dorso da cobra d’agua, o seu telhado muito inclinado simboliza a
montanha primeva onde Mahatala é entronizado e uma magndélia representa a arvore da vida em
cujos ramos se podem ver as duas aves” (Id., 1989b, p. 100).

476 Cf. 1d., 2008b, p. 188.
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surgimento do sagrado gera um espaco ontolégico e, com isso, a “expansao
homogénea e infinita, na qual € impossivel haver um ponto de referéncia, de onde
se possa estabelecer alguma orientagao, a hierofania revela um ponto fixo absoluto,
um centro” (ld., 1979c, p. 27). Os templos sdo uma “abertura” para o culto.
Asseguram a comunicacdo com o mundo dos deuses. Suas construcbes seguem
arquétipos*’’ revelados por seres sagrados aos homens in illo tempore, arquétipos

copiados e repetidos na construcdo de todos outros templos e santuarios.*’®

No entanto, o primitivo ndo se limitou a construir templos, mas também suas
moradas*’®, todas situadas préximas do Axis Mund*®®, j4 que o homem religioso s6
pode viver implantado na realidade absoluta. Qualquer nova instalagéo é, em certo
sentido, uma reconstrugcdo do mundo. Pois, a criacdo do mundo comegou num
Centro e, por isso, sua morada deve ser estabelecida ao redor desse Centro. Para

os Iroqueses®®'

...] 0 universo é imaginado como tendo uma porc¢ao central, isto é,
a aldeia e os campos cultivados, habitada pelos homens; esta por¢cao central esta
rodeada por um deserto exterior cheio de pedras, pantanos e Rostos Falsos”

(ELIADE, 1989b, p. 177).

Assim como as cidades e os templos, a casa também deve passar por um processo
de santificagdo mediante um simbolismo ou um ritual cosmolégico.*®? Isso explica o
porqué do fato de ser uma decisdo fundamental o homem arcaico instalar-se ou se
mudar. Ao se restabelecer, ele deve se preocupar em conserva-lo e renova-lo
periodicamente, ja que esse espaco € considerado sagrado, portanto, centro do

universo.*®® N&o é facil para o homem religioso mudar de lugar, na medida em que

" Eliade utiliza o termo arquétipo nao no sentido junguiano, isto €, como estruturas do inconsciente,

mas como sinénimo de “modelo exemplar” ou “paradigma”. Cf. Id., 1992, p. 12.

8 Cf. ELIADE, 1992, p. 299.

79 Cf. 1d., 1991, p. 48.

80 pilar cosmico que simboliza a ligacéo entre o céu e terra. Cf. Id., 1999, p. 178.

1 Os iroqueses foram um grupo nativo norte-americano que vivia em torno da regido dos Grandes
Lagos, primariamente no sul de Ontario, uma provincia do Canada, e no nordeste dos Estados
Unidos.

82 «Uma ‘nova era’ abre-se com a constru¢do de cada casa. Cada uma das construgdes representa
um comecgo absoluto; ou seja, tende a restaurar o instante inicial, a plenitude do presente, que néo
contém qualquer sinal de histéria” (ELIADE, 1992, p. 71).

83 «Através da repeticdo do ato cosmogdnico, o momento concreto, no qual a construgdo tem lugar, é
projetado para o tempo mitico, in illo tempore, quando ocorreu a fundagdo do mundo. Assim, a
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isso representa abandonar seu proprio mundo. Percebe-se com isso que, para a
mentalidade arcaica, a casa ndo representa um simples local para viver. Pelo
contrario, seu simbolismo transcende sua fungado: passa a reproduzir 0 universo
elaborado de acordo com os paradigmas dos deuses. Portanto, uma nova instalacéo
significa um recomeco, uma nova vida. Para que isso ocorra, para ser real e eterno,

€ preciso que se facam antes rituais de consagracao do novo espaco.

A cosmogonia € o modelo de todas as construgdes. Construir uma cidade, uma nova
casa, é imitar e repetir a criacdo do mundo. Nessas circunstancias, sua construcao
s6 € possivel gracas a abolicdo do espaco e do tempo profanos e a instauracdo do
espaco e do tempo sagrados. Por exemplo, o templo de Jerusalém foi concebido

como espaco sagrado e 0 monte Sido como centro do mundo:

Salomé&o construiu o templo em Jerusalém préximo ao palacio real; ele
associa assim o culto do santuario a monarquia hereditaria. O templo passa
a ser a residéncia de Javé entre os israelitas. A Arca da alianga, que até
entdo acompanhava os exércitos, esta instalada na escuriddo dos “santo
dos santos”. Mas, do seu santudrio, a santidade de Javé se erradia sobre a
cidade e na direcdo da Terra inteira. O monte Sido, sobre o qual foi erguido
o Templo, é um “centro do mundo” (ELIADE, 1978, p. 175).

Algumas sociedades primitivas percebiam e marcavam a heterogeneidade do
espaco a partir de circulos tracados no chao — circulos magicos — ou de muros que
separavam os dois mundos. E comum nas sociedades tribais, em tempos de
epidemia, tracar em volta da aldeia um circulo que impeca os espiritos da doenca de
entrarem no recinto.*® Tal pratica estava muito difundida na Idade Média,
principalmente apés a Peste negra*®®, quando se faziam procissdes ao redor dos
muros a fim de reforcar sua qualidade limite e protecdo magico-religiosa. Os muros
também representavam um impedimento de acesso ao sagrado, preservavam 0O
profano do perigo de entrar em contato e ser fulminado. “O sagrado € sempre

perigoso para quem entra em contato com ele sem estar preparado, sem ter

realidade e a durabilidade de uma constru¢do ficam garantidas, ndo apenas pela transformagédo do
espaco profano em espago transcendental (o Centro), mas também pela transformagao do tempo
concreto em tempo mitico” (Ibid., p. 29).

“84 Cf. ELIADE, 2008b, p. 299.

8 Nome que ficou conhecida durante a Baixa Idade Média (século XIV), a pandemia de peste
bubbnica que matou milhdes de pessoas na Europa. A doenga era transmitida por meio de pulgas
dos ratos e de outros roedores.
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passado pelos ‘movimentos de aproximagao’ que qualquer ato de religido requer”
(ELIADE, 2008b, p. 298).

O espaco sagrado é utilizado como um local de retorno para renovacao de energia e
vitalidade. Em muitas ocasides, adentrar em sua extensao significava tomar parte de
uma fonte inesgotavel de forca e de sacralidade. Havia sempre a possibilidade de
uma comunhdo com o sagrado, de tornar-se intimo dos deuses, maior desejo do
homo religiosus.*®® Ao habitar um lugar e organiza-lo, o primitivo assumia uma
escolha existencial: a escolha de seu universo que, por sua vez, era sempre a
réplica do universo dos deuses. Portanto, ao escolher tal espaco, o religioso
participava da santidade das obras dos deuses.*®” A existéncia humana sé seria
possivel gracas a essa comunicagcao permanente com o céu, via templo. Quando
esse era destruido, ocorria o caos, a desorientacao. “O homem religioso é do ser. O
terror diante do ‘Caos’ que envolve seu mundo habitado corresponde ao seu terror
diante do nada” (ld., 2008a, p. 60).

Como aconteceu quando o povo de lIsrael foi feito escravo na Babilonia, e tiveram
seu templo destruido:

O templo foi incendiado e destruido, 0 que acarretou a suspensdo dos
sacrificios. Uma grande parte da populagéo foi deportada. Ora, a Babilénia
era um terra impura, onde ndo se podia efetuar o culto. O sitio onde se
localizava o templo foi tomado pela escola religiosa, que se tornara, com o
passar o tempo, a sinagoga. A comunidade reunia-se periodicamente para
preces, hinos e homilias. Mas a destruicado do templo evocava o
desaparecimento da nagdo. E por esse motivo que a prece para a
restauragdo da independéncia nacional era inseparavel da prece para a
reconstrucao do templo (ELIADE, 1978, p. 193-194).

8 Cf. ELIADE, 2008a, p. 43; 2008b, p. 296.

7 «3e 0 ato da Criagao realiza a passagem daquilo que nao é manifesto para o que é manifesto, ou,
falando cosmologicamente, do caos para o Cosmo; se a Criacao teve lugar a partir de um centro; se,
consequentemente, todas as variedades do ser, desde o inanimado até o vivente, podem alcancar a
existéncia apenas numa area de dominio sagrado — tudo isso ilumina de uma forma maravilhosa
para nds o simbolismo das cidades sagradas (centros do mundo), as teorias geoménticas que
orientam a fundacéo de cidades, os conceitos a justificar os rituais que acompanham sua constru¢ao”
(Id., 1992, p 27).
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Nessas situagdes do homem primitivo, havia ainda o desejo de se encontrar sempre
no Centro. Mircea Eliade denominou-o nostalgia do paraiso.*®® O religioso, ao viver
no centro do mundo, existia no coracdo da realidade e ultrapassava a maneira
natural da condicdo humana para reencontrar a condicdo divina. Como ja
observamos, o homem, por mais distintos que fossem, qualitativamente, o espaco
sagrado e o profano, sé poderia viver em um espaco sagrado. E sempre que esse
nao se lhe revelava através de uma hierofania, ele o construia aplicando canones

cosmolégicos e geomanticos.*®

O lugar sagrado representa um microcosmo porque repete o espaco cdsmico e
reflete 0 Absoluto, porque se torna o centro do mundo*®. Percebe-se com isso, o
“[...] desejo experimentado pelo homem de se achar sempre e sem esforgo no
coragcdo do mundo, da realidade e da sacralidade e, em suma, de superar de
maneira natural a condicdo humana e recobrar a condicdo divina [...]” (ELIADE,
2008b, p. 308-309, grifo do autor).

Tratamos de um povo primitivo, de uma sociedade arcaica. Existem diferencas na
percepcao do espaco do homem religioso e do homem moderno? Como o homem

nao-religioso percebe o espaco em que vive?

Para a experiéncia profana, o espagco é homogéneo, neutro, sem nenhuma
orientacdo sacralizada. O ponto fixo que permite ao homem arcaico escapar da
homogeneidade cadtica do espaco, na vida do homem n&o-religioso ndo goza de um
estatuto ontolégico Unico, pois surge e desaparece segundo as necessidades
cotidianas.*®’ Assim, a mudanca de moradia ndo significa, necessariamente, uma
mudanca transcendental que exige um ritual de consagracdo. Para o homem
dessacralizado, o espaco no qual se encontra ndo é dotado de simbolismos
espirituais, € amorfo. No entanto, ainda surgem espacos que matizam o que foi dito

acima. Alguns nao sdo homogéneos para o0 homem profano, como locais especiais

“88 Cf. 1d., 2008b, p. 308.

*8 Adivinhagéo através das figuras formadas por um punhado de terra que se atira ao acaso sobre o
chao ou qualquer outra superficie.

0 14., 2008b, p. 219.

91 Cf. ELIADE, 2008a, p. 27.
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que lhe trazem lembrancas e se tornam “sagrados” em sua singularidade. A esse
respeito, Eliade tracou uma importante relacdo do homem moderno com os seus

antepassados:

A habitagdo ndo é um objeto, uma maquina para habitar; &€ o Universo que o
homem construiu para si imitando a Criacdo exemplar dos deuses, a
cosmogonia. Toda construcdo e toda inauguragdo de uma nova morada
equivalem de certo modo a um novo comego, a uma nova vida. E todo
comeco repete o comego primordial, quando o Universo viu pela primeira
vez a luz do dia. Mesmo nas sociedades modernas, tao fortemente
dessacralizadas, as festas e os regozijos que acompanham a instalacao
numa nova morada guardam ainda a reminiscéncia da exuberancia festiva
que marcava, outrora, o incipt vit nova (2008a, p. 54).

O homem nao-religioso ainda tem tracos semelhantes ao religioso. Vestigios. Essa
caracteristica surge de forma camuflada na modernidade. Nessa experiéncia do
espaco profano ainda intervém valores que, de algum modo, lembram a especifica
heterogeneidade da experiéncia religiosa do espaco.**? Assim, por exemplo, ocorre
quando um individuo retorna para sua cidade natal, local onde conhece pessoas que
ama, ou lugares que aconteceram fatos marcantes em sua vida. Ha sempre uma
perspectiva de “mudanca de vida” quando se transfere para outra regido. Eliade
compreendeu isso como uma tendéncia inconsciente de todo homem que busca o
Centro “[...] que lhe darda a realidade integral, a ‘sacralidade’. Esse desejo,
profundamente enraizado no homem de encontrar-se no préprio coragao do real, no

Centro do Mundo [...]" (1991, p. 50); explica sua conduta camuflada.

O que seriam as festas de inauguracées de um novo estabelecimento comercial
senao um ritual de consagracao? Qual é a necessidade de se plantar uma pedra
fundamental de uma construcdo senao fixar ali um centro? E as construcdes de
monumentos, como o Museu do Ipiranga, para relembrar uma nacdao de um
acontecimento histérico? Vejamos como Jean-Paul Sartre considerou essa
percepcao de espaco, do homem moderno, no didlogo entre os personagens de A

Nausea, o Autodidata com o protagonista Antoine Roquentin:

92 «“Foi em nome de Jesus Cristo que os conquistadores espanhdis e portugueses tomaram posse

das ilhas e continentes que descobriram e conquistaram. O levantamento de uma cruz era um ato
considerado equivalente a uma justificacdo, e a consagrac¢do do novo territério, isto é, a um ‘novo
nascimento’, repetindo dessa maneira o batismo (ato de Criagao)” (ELIADE, 1992, p. 22).
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[...] nos Ultimos meses de guerra j& quase nao nos davam trabalho. Quando
chovia, nos metiam num galpdo de madeira onde cabiamos quase
duzentos, nos apertando. Fechavam a porta, nos deixavam ali comprimidos
uns contra os outros, numa escuriddo quase total. [...] Uma das primeiras
vezes que nos fecharam nesse galpéo, era tal o aperto que inicialmente
pensei que ia sufocar; depois, subitamente, uma forte alegria surgiu em
mim, quase desfaleci: senti entdo que amava aqueles homens como irmaos,
teria gostado de beija-los a todos. Depois disso, cada vez que la retornava,
experimentava a mesma alegria. [...] Para mim aquele galpdo estava
revestido de um carater sagrado. Algumas vezes consegui burlar a
vigilancia de nossos guardas, penetrei la sozinho e na escuriddao, com as
lembrangas de alegria que experimentei, caia numa espécie de éxtase
(1998, p. 170-171, grifo nosso).

Fica evidente que, mesmo para o homem mais francamente nao religioso, uma
qualidade excepcional, “Unica”, sdo os “lugares sagrados” do seu universo privado,
como se neles alguém néo religioso tivesse a revelacao de outra realidade capaz de
tira-lo de sua cotidianidade e distinta daquela da qual participa em sua existéncia.
Para o horizonte do homem religioso, viver no centro de um espago sagrado
equivale a uma consagracdo ou a uma iniciagdo, onde a existéncia iluséria e profana

d4 lugar a um renascimento real, duravel e eficaz.**

5.2. O Tempo

O homem religioso concebe o tempo de forma heterogénea: o sagrado e o profano.
O tempo sagrado tem, por natureza, a capacidade de ser reversivel, circular e
repetivel. Encontra-se nele a possibilidade do retorno a seus primérdios, a renovada
apreensao de seu modelo originario de vida, pois ele mantém-se sempre igual, nao
se esgota. Nele se revela um periodo especial na vida do homem arcaico, que o tira
do tempo ordinario e o coloca em contato com o sagrado.

Por sua vez, o tempo profano é o tempo do cotidiano, sem sentido, onde ocorrem

atos privados de significados religiosos. Mas em que se distingue o tempo sagrado

493 “[...] para a mentalidade arcaica, a realidade manifesta-se como uma forga, eficiéncia e duragéo.

Dai que a realidade em destaque é a sagrada; porque apenas 0 que é sagrado existe de maneira
absoluta, agindo com eficiéncia, criando coisas e fazendo com que elas perdurem. Os inUmeros
gestos de consagragao de partes de territorios, objetos, homens, etc. revelam a obsessao primitiva
com o real, sua sede pelo ser” (ELIADE, 1992, p. 23).
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da duracao profana que o precede e lhe sucede? De acordo com Eliade, qualquer
momento do tempo pode se tornar sagrado por sua hierofania. Quando isso ocorre,
o tempo passa a ser transfigurado, consagrado, comemorado e repetivel
infinitamente.
Todo o tempo, qualquer que ele seja, se abre para um tempo sagrado ou,
por outras palavras, pode revelar aquilo que chamariamos, em expressao
cébmoda, o absoluto, quer dizer, o sobrenatural, o sobre-humano, o supra-
histérico. [...] o tempo desvenda uma nova dimensao que podemos designar
de hierofanica e a qual a duracdo em si adquire ndo s6 uma cadéncia
particular mas também “vocacbes” diversas, “distintas” e contraditérias.

Evidentemente, esta dimensao hierofanica do tempo pode ser revelada,
causada, pelos ritmos cdsmicos (2008b, p. 314-315).

O tempo sagrado rompe com o tempo ordinario. Contudo, existe também a
possibilidade de haver uma inversao dessa ordem: para o homem religioso, o tempo
profano é encarado como uma ruptura. O tempo sagrado pode ser continuo quando
a heterogeneidade do tempo se torna “solidaria”. Assim, ocorre, por exemplo, com a
liturgia cristd de um determinado domingo, que é solidaria a liturgia do domingo
anterior e do domingo seguinte. O tempo sagrado se revela como um continuum que
s6 aparentemente € interrompido pelos intervalos profanos que ocorrem no decorrer
da semana. Eliade defendeu que essas ideias de periodicidade e de repeticdes do
tempo ocupam destaque ndo sé nas religides, mas também no folclore***, conforme
demonstra abaixo:
Nas lendas de castelos, cidades, mosteiros, igrejas desaparecidas, a
maldi¢cdo nunca é definitiva: ela renova-se periodicamente — todos os anos,
de sete em sete anos, de nove em nove anos, a data da catastrofe, a cidade
ressuscita, 0s sinos tangem, a castela sai da reclusao, os tesouros abrem-

se, 0s guardides adormecem: mas, na hora marcada, o sortilégio cessa e
tudo se extingue (2008b, p. 317).

Vejamos agora como o homem n&o-religioso interpreta o tempo.*®® Para esse, o

tempo “[...] ndo é uma coisa, mas um processo — uma corrente continua, incessante,

94 Cf. ELIADE, 1975, p. 202-205.

49 “A mais importante diferenca entre o homem das sociedades arcaicas e tradicionais, € o homem
das sociedades modernas, com sua forte marca de judeu-cristianismo, encontra-se no fato de o
primeiro sentir-se indissoluvelmente vinculado com o Cosmo e os ritmos cosmicos, enquanto que o
segundo insiste em vincular-se apenas com a Historia. Claro que, para o homem das sociedades
arcaicas, o Cosmo também tem uma "histéria", embora apenas por ser considerado como uma
criacao dos deuses, e por ser visto como o trabalho de organizacdo de seres sobrenaturais ou heréis
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de acontecimentos, onde jamais nada se repete com a mesma forma idéntica”
(CASSIRER, 1977, p. 86). Nesse sentido, a frase de Heraclito (“ndo se pode entrar

duas vezes no mesmo rio” — potamoi ouk éstin embénai dis tof autoi*®®)

representa,
talvez, a oposicdo do homem ao universo mitolégico que interpreta o tempo € o
espaco como passiveis de se repetirem. No entanto, o homem moderno também
concebe o tempo de modo heterogéneo.**” Para ele, existe o tempo angustiante e
monétono do dia-a-dia e o tempo do lazer. O tempo do dia-a-dia € o periodo do
cotidiano, do trabalho e de outras atividades que se repetem todos os dias. O tempo
do lazer é justamente aquele que o tira da monotonia, do tédio. Isso ocorre quando
participa de uma festa, escuta sua musica preferida ou quando reencontra a pessoa
amada num momento especial. Mas a diferenca de concepc¢do do tempo entre o
homem religioso e 0 homem profano esta na percepcao dessa heterogeneidade.*%®
O essencial ndo esta mais vinculado a uma ontologia, mas a uma histéria

dessacralizada.**®

Em relacdo ao homem religioso existe uma diferenga essencial: esse conhece
intervalos sagrados que nao participam da duragao temporal que os precede e 0s

sucede®®, tempo que tem uma estrutura totalmente diferente e outra origem, pois se

miticos. No entanto, essa "histéria” do Cosmo e da sociedade humana é uma "histéria sagrada”,
preservada e transmitida por intermédio de mitos” (Id., 1992, p. 11-12).

% Cf. DIELS. Hermann. Die Fragmente der Vorsokratiker. Weidmannsche Verlagsbuchandlung:
Berlin, 1903. Fragmento 12 (p. 68) TToTapOIS TOIC aUTOIC éuBaivouey Te Kai oUK £UBaiVOUEY, EIMEV TE Kai
oUK gipev Te. E Fragmento 91 (p. 79) Totap® yap oUk £0Tiv éuBfhval Sig TM auTd.

497 “[...] tanto os primeiros colonos como os imigrantes europeus posteriores viajaram para a América
porque a consideravam o pais onde se poderiam nascer de novo, isto €, comegar uma nova vida.
A ‘novidade’ que continua a fascinar os Americanos hoje em dia equivale a um desejo com
sustentéculos religiosos. Na ‘novidade’ espera-se uma ‘re-nascenc¢a’; busca-se uma nova vida”
Zgsl;gLIADE, 1989b, p. 121, grifo do autor).

“Essa angustia perante o tempo histérico, acompanhada pelo desejo obscuro de participar num
Tempo glorioso, primordial, total, denuncia-se, entre os modernos, por uma tentativa por vezes
desesperada para quebrar a homogeneidade do tempo, para ‘sair’ do presente e reintegrar-se num
tempo qualitativamente diferente daquele que cria, ao decorrer, a sua prépria ‘histéria’. E sobretudo
aqui que se da melhor conta daquilo que se tornou fungédo dos mitos no mundo moderno. Por meio
multiplos, mas homologaveis, 0 homem moderno esforga-se, também ele, por sair da sua ‘histéria’ e
viver um ritmo temporal qualitativamente diferente. Ora, ao fazé-lo, reencontra, sem se dar conta
disso, o comportamento mitico” (ELIADE, 1989a, p. 23).

99 Cf. 1d., 2007, p. 98.

%00 « ] para o primitivo, existem duas categorias de eventos que se inscrevem em duas espécies de
Tempo qualitativamente irreconcilidveis: por um lado, os eventos a que chamamos miticos, que
tiveram lugar ab origine e que constituiram a cosmogonia, a antropogonia, os mitos de origem
(instituicdes, civilizagbes, cultura) e é-lhe necessario recordar-se de tudo isso. Por outro lado os
acontecimentos sem modelo exemplar, os factos que pura e simplesmente, sucederam e que, para
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trata de um tempo primordial, santificado pelos deuses e suscetivel de
presentificacdo nas ceriménias. Ao contrario, para o homem nao-religioso essa
qualidade trans-humana do tempo € inacessivel. Ele percebe o0 mundo sem rupturas
e mistérios. O tempo é sua propria existéncia, comec¢o (nascimento) e fim (morte). O
homem moderno percebe o tempo historicamente, isto €, Unico e irreversivel, de
modo distinto ao homem arcaico, que apreende o mesmo tempo histérico destituido
de importancia, porque ndo tem precedente mitico-histérico.’®' Notemos como a

Vedanta, religido indiana, percebe essa dualidade do tempo:

A existéncia no Tempo € ontologicamente uma inexisténcia, uma
irrealidade. E neste sentido que se deve compreender a afirmacdo do
idealismo indiano e em primeiro lugar do Vedanta, de que o mundo é
ilusério, de que lhe falta realidade, pois sua duragdo é limitada, e, na
perspectiva do eterno retorno, € uma nao duracao. Essa medida é irreal,
nao porque nado existe no sentido préprio do termo, ou porque seja uma
ilusdo dos nossos sentidos; ela ndo é uma ilusdo: neste momento preciso
ela existe — mas é iluséria na medida em que néo existira mais daqui a dez
ou cem mil anos. O mundo histérico, as sociedades e civilizacbes
duramente construidas pelo esforgo de milhares de geragdes, tudo isso é
ilusorio, pois, no plano dos ritmos césmicos, o mundo histérico dura o
espaco de um instante (ELIADE, 1991, p. 64).

O homem religioso vive em dois tempos. O mais importante € o tempo sagrado. Este
esta presente em todas as festas religiosas, todo tempo litirgico, nos mitos e nas
cosmogonias que representam a reatualizacdo de um evento sagrado que teve lugar
num passado mitico. Eliade explorou o conceito de templum-tempus e encontrou
mais uma possibilidade de interpretar o comportamento do homem arcaico em

relagdo ao tempo (0 autor tomou esse conceito de Hermann Usener®®)

. Templum
expressa o espacial; tempus o temporal. Ambos exprimem uma imagem circular
espaco-temporal. Qual é a importancia dessas duas nogdes? O filosofo romeno as
utilizou para dar sentido a experiéncia do homem religioso, que percebe o mundo
como um espago cosmico que se renova anualmente e, devido a essa renovagéo,

procura, a cada novo ano, a santidade original da criacdo. A jungdo espago-tempo

ele, ndo apresentam interesse: esquece-os, “queima” a sua meméria” (Id., 1989a, p. 33, grifo do
autor).

%" Gf. 1d., 2008b, p. 321.

%92 Hermann Karl Usener (1834-1905) foi um filélogo alemao que pesquisou a Mitologia e fomentou a
Histéria comparada das religides. Ademais, elaborou o sentido de templum-tempus em sua obra
Gétternamen. Cf. ELIADE, 2008a, p. 68.
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estda simbolizada no templo de Jerusalém, conforme expbe em O Sagrado e o
Profano:

[....] os doze paes que se encontravam sobre a mesa significavam os doze
meses do Ano e o candelabro de setenta bragos representava os decanos
(quer dizer a divisdo zodiacal dos sete planetas em dezenas). O templo era
uma imago mundi: situando-se no ‘centro do mundo’, em Jerusalém,
santificava ndo somente o Cosmo como um todo, mas também a ‘vida’
cbésmica, ou seja, o tempo (2008a, p. 68).

Nas culturas arcaicas, 0 homem religioso interpreta o0 Cosmos como uma unidade
com movimento de vida circular no decorrer de um ano: nasce (no inicio de cada
ano), cresce (no decorrer do ano), morre (no final do ano) e renasce (no come¢o do
ano vindouro) para assim completar o mesmo circulo ou o eterno retorno.”®® A
cosmogonia comporta igualmente a criacdo do tempo e, da mesma forma, é
interpretada como o arquétipo de toda a criacdo. O tempus torna-se o modelo dos

demais tempos.

No tempo mitico toda a criagcdo dos cosmos se inicia no comec¢o do tempo, no
principio de todas as coisas, pois 0 comeco e 0 recomecgo implicam na busca do
estado puro.®® A cosmogonia é a manifestagéo divina, desejo do homem arcaico de
estar instalado nessa mesma realidade. Quando o homem religioso almeja participar
ritualisticamente da cosmogonia, pretende sua renovagdo, sua purificacdo, sua
regeneracgao, para se tornar ainda mais forte.

[...] portanto, um tempo sagrado e forte: sagrado porque transfigurado pela

presenca dos deuses. Forte porque era o tempo proprio e exclusivo da

criagdo mais gigantesca que ja se realizara: a do universo. Simbolicamente
0 homem voltava a ser contemporaneo da cosmogonia, assistia a criacao

do mundo (ELIADE, 2008a, p. 71).

%8 «Sem duvida, a intimidade nao lhe é estrangeira, ndo se poderia dizer que dela ndo saiba nada,

pois tem dela a reminiscéncia. Mas justamente essa reminiscéncia o remete para fora de um mundo
onde ndo ha nada que responda a nostalgia que tem dela. Nesse mundo até as coisas sobre as quais
ele faz chegar sua reflexdo séo profundamente separadas dele e os préprios seres sdo mantidos em
sua individualidade incomunicavel. Porque para ele a transcendéncia nao tem, de maneira alguma, o
valor de uma separagao, mas de um retorno” (BATAILLE, 1993, p. 59-60).

%% “Por multiplos meios e partindo de pontos de vista diferentes, 0 homem religioso esforcava-se
sempre por se regenerar, pois se renovar, reintegrando-se periodicamente na ‘perfeicdo dos
principios’; isto &, reencontrando a fonte primeira da Vida, quando ela, com toda a Criacao, era ainda
sagrada, porque acabava de sair das maos do Criador” (ELIADE, 1989a, p. 100).
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Como o homem efetua esse retorno ab origine, isto €, no tempo em que a realidade
foi criada? O retorno a génese cosmoldgica se efetua a partir dos rituais ou das
festas religiosas. Elas ndo sdo simplesmente comemoracdes de um acontecimento
mitico, mas reatualizagbes cosmogédnicas. Por isso, o tempo cosmogbnico serve de
modelo para todos os tempos sagrados. E gracas a essa possibilidade de reverséo
do tempo que o homem religioso, ao refazer o ritual, busca, antes de qualquer outra
coisa, sua regeneracao, seu simbdlico renascer. Essas reatualizagdes constituem o
conjunto de festas do calendario sagrado que sé podem ocorrer no tempo original
que faz com que o homem religioso se comporte de forma diferente do antes e do
depois ritualistico. Em muitos casos, no decorrer das festas, alguns atos séo
realizados de forma semelhante aos atos do periodo nao festivo, isto €, no tempo
ordinario. Contudo, o primitivo cré que se encontra em outro periodo, no tempo
mitico. Outra fungdo muito importante que as festas religiosas representam € a
capacidade de tornar o homem arcaico contemporaneo de seus deuses. ISso ocorre
na medida em que se reatualiza o tempo primordial no qual se realizaram as obras
divinas. Com efeito, para nao correr o risco de se esquecer ou de transfigurar os
exemplos divinos, as festas religiosas periddicas ensinam diversos comportamentos
sociais e de trabalho aos homens. Enfim, elas instruem a sacralidade dos modelos
miticos.
Restabelecer o tempo sagrado da origem equivale a tornar-se
contemporaneo dos deuses, portanto, a viver na presenca deles — embora
esta seja ‘misteriosa’, no sentido de quem nem sempre é visivel. A
intencionalidade decifrada na experiéncia do espago e do tempo sagrado
revela o desejo de reintegrar uma situagdo primordial: aquela em que os
deuses e os antepassados miticos estavam presentes, quer dizer, estavam

em via de criar o0 mundo, ou organiza-lo ou de revelar aos homens os
fundamentos da civilizagéo (ELIADE, 2008a, p. 81).

Existencialmente, o religioso procura sempre situar-se num contexto cdsmico.

Percebe-se entdo uma nostalgia de perfeicdo dos primérdios.”® Isso se demonstra

%% “Para os ngadju dyaks, o fim do ano significa o fim de uma era e, também, o fim de um mundo. As

cerimdnias mostram claramente que se da o retorno a época pré-césmica, ao tempo da sacralidade
total. De fato, durante esse tempo sagrado por exceléncia, toda a populagdo da aldeia vive
novamente na idade primordial (ou seja, pré-cosmogénica). Regras e proibigcdes sao suspensas, uma
vez que 0 mundo ndo mais existe. Enquanto esperam uma recriagdo do mundo, a vida da
comunidade se passa junto da divindade primordial, mais exatamente em total identificacdo com ela.
A orgia se processa de acordo com os mandamentos divinos e os participantes recuperam para si a
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no esforco que o homem arcaico faz para reatualizar o tempo sagrado para sempre
viver na presenca do divino, do perfeito. Pode-se citar, como exemplo dessa
reatualizagdo, a Ceia de Cristo narrada no Evangelho de Mateus (26, 26-29).
Semanal ou mensalmente repetida, ela simboliza ndo s6 a comunhao entre os
cristdos, mas torna presente o sacrificio na cruz que representa o fundamento e o
centro da salvacdo dos cristdos. E o eterno-presente que corresponde a
heterogeneidade do tempo hierofanico que sé é permitida com a abolicdo do tempo
profano. Os arquétipos foram revelados aos homens in illo tempore, tempo que nao
€ passivel de ser situado cronologicamente. Sempre que ha a experiéncia do
sagrado, um modelo divino se revela aos homens: o tempo profano é rompido para
que seja introduzido o tempo sagrado.
E através da experiéncia do sagrado, do encontro como uma realidade
transumana, que nasce a ideia de que alguma coisa existe realmente, de
que existem valores absolutos, capazes de guiar o homem e de conferir
uma significagédo a existéncia humana. E através da experiéncia o sagrado,

portanto, que despontam as ideias de realidade, verdade e significacao |...]
(ELIADE, 2007, p. 123-124, grifo do autor).

Durante o tempo mitico, o homem arcaico percebe como a “verdadeira historia” os
atos efetuados pelos deuses, pelos antepassados ou pelos herdis civilizadores. Por
isso, “imitando os actos exemplares de um deus ou de um herdi mitico, ou
simplesmente narrando-lhes as aventuras, o homem das sociedades arcaicas [...]
adere magnificamente ao Grande Tempo, ao tempo sagrado” (ELIADE, 1989a, p.
15, grifo do autor). As festas periddicas nao representam somente a reatualizacao,
mas também o encerramento de um ciclo temporal e a abertura de um novo tempo

regenerado.>®

Por sua vez, o “ano velho” representa o tempo profano, periodo em que ocorrem
acontecimentos sem importancia, sem modelos arquétipos nos quais o homo
religiosus se afastou do divino. Por isso, eles procuram se livrar, por meio de
purgacdes, de purificacées e da queima de imagens, de tudo que representa o ano

passado. Por exemplo, quando a tribo californiana Yurok apagava os fogos na

divindade total. [...] No caso dos dyaks, pode-se interpretar a orgia ritual como um desejo de volta a
Sperfeita totalidade primordial existente antes da Criagdo” (ELIADE, 1979c, p. 90, grifo nosso).
% Cf. ELIADE, p. 1999, p. 117-118.
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véspera do fim do ano e os reacendia somente no dia de ano novo, queriam, com
isso, simbolizar um ritual cosmog6nico onde as noites sem fogos eram comparadas
a noite primordial. O fogo novo, reaceso, significava o surgimento de um novo
Mundo.”® Assim, as repeticdes simbolicas do fim do “ano velho” e inicio do “ano
novo” representam o aniquilamento simbdlico do mundo velho e regeneram o tempo

em sua totalidade.>*® A respeito da importancia desse simbolismo, Eliade salienta:

Na aspiragdo de recomecgar uma vida nova no seio de uma nova criagao —
aspiragao manifestadamente presente em todas as ceriménias de fim e de
comeco de ano — transparece também o desejo paradoxal de se conseguir
inaugurar uma existéncia a-histérica, quer dizer, de se poder viver
exclusivamente no tempo sagrado, o que equivale a projetar uma
regeneragdo de todo tempo, uma transfiguracdo da duragdo em ‘eternidade’
(2008b, p. 326).

E possivel que o enredo mitico ritual do ano-novo tenha desempenhado um
papel tdo importante na Histéria da Humanidade principalmente porque
assegura a renovagao césmica, ele oferecia igualmente a esperanga de
uma recuperagao da beatitude do ‘principio’. A imagem do ‘ano-circulo’ foi
carregada de um simbolismo césmico-vital ambivalente, simultaneamente
‘pessimista’ e ‘otimista’. O decorrer do tempo implica o distanciamento
progressivo do ‘principio’ e, portanto, a perda da perfeicao inicial (2007, p.
51).

Por ocasido do ano novo, acreditava-se que os imortais novamente estivessem na
Terra. Como vimos, o tempo antigo, o tempo profano e o tempo histérico poderiam
ser anulados, e o tempo novo, sagrado e mitico, poderia ser instaurado com as
repeticdbes cosmogbnicas no decurso do ano. O homem arcaico nao percebia
cronologicamente o decorrer do ano como o calendario ocidental do homem
moderno. Assim, o ano novo poderia ser a qualquer tempo, desde que houvesse a
necessidade de uma renovacgado com o divino. Todas as ceriménias de regeneragao
tinham a finalidade de anular o tempo passado: “Pela primeira vez: tudo se encontra
ai; essa é a chave de tantos ritos e cerimbnias que perseguem a renovagao do
Mundo, a reiteracdo da cosmogonia” (ELIADE, 1999, p. 156, grifo do autor).

%7 Gf. Ibid., p. 151.
%98 Cf. Ibid., p. 146, p. 158; ELIADE, 2008b, p. 323.
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Desse modo, eram os ritos de iniciagdo de tribos primitivas ou o batismo da religido
cristd — também um exemplo de iniciacdo nas religides mais complexas®® — que
ontologicamente pretendiam simbolizar o fim do velho homem, pecador, ao imergi-lo
nas aguas. Assim nascia um novo homem, agora convertido e renovado, quando
emerso.”'® Nesse contexto, o ritual de iniciagdo tinha como funcéo revelar “[...] a
cada nova geracdo um mundo aberto ao transumano, um mundo que poderiamos

designar por ‘transcendental’™” (Id., 1989b, p. 140).

Para o homem religioso, o tempo é ciclico, 0 mundo é periodicamente criado e
destruido, os rituais cosmogénicos representam o fim do caos para o inicio de uma
nova ordem. Esses rituais e representacdes s6 sao passiveis de ocorrerem devido
as suas explicagdes miticas.>’’ O mito é vital para a compreensdo existencial do
homem arcaico.’'? Em sua filosofia, Eliade definiu o mito como uma histdria sagrada,
ou melhor, o relato de acontecimentos ocorridos nos tempos primérdios. O mito é a
descricao de diversos atos divinos, de atividades criadoras e exemplares dos deuses
que causam rupturas no mundo profano; é o responsavel de fornecer modelos para
a conduta humana em todas as suas atividades. A realidade metafisica s6 pode ser

abordada por meio dos mitos.

O mito esta sempre relacionado com a criagéo in illo tempore e s6 descreve as

realidades que, de fato ocorreram, isto €, que se sucederam no mundo sagrado, pois

%99 «Q termo iniciacdo no sentido mais geral designa um corpo de ritos e ensinamentos cujo objectivo

€ um produzir uma modificagéo radical do estatuto religioso e social da pessoa que vai ser iniciada.
Em termos filosoficos, a iniciacao é equivalente a uma mutacao ontolégica da condigéo existencial. O
novico emerge da sua provagdo como um ser totalmente diferente: tornou-se outro” (ELIADE, 1989Db,
5)1'01 37, grifo do autor).

Interessante apresentar a analogia realizada por Eliade entre a mentalidade arcaica com a
fenomenologia de Husserl: “Com efeito, a andlise fenomenoldgica pretende suprimir a experiéncia
‘profana’, quer dizer, a experiéncia do ‘homem natural’. Ora aquilo que Husserl chamava a ‘atitude
naturall do homem corresponde, nas culturas tradicionais, ao estagio ‘profano’ de pré-iniciagao.
Através dos ritos de puberdade, o novigco ganha acesso ao mundo sagrado, isto é, ao que é
considerado real e significativo na sua cultura, tal como através da redug¢ao fenomenoldgica o sujeito-
como-cogito consegue apreender a realidade do mundo” (Ibid., p. 151, grifo do autor).

"' “Na india, como em quase todos os lugares do mundo arcaico, essa abertura para o Grande
Tempo, obtida por meio da recitacdo periédica dos mitos, permite prolongar indefinidamente certa
ordem ao mesmo tempo metafisica, ética e social, ordem que néo leva absolutamente a idolatria da
historia, pois a perspectiva do Tempo mitico torna ilusério qualquer fragmento do tempo histérico”
gELIADE, 1991, p. 66).

2 Cf. Id., 2008b, p. 295-311, em que trata sobre a morfologia e funcao dos mitos.
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o sagrado é o real por exceléncia.’® Dessa forma, o homem arcaico procura, por
meio do mito, imitar seus deuses, manter-se na presenca do sagrado (realidade), e
santificar e consolidar o mundo. Sobre a importancia do mito na vida religiosa, Eliade

descreve:

Quando o mito cosmogénico conta como o Mundo foi criado, revela, no
mesmo momento, a emergéncia desta realidade total que é o Cosmos, e o
seu regime ontolégico: explica qual o sentido em que o Mundo é. A
cosmogonia é também um ontofania, a manifestagcao plena do Ser. E ja que
todos os mitos participam, de alguma forma, no género do mito
cosmogodnico — porque toda histéria daquilo que se passou in illo tempore
nao é sendo uma variante da histéria exemplar: como o Mundo chegou a
ser — segue-se que toda mitologia € uma ontofania. Os mitos revelam as
estruturas do real e os multiplos modos de existir no mundo. E por isso que
constituem o modelo exemplar dos comportamentos humanos: revelam
histérias verdadeiras, referindo-se as realidades (1989a, p. 10).

Ao narrar um mito, o homem religioso ultrapassa seu tempo cronolégico — histérico e
profano — e se projeta em outro tempo, o tempo mitico, onde o tempo ordinario é
abolido. O mito implica uma ruptura do tempo e do espacgo. As festas religiosas e 0s
rituais, que ja descrevemos, revelam as histérias miticas. O mito restabelece o
equilibrio na vida do homem religioso para que ele retorne renovado ao tempo
histérico. Quando conhece os mitos, 0 homem religioso passa a tomar consciéncia
da origem das criagdes. Percebe-se que, para 0 homem arcaico, a vida nao pode
ser reparada, mas somente recriada mediante o retorno as origens. “A imitacdo dos
arquétipos denota um certo desprazer com a sua histéria pessoal e a tendéncia
obscura para transcender o seu momento histérico local, provincial, e para recuperar
um qualquer ‘Grande Tempo’ — seja ele o Tempo mitico da primeira manifestacéo
surrealista ou existencialista” (ELIADE, 1989a, p. 22).

Entretanto, essa recriacdo ndo faz parte do renascimento fisico, mas da ordem
espiritual. A recuperacao do tempo € indispensavel para assegurar a renovacao do
cosmos e da vida humana, e sé pode ser obtida por meio de rituais que pretendem

*18 «O verdadeiro substrato do mito ndo é de pensamento, mas de sentimento. O mito e a religido
primitiva ndo séo, de maneira alguma, totalmente incoerentes, nem destituidos de senso ou de razéo;
mas sua coeréncia depende muito mais da unidade de sentimento que de regras l6gica” (CASSIRER,
1977, p. 134).
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alcancar o tempo ab origene. Curar-se da obra do tempo é que faz com que o
indiano efetue um regressus ad uterum, como cita Eliade:

[...] esse motivo é discernivel em trés tipos diferentes de cerimdnias
iniciatérias. Para comecar, ha a cerimdnia upanayama, isto é, introdugéo do
rapaz ao seu preceptor. O motivo da gestacdo do renascimento esta aqui
claramente expresso: diz que o preceptor transforma o rapaz num embriao
conservando-o por trés noites em seu ventre. Aquele que passou pelo
upanayama € ‘duas vezes nascido’ (dvi-ja). Existe igualmente a ceriménia
diksa, imposta aquele que se prepara para o sacrificio do soma, e que,
consiste, especificamente, no retorno ao estado fetal. Finalmente o
regressus ad uterum encontra-se similarmente no centro da ceriménia
hiranya-garbha (literalmente, ‘embrido de ouro’). O recipiendario é
introduzido num vaso de ouro em forma de vaca e, ao sair, € considerado
um recém-nascido (2007, p. 75-76).

Definitivamente, esses rituais procuram sempre abolir o tempo decorrido em busca
de um retorno ao recomeco da existéncia com todas as suas possiveis virtualidades.
Contudo, ao refazer o ritual mitico, 0 homem arcaico necessita rememorar todos os
detalhes, até os mais insignificantes, ndo sé para apagar o passado, mas domina-lo
e assim impedir que ele intervenha em sua vida presente. Como ja tratamos, a
esséncia precede a existéncia para o0 homem religioso: ele € assim porque uma
série de eventos miticos ocorreu ab origine. Ele conhece sua esséncia a partir dos
mitos, relembradas nas festas religiosas para explicar sua origem.’* Para o arcaico,
sua auténtica existéncia se inicia no momento em que recebe a comunicagao da

histéria dos primérdios e aceita suas consequéncias.

Através das repeticdes periddicas do que foi feito no principio, tem-se a certeza de
que o sagrado existe de forma absoluta e transcendente, e acessivel a experiéncia

humana.

Esse mundo “transcendente” dos deuses, dos herbis e dos ancestrais
miticos € acessivel porque o homem arcaico ndo aceita a irreversibilidade
do tempo. Como constatamos por diversas vezes, o ritual abole o tempo
profano, cronoldgico, e recupera o tempo sagrado do mito. Torna 0 homem
contemporaneo das faganhas que os deuses efetuaram in illo tempore. A
revolta contra a irreversibilidade do tempo ajuda o homem a “construir a
realidade” e, por outro lado, liberta-o do peso do tempo morto, dando-lhe a
seguranca de que ele é capaz de abolir o passado, de recomecar sua vida e
recriar o seu mundo (ELIADE, 2007, p. 124).

514 “Consequentemente, narrando ou ouvindo um mito, retomamos o contato com o sagrado e com a

realidade, e dessa maneira ultrapassamos a condicao profana, a ‘situagéo histérica” (ELIADE, 1991,
p. 55).
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As civilizagdes arcaicas se defendiam contra a histéria por meio da abolicdo tanto do
tempo linear quanto da repeticdo cosmogébnica. Assim realizava a regeneracao do
tempo, periodicamente encarado com um significado meta-histérico. Contudo, esses
significados nao representavam uma fuga da realidade ou uma consolagéo, mas um
sistema elaborado e consolidado entre 0 Cosmo e a existéncia humana.®’® Para o
homem das sociedades tradicionais, 0 mito é vivo. Isso acarreta um mundo aberto e
enigmatico. No entanto, mesmo misterioso, esse mundo fala ao homem. Basta
conhecer sua linguagem mitica e seus simbolos®'®, dotados de importancia
fundamental para a compreensao da linguagem do mundo, pois revelam aspectos
da realidade e as mais secretas modalidades do ser.>’” A natureza, o espago, o
tempo e a existéncia passam a ter sentidos completamente diferentes dos que
interpretamos hoje.®'® Logo, transcender o tempo profano em busca do tempo
sagrado, Grande Tempo mitico, representa uma revelacdo auténtica da realidade
em si mesma que nao pode ser compreendida sendo a partir dos simbolos e dos
mitos.*'® Eliade defendeu que, para o homem religioso, 0 mundo ndo é uma massa
opaca de objetos arbitrariamente reunidos. Possui seu préprio ritmo, que dita o
modo de se comportar do homem arcaico. Com efeito, “0 que é verdadeiro na
eternidade nao € necessariamente verdadeiro no temporal” (1999, p. 96). Dessa
forma, o espaco e o tempo dessacralizados sdo uma forma de esgotamento

ontoldgico do modus vivendi religioso.

°'% Gf. ELIADE, 1992, p. 124.

%16 “Pouco importa se as féormulas e imagens através das quais 0 homem primitivo expressa a
‘realidade’ parecam infantis e até mesmo absurdas para nés. E o profundo significado do
comportamento primitivo que consideramos revelador; esse comportamento é governado pela crenga
numa realidade absoluta, oposta ao mundo profano das ‘irrealidades’; em ultima analise, este ultimo
nao constitui um ‘mundo’, propriamente falando: ele é o ‘irreal’ par excellence, aquele que nao foi
criado, o ndo existente: o vazio” (Ibid., p. 81).

7 Gf. 1d., 1999, p. 220-227; 2008b, p. 355-372.

18 “A auténtica ‘gueda do Tempo’ comega com a dessacralizacdo do trabalho; € apenas nas
sociedades modernas que o homem se sente prisioneiro de sua profissdo, porque ja ndo consegue
escapar ao Tempo. E como nédo pode ‘matar o seu tempo durante as horas de trabalho — isto é,
agora que desfruta da sua verdadeira identidade social — esforga-se por ‘sair do Tempo’ nas suas
horas livres; donde o ndmero vertiginoso de distrac¢des inventadas pelas civilizagdes modernas.
Noutros termos, as coisas passam-se justamente de forma inversa daquilo que s&o nas sociedades
tradicionais, em que as ‘distrac¢cdes’ quase nao existem, porque a ‘saida do Tempo’ se obtém com
qualquer trabalho responsavel” (Id., 1989a, p. 25). Cf. Id., 1999, p. 156.

*'% Gf. ELIADE, 1991, p. 58.
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6. CONCLUSAO

A estupidez consiste em querer concluir.
Gustave Flaubert®®

Eliade foi uma das grandes personalidades do século XX, tanto como especialista da
Histéria das Religides como escritor. E fildsofo. E considerado a maior autoridade na
interpretagdo dos mitos e dos simbolos religiosos. Ao recusar o racionalismo e
outras atitudes reducionistas que ignoram a complexidade e a especificidade do
fenbmeno religioso, deixou uma importante contribuicdo para o pensamento
filoséfico e histérico. Sua vida, seu sofrimento e suas crencas pessoais se refletem
em sua abundante obra, como um jogo de espelhos.

O exilio foi seu maior e mais duradouro rito de iniciagao, lugar simbdlico e sagrado
por exceléncia. O fildsofo romeno abordou as religides a partir da perspectiva de um
homem do Renascimento. Com sua metodologia prépria, se esforcou em
compreender a humanidade de maneira universal a partir de um ambito cultural e
global. Apresentou um Novo Humanismo, isto é, uma nova forma de interpretar o
homem no mundo. Seu pensamento concebeu a experiéncia do sagrado como algo
inerente ao modo humano de ser. Para ele, tratar do homem significava sempre
considerar o homo religiosus. Em suas reflexdes, a religido tenta responder a

seguinte pergunta: qual € o sentido da existéncia?

Em nosso itinerario, expomos a proposta do filésofo romeno Mircea Eliade de um
novo paradigma para Humanidade. Seu Novo Humanismo é elaborado a partir do
reconhecimento e da irredutibilidade do sagrado. Para isso, confrontou o Zeitgeist de
sua época, marcado pelo esforgo cientificista racionalista de negar toda forma de
transcendéncia entre o homem e o mundo. Vimos que, para essas correntes
materialistas, os fendmenos religiosos se reduziam a uma mentalidade primitiva que
precisava ser ultrapassada mediante 0 moderno modelo ocidental de compreensao
do Universo.

%20 F| AUBERT, Gustave. Cartas exemplares. Rio de Janeiro: Imago, 1993, p. 44.
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Com a exposicao sucinta de sua biografia, percebemos que sua postura contraria a
visdo unilateral ocidental surgiu com a experiéncia ocorrida nas viagens ao Oriente e
em sua busca de um novo modo de explicar o homem para além do pensamento de
Kant, de Hegel, de Nietzsche e de outros pensadores marcantes de sua época.
Eliade foi também critico de Freud, do Positivismo, do Historicismo e do
Existencialismo na medida em que essas teorias, para ele, fragmentaram o homem
ao nada e aos seus condicionamentos fisiol6gicos, patolégicos e histéricos.
Reivindicou o carater Unico e irredutivel dos fenédmenos religiosos, que sb a partir do
sagrado poderiam ser revelados. Dessa forma, o sagrado é a realidade absoluta. Ao
criticar a ontologia arcaica, as correntes materialistas apresentaram propostas de
pensar a realidade e o homem sem qualquer transcendéncia. O esquecimento do
Ser resultou na crise existencial do homem. Logo, a crise humana € uma crise

ontolégica na medida em que se da pela perda do sentido de ser.

Ao tentar compreender as situacbes existenciais do homos religiosus, notamos a
importancia do sagrado e do profano. O fildsofo romeno interpretou a experiéncia do
homem arcaico de forma dualistica, isto é, em relacdo ao espacgo e ao tempo. Vimos
no decorrer de nossa pesquisa que o sagrado e o profano revelam mais do que
conceitos religiosos: sdo dois modos de ser no mundo. E devido a essa dualidade

que se pode pensar o0 espaco e o tempo heterogéneos.

O sagrado € a experiéncia de uma realidade especial que nos expulsa do cotidiano.
E 0 que é separado, 0 que & por si mesmo, é ordem césmica. Para o homem
religioso, € a revelacao do real que fornece o sentido a sua existéncia. Tratamos da
oposigcao entre o profano e o sagrado como aquilo que desorienta 0 homem, que
nao tem sentido, que revela o caos e exprime o irreal. Entretanto, esse modo de
compreender o mundo € apenas o do homem religioso. O homem nao-religioso em
sua existéncia dessacralizada. Todas as suas acodes, todos os acontecimentos
terrenos sdo vazios de sentidos divinos. Nao existe a necessidade da dualidade do

mundo conscientemente.

Pelo contrario, o0 homem religioso € o0 modelo de existéncia que se percebe como

parte integrante de um cosmos. Tem uma existéncia aberta e passivel a



169

transcendéncia rumo aos seres supranaturais. Sua vida s6 ganha sentido a partir do
momento em que reproduz fielmente seus modelos divinos. Em sua existéncia nao
ha espago para contingéncias: seu modo de ser esta previamente estabelecido,
embora isso ndo queira dizer que nao é livre, pelo contrario, € isso que o liberta. O

homem religioso evita o profano e mantém contato com o sagrado.

A concepcao do sagrado e do profano permite ao homem religioso interpretar o
espaco e o tempo da mesma forma: como espago-tempo sagrado e espaco-tempo
profano. O espaco e o tempo sagrados sdo aqueles com a capacidade de serem
reversiveis e repetiveis. Devido a essa compreensdo, o homem arcaico tem a
possibilidade de retornar aos seus primérdios e assim novamente apreender seu
modelo de vida, originalmente ensinado pelos deuses, e de se estabelecerem no
local onde eles se encontram, isto é, o centro do mundo. Os ritos, os simbolos e o0s
mitos permitem ao homem religioso ultrapassar o cotidiano. O mundo em que o
sagrado se manifesta nunca é uma forma pura ou vazia, mas é dotado de uma
grande e misteriosa forca que governa as coisas, dirige e determina nao sé a vida,
mas também a do tempo dos deuses. O mundo profano, por sua vez, € o do
cotidiano, sem sentido, cadtico, onde ocorrem atos privados de significados
religiosos, espaco em que desconhecidas criaturas coexistem.

No decorrer de nossa pesquisa, percebemos que é possivel apreender o mundo de
forma heterogénea nas duas situacdes existenciais do homem. Em outras palavras,
mesmo que o homem moderno se esforce para negar as religides, o espaco e o
tempo sdo percebidos de modo semelhante ao do homem religioso. Porém, os
ambitos do sagrado e do profano se manifestam de forma camuflada. Da mesma
forma que o tempo sagrado (representado por meio de festas e de rituais) permite
ao homem religioso escapar de seu cotidiano, ao ler um livro, ao assistir um filme ou
ouvir uma cancao, o homem moderno também escapa do tempo ordinario. Da
mesma forma que uma sociedade tribal realiza um ritual para consagrar sua nova
morada, o homem moderno promove festas de inauguragcées para um novo
estabelecimento. Com isso, Eliade encontrou os resquicios da mentalidade arcaica
no homem moderno mediante a camuflagem do sagrado. A Weltanschauung

secularizada nao conseguiu eliminar totalmente os mitos e os simbolos religiosos da
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consciéncia humana. Eles se apresentam com uma nova roupagem, mesmo que
inconscientemente, mas com a mesma fungao: trazer uma esperanga para as crises

humanas. Essa foi uma das grandes contribuicdes da analise do fildsofo romeno.

Tal como qualquer manifestacdo humana, o fendmeno religioso € extremamente
complexo. O homem moderno nao-religioso revela o homem das ciéncias que
estabeleceu o desencantamento do mundo. Isso se evidencia na ideia de que a
natureza perdeu o sentido de mistério, de sagrado e mistico devido ao conhecimento
cientifico e técnico. O saber cientifico necessita de uma natureza abstrata, vazia,

opaca, para ser totalizada pelo pensamento racional.

De fato, como Eliade nos mostrou, uma das principais diferengas que separa o
homem arcaico do homem moderno se encontra na incapacidade em que esse tem
de viver a vida orgéanica como um sacramento. Com efeito, em consequéncia disso,
Eliade afirmou que as grandes crises do homem moderno ocorrem quando este se
lanca no mundo sem consciéncia de seu sentido de existir nesse mundo. Tal crise
se da no horizonte da ontologia arcaica e ocorre na medida em que o homem
moderno se projeta no mundo sem consciéncia do sentido de seu existir. Somente
ao se langcar na busca da compreensdo do sagrado, o homem encontrara a

revelacao do sentido de sua existéncia.

Ao conceber o mundo com um sentido sagrado, ao perceber 0 tempo como uma
possibilidade de eterna repeticdo dos gestos exemplares miticos e um retorno as
fontes sagradas e do real e, ao perceber 0 espaco como um estar junto aos deuses,
o homem religioso transcende seus limites e é salvo do nada e da morte. Habita um
mundo ordenado e carregado de sentido. Goza de uma ordem interna e se sente

mais forte para viver.

Contudo, é uma experiéncia religiosa o fato de tomar consciéncia de seu préprio
modo de estar e de assumir sua presenca no mundo. Eliade afirmou que a religido
nao implica necessariamente na crenca em deuses ou em espiritos, mas na
experiéncia do sagrado que simboliza ontologicamente o modelo de ser e de
verdade. Por isso o sentido da religido é o de dar respostas a existéncia humana,
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vida essa que ndo pode se realizar plenamente em um mundo sem significado.
Existem varias espacialidades e multiplas e heterogéneas temporalidades em uma
mesma cultura. Portanto, os deuses ndo deixaram de existir: 0 homem moderno é

que desaprendeu a perceber o sagrado.

O filésofo de Bucareste criticou a sociedade ocidental ao afirmar que seus valores
culturais e nao religiosos predominaram no mundo. Porém, com o reconhecimento
de outras culturas arcaicas nao-ocidentais, o Ocidente deveria reorientar-se para
uma nova consciéncia, mais global. Os valores orientais desafiaram o etnocentrismo
ocidental, forcando-o a pensar as espiritualidades da Asia. O “confronto” com o
“outro” se faz necessario mediante um didlogo entre iguais. Nesse prisma, o
ecumenismo que o Novo Humanismo ou o “segundo Renascimento” almeja, deve
ocorrer por meio de um debate horizontal entre todas as culturas nao-ocidentais,
debate esse dessa vez guiado por uma linguagem simbdlica que seja capaz de dar
significacdo as estruturas da mentalidade sagrada, e redescobrir sua dimensao
globalizante. Para isso, € preciso que o homem das ciéncias redimensione seu

etnocentrismo reducionista e se esforce para redescobrir 0 sagrado.

O Novo Humanismo é o retorno do homem total, movimento que s é possivel com a
redescoberta do sagrado e um estudo hermenéutico da Historia das Religioes.
Mesmo com a pluralidade dos fendmenos religiosos, existe entre eles uma unidade
fundamental: a estrutura ontolégica, que permite ao homem arcaico um ponto de
apoio, uma resposta para o “terror da Historia” e suas angustias existenciais. A
solucdo se encontra nos ritos, nos mitos, nos simbolos e nos arquétipos
representados pela experiéncia do sagrado. Através deles pode existir a
reintegracdo entre o cosmo organizado € o homem religioso. Eliade defendeu que a
esséncia da condicdo humana € o sentimento do sagrado. Por isso, ele se esforcou
hermeneuticamente para decifrar os valores religiosos, mitolégicos € morais do
homem arcaico. E por meio desse exercicio que se revelara o homem total e sua
dimensao espiritual. O homo religiosus revela-se em uma dimensao espiritual mais
livre, mais profunda e mais criadora do que a do homem moderno. A descoberta da
dimensao espiritual dos povos arcaicos fornecerd& um novo modelo para a

consciéncia existencial do homem ocidental.
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Nossas consideracbes finais ndo pretendem pér fim ao problema colocado.
Trouxemos a contribuicdo do pensamento do universalismo religioso de Mircea
Eliade. Gracas a ele, é possivel compreender melhor a atitude do homem arcaico
diante da morte e sua forma de enfrentar a impermanéncia da existéncia. Embora
considerado anacrénico e contrario as correntes materialistas predominantes de sua
época e ao humanismo lluminista, o didglogo humanistico de Eliade nao pretende
unificar as religides, mas, mediante esse movimento intercultural, permitir ao homem
moderno, com um ato de fé, a possibilidade de um retorno simbdlico a suas raizes e

assim conhecer a si mesmo.

Isso representa um “voltar as origens espirituais” que ontologicamente fundamentou
e renovou o mundo da humanidade pré-moderna, além de fornecer ferramentas para
superacao das crises existenciais. Portanto, pensar o sagrado nao significa pensar a
ideia de um deus que nos determina. Pensar o sagrado € pensar a liberdade, a
realidade e a consciéncia de existir no mundo, o sentimento de dependéncia do

homem ao infinito.
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