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1. A experiéncia do tempo

a Introdugio as Ciéncias do Espirito, Dilthey afirma que a intuigdo do efémero
N é a primeira forma de que se reveste a experiéncia humana do tempo e como
um enigma acompanhou a trajetéria da humanidade desde as época§ mais
recuadas: a corruptibilidade da natureza, a fragilidade da existéncia, a precariedade
das instituigdes humano-sociais etc. atestavam a agao implacdvel do tempo, com o ciclo
de nascimento, crescimento e morte, de modo que os homens desde cedo, ao
experienciarem a agao do tempo, foram levados a buscar explicagées que dessem sen-
tido a essa experiéncia, sem que, todavia, o enigma do tempo fosse decifrado ou ficasse
de todo resolvido.

J que ¢ digno de nota, porém, nessa experiéncia — e ao que parece Dilthey ndo o
percebeu, muito embora tivesse destacado em outras ocasides o papel da idéia de
ponto fixo na elaboragdo das categorias de substincia e de dtomo, para se pensar o
2lemento permanente que subjaz ao fluxo cambiante das impressdes —, nao é tanto a
ntui¢do do efémero, mas antes a sua negagio, a procura de um elemento permanente,
1 busca de um ponto fixo que permitisse aos homens a evasio do tempo, pondo-os ao
wrigo de sua agdo corrosiva. Quer dizer: ao invés de aprofundar a experiéncia do
*fémero e de valorizar o tempo em si mesmo e por si mesmo, o que os homens desde
1s épocas mais remotas fizeram ao experienciar a presenga fugaz do efémero e a agido
‘orrosiva do tempo foi dar um jeito de esvazid-las e de negd-las, ainda que soubessem
jue ndo poderiam subtrair-se delas e poér-se de todo ao abrigo delas. Ao contrdrio do
jue imaginava Dilthey, esta busca de um elemento estivel nio tem que ver com a
1atureza do pensamento, que precisa de um ponto fixo para pensar o mével e de um
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elemento permanente para pensar o cambiante, mas, sim, com a natureza profunda d
préprio homem, que suporta mal a idéia de efémero, tem uma dificuldade imensa para
lidar com o novo, o fortuito e o imprevisto, e faz de tudo para afastar o tempo com
seu cortejo de sofrimento, decadéncia e morte.

Por isso, ao se fazer uma hermenéutica da experiéncia do tempo e do sentido da

historia, é preciso desfazer-se das idéias, caras aos modernos, de que a experiéncia da
temporalidade é uma coisa tranqiiila, limitando-se os homens a assistir a acdo de
Cronos, impassiveis e resignados; de que o tempo é uma espécie de marco vazio, meio
neutro, o lugar onde as coisas duram e acontecem indiferentes a ele; de que o sentido
da histéria brota da agdo dos homens sobre o tempo e do tempo sobre os homens,

como se a relagao fosse transitiva, o sentido co-natural e ambos homogéneos. A julgar

pela ampla literatura que nos chegou através da antropologia e da histéria, o que
caracteriza a experiéncia do tempo vivida pelos homens arcaico, grego e judeu-cristao
é seu lado trdgico (o deus que engole seus préprios filhos; o tempo da queda, danagao
e morte etc.); o fato de o tempo ser uma poténcia que em sua agao implacdvel corréi

as coisas e tudo marca com o selo do provisério e do efémero; o fato de a histéria ser

mais uma poténcia que sobrepaira os homens e os envolve do que o meio neutro em
que eles agem indiferentes a ele; o fato de o sentido de sua marcha ser menos desejado
do que temido, experienciando os homens um verdadeiro terror panico diante dela e
se servindo de todos os meios para subtrair-se, evadir-se e refugiar-se num mais além
dela, na eternidade, instalada no tempo ou fora do tempo, pouco importa, onde se
poriam ao abrigo de sua agdo corrosiva. De sorte que, tanto quanto a intuigdo do
efémero, o desejo da eternidade é constitutivo da experiéncia humana do tempo, desde
as épocas mais recuadas. As duas experiéncias andam juntas. Lugar do efémero e
também do eterno, a experiéncia do tempo que repousa no sentimento da caducidade
das coisas leva a um desejo incontroldvel de evadir-se dele e por-se ao abrigo dele,
ainda que as estratégias e formas de evasio nao sejam as mesmas em diferentes povos
e épocas (mito, religido, arte, ciéncia, filosofia etc.). A nosso ver, é com a ajuda destes
dois operadores — intuigdo do efémero e desejo da eternidade — que a hermenéutica
poderd ser bem-sucedida em sua abordagem da experiéncia do tempo e do sentido da
histéria. Para tal, na falta de material disponivel trabalhado pela prépria hermenéutica,
nao nos resta outro caminho sendo buscar socorro alhures, numa obra que soube como
poucas por em relevo a ambivaléncia da experiéncia humana do tempo e do sentido
da histéria, destacando o lugar do efémero, o papel da evasdao do tempo e o sentido
da busca da eternidade, a saber: O Mito do Eterno Retorno, de Mircea Eliade — a outra
é O Desejo da Eternidade, de Ferdinand Alquié, a qual recorreremos mais a frente, na
terceira parte.

Nessa obra notdvel, vigorosa e de grande forga especulativa, Eliade nos mostra que os
homens de todas as idades e latitudes tudo fizeram para por-se a margem do tempo
e, a tinica excegao talvez dos modernos, sempre olharam a histéria com desconfianga,
vendo nela ndo o meio indiferente as coisas que o habitam ou a sede de poténcias
favordveis aos homens, mas uma poténcia demoniaca, uma casa de horrores, um poder
terrificante que so6 lhes traz infelicidade, com seu cortejo de guerras, doengas, sofrimen-
tos e morte. Esta experiéncia de terror panico em face da histéria, segundo Eliade,
pode ser atestada em todos os quadrantes do planeta, sob todos os céus, em todas as
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idades e em todos os lugares — nas chamadas sociedades primitivas, nos grandes
impérios do oriente, na antiguidade cldssica, no ocidente cristao, no mundo islamico,
nas Américas etc. Ora, tamanha extensdo nos sugere algo mais do que uma simples
resisténcia a histéria, um mero sentimento negativo ante o poder nefasto do tempo,
porém uma disposigao profunda da natureza humana que, qual carapaga, estd apare-
Ihada nao propriamente para integrar e assimilar o tempo, mas para barré-lo e subtra-
ir-se dele, sob pena de desintegrar-se nele.

Pode-se dizer que essa disposi¢io da natureza humana, cujos érgaos e mecanismos
funcionam como uma carapaga para se proteger do tempo e da histéria, é andloga a
fixagdo dos individuos em espécies no mundo da vida e a instalagao de estruturas no
mundo das coisas. Integram esses dispositivos o instinto, o hdbito, a memdria, o esque-
cimento, e também a consciéncia. Se, a diferenca do instinto, que é puro automatismo
sem relagdo com o passado e a mera repetigio do eterno presente, o hdbito, como diz
Alquié, é o passado pesando sobre o presente e fixado no presente, nao obstante a
fungdo de ambos é parecida na luta da vida contra o tempo negando a mudanga,
elevando-se contra o devir e insurgindo-se contra o novo e o imprevisto, ambos termi-
nam por instalar certa continuidade na ordem do tempo, certa fixidez no modo de ser
dos homens e certa permanéncia no mundo dos homens, dando origem ao que os
gregos chamavam de ethos, uma espécie de segunda natureza em que os homens se
poem ao abrigo da agdo do tempo e da atividade desintegradora da histéria. Jd a
memoria deve ser vista nao, sem mais, como 0 orgao do tempo e do passado, como
quer H. Arendt, mas, sim, como diz Alquié, como faculdade do eterno e do presente,
que conserva o passado no presente e o adere a nés, a ponto de se confundir com néds
mesmos. E mais: uma faculdade que s6 mais tarde, ndo sem opor resisténcia, vai
reconciliar-se com a histéria, dissociar-se do presente e abrir-se ao passado, instalando
um passado morto estranho a nds e procurando animd-lo e dar-lhe vida por si e em
si mesmo, como viu muito bem Le Goff. Quanto ao esquecimento, é preciso ver nele
antes de mais nada o outro da memoria, a faculdade que permite apagar o tempo ou,
ao menos, na impossibilidade de apagar tudo, esvazid-lo ou empalidecé-lo, permitindo
aos homens, como diz Eliade, suportd-lo como uma dimensao da existéncia, mas sem
interiorizd-lo e transformd-lo em consciéncia. E preciso também ver em sua agio nao
uma atividade puramente negativa, uma espécie de esponja que apaga a memoria e
desfaz as marcas do tempo, mas uma atividade positiva que instala o eterno e se abre
ao ser, animada pela sede do 6ntico e pelo desejo de permanecer, como no-lo mostra
a atitude do homem arcaico que, com o mesmo impeto com que se esfor¢a por lem-
brar-se dos gestos inaugurais dos seres arquetipais e guardd-los na memdria, se esforga
também por se esquecer e apagar a memoria de tudo aquilo que cai no tempo e traz
o selo de sua agao corrosiva: o novo, o imprevisto, o efémero. Hd que destacar ainda,
e sobretudo, a consciéncia, em que é preciso ver, como o nota Alquié, a faculdade do
eterno por exceléncia, com seu poder notdvel de se desprender da cadeia temporal e
de se furtar a agao do tempo, sendo-lhe indiferente marchar de frente para trds ou de
trds para frente, desafiando toda cronologia, pondo-se no passado, instalando-se no
futuro, refugiando-se no presente. Por fim, é preciso assinalar o papel da linguagem,
extensdo da consciéncia e também da memdria, cujo poder de instalar a continuidade
do tempo foi apontada por Gadamer, bem como assinalar o papel de instituigdes como
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. » . ]
a familia, o Estado, a economia etc., que ndo somente se furtam ao tempo, mas se
voltam contra ele e se organizam contra ele, assegurando outros tantos elementos de
permanéncia e de coesdo, sem os quais a humanidade ficaria desprotegida e se desin-

tegraria nele. '

Embora ndo seja dotado de um érgao dos sentidos para marcar o tempo, deficiéncia
suprida pela consciéncia; ainda que a consciéncia do tempo seja algo tardia, adquirida‘
pela crianga, como mostrou Piaget, na segunda infancia, em torno dos sete anos — o
homem desde as épocas mais remotas estava aparelhado para pensar a individualida-
de e a caducidade das coisas. Por um lado, os érgdos dos sentidos ddo aos homens a
capacidade de notar a individualidade. Por outro, a consciéncia dd-lhes o poder de
marcar a caducidade das coisas — poder e capacidade que, em verdade, nio sio
infinitos, haja vista que os homens ndo podem representar diretamente o tempo, menos
ainda a agdo do tempo, a ndo ser indiretamente, por meio das coisas e de seus efeitos L
sobre elas. Ora, assinala Eliade, o que é notdvel na memdria coletiva dos povos, em que |
pesem esses poderes, é que ela dificilmente retém os acontecimentos “individuais” e |
personagens histéricos “auténticos”. Isto porque funciona de outra maneira, mediante 1
estruturas diferentes: categorias ao invés de acontecimentos, arquétipos ao invés de
personagens histéricos. Este trago da meméria dos povos, que nao pode aceitar o :!
individual e nao conserva sendo o exemplar, reduz os acontecimentos as categorias e
prefere as individualidades os arquétipos, pode ser atestado ndo apenas na mentalida-
de arcaica, mas também em nossos dias, em comunidades mais avangadas em civili- |
zagdo e cultura'. Sintoma disso, segundo Eliade, é o fato de que a lembranga de um
acontecimento histérico ou de um personagem auténtico ndo subsiste por mais de dois
ou trés séculos na meméria dos povos. Depois simplesmente se converte em mito,
sendo o personagem histérico assimilado ao seu modelo arquetipal (her6i) e o acon-
tecimento integrado na categoria de agao mitica (faganha), a exemplo do principe de
Gozon, a quem a lenda atribui ter morto um dragao e em quem vé uma espécie de Sao
Jorge®. Por isso, ao contrdrio do que se pensa, a memoria coletiva é profundamente a-
histérica: além de ndo conferir nenhuma importincia as lembrangas pessoais, ela nao
retém os acontecimentos e as individualidades histéricas sendo na medida em que os
transforma em arquétipos, isto é, na medida em que anula todas as suas particulari-
dades histéricas e pessoais’.

Nas sociedades arcaicas, tudo se passa como se existissem dois tempos: um tempo
“fraco”, povoado de acontecimentos e entes banais, no qual os homens levam uma
vida anédina e sem importincia (tempo profano); um tempo “forte”, povoado de
acontecimentos extraordindrios e habitado por poténcias sobrenaturais, cujos atos os
homens devem imitar e cujos perigos devem conjurar (tempo sagrado). Mas nao é bem
assim, pois estes dois tempos, longe de se escandir em duas ordens separadas, sio na
realidade um s6 e mesmo tempo, simultaneamente sagrado e profano, e trés sao as
notas que o qualificam: realidade, continuidade e reversibilidade. Em seu livro Comen-
tdrio da Lenda do Mestre Manolo, Mircea Eliade nos dd elementos para pensar essas trés
notas do tempo mitico, tal como ele é experienciado pelo homem primitivo, a luz de
certos mitos cosmogonicos de fundagdo do mundo, a partir dos quais nosso autor tenta
explicar os lagos entre o mito, o rito e o tempo. No plano do mito, frisa Eliade, vamos
encontrar subjacente a ele uma espécie de teoria segundo a qual nada no mundo é real
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e pode durar se ndo é animado, se ndo estd dotado de uma alma que o anima e lhe
dé vida desde dentro*. No plano do rito, embora Eliade nao o explicite, pode-se dizer
que se pressupde que o suplemento de alma indispensdvel & duragao do real é obtido
por meio de um ato (sacrificio), que repete por imitagdo o ato primordial mediante o
qual os deuses criaram o mundo e deram vida as coisas. No que tange ao tempo,
admite-se que o tempo concreto e profano pode ter seu curso suspenso e os aconteci-
mentos podem ser revertidos com a ajuda de um conjunto de atos apropriados (ritos)
que, ao repetirem o gesto inaugural cumprido pelos deuses quando da criagio do
mundo, instala-nos num tempo primordial, um tempo sagrado situado in illo tempore,
ab origine, no qual a criagdo do mundo ocorreu®. A assinalar que é através da forga
mdgica do rito que esse tempo primordial é reatualizado e a continuidade do mundo
no tempo fica assegurada. Tao forte é essa necessidade, que os deuses tém suas forgas
exauridas em seu esforgo de criar o mundo e pelo fato de nele terem de intervir a todo
instante, ao fim de cada ciclo, no comego de cada ano, sob pena de o0 mundo desapa-
recer, se suas forgas ndo sio renovadas ou reanimadas. Sendo assim, habitado por
poténcias sobrenaturais que agem sobre o curso das coisas e 0 mundo dos homens, o
tempo é uma realidade concreta e sua agdo afeta os homens e as coisas; animado por
forgas animicas que dao vida as coisas e permitem a continuidade do mundo, o tempo
é um continuum e seu sentido duragao; por fim, podendo ter seu curso suspenso e
revertido, ligando o fim a origem e o resultado ao comego, o tempo, além de continuo,
é reversivel, repeticao do ciclo e eterno retorno.

Destas trés notas do tempo mitico, a mais singular e talvez a mais desconcertante para
nés modernos € a idéia de reversibilidade e a figura da temporalidade que a acompa-
nha: a do tempo circular. A obra de Eliade abunda em exemplos deste jaez entre os
povos primitivos. Nao sendo possivel deter-nos neles, limitamo-nos a remeter o leitor
a estas pdginas notdveis e a por em relevo o papel daquilo que o nosso autor chama
de arquétipos da repetigao, com cuja ajuda o homem arcaico elabora a experiéncia do
tempo e confere sentido a histéria. Segundo Eliade, o trago que mais chama a atengao
dos estudiosos da experiéncia da temporalidade das sociedades tradicionais é a sua
revolta contra o tempo concreto cotidiano, sua nostalgia de um retorno periédico ao
tempo sagrado das origens, ao Grande Tempo®. E mais — prossegue Eliade na sua
andlise da regeneragio do tempo, levada a cabo no capitulo II: “Em dltima instancia,
nos deciframos em todos estes ritos e em todas estas atitudes a vontade de desvalori-
zagao do tempo. Levados a seus limites extremos, todos os ritos e todos os comporta-
mentos que assinalamos acima se susteriam no seguinte enunciado: se nao lhe conce-
demos nenhuma atengdo, o tempo ndo existe; ademais, ld onde ele se torna perceptivel
(pelo fato do ‘pecado’ do homem, isto é, quando o homem se afasta do arquétipo e cai
na duragao), o tempo pode ser anulado. No fundo, se a olhamos em sua verdadeira
perspectiva, a vida do homem arcaico (reduzida a repetigao de atos arquetipais, isto €,
as categorias e ndo aos acontecimentos, a incessante retomada dos mesmos atos pri-
mordiais, etc), embora ela se desenvolva no tempo, ndo carrega seu fardo, nao registra
sua irreversibilidade, em outras palavras nido tem nada a ver com o que é precisamente
caracteristico e decisivo na consciéncia do tempo (quer dizer, na nossa consciéncia —
ID). Como o mistico, como o homem religioso em geral, o primitivo vive num continuo
presente””. Um bom exemplo disso nos dd, segundo Eliade, uma série de mitos lunares
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que vamos encontrar espalhados em praticamente todas as sociedades arcaicas, nos
quais reconhecemos a mesma tentativa de estabelecer um paralelo entre as fases da lua
(aparigdo, crescimento, diminuigao, desaparigdo seguida de reapari¢ao depois de trés
noites de trevas) e as fases da humanidade (aparigao, desaparigao, reaparigao), desem-
penhando um papel decisivo na elaboragao das concepgoes ciclicas da temporalidade.
“Na perspectiva lunar — escreve nosso autor — a morte do homem, assim como a
morte da humanidade, sdo necessdrias, tanto quanto o sao os trés dias de trevas que

precedem o ‘renascimento’ da lua. A morte do homem e da humanidade sao indispen-
sdveis a sua regeneragdo. Uma forma, qualquer que seja ela, pelo fato mesmo de que

ela existe como tal e de que ela dura, se enfraquece e se desgasta; para retomar seu

vigor, é preciso reabsorvé-la no amorfo, nem que seja por um sé instante; reintegra-la

na unidade primordial da qual ela saiu; em outras palavras, voltar ao ‘caos’ (no plano

césmico), a ‘orgia’ (no plano social), as ‘trevas’ (para as sementes), a ‘dgua’ (batismo

no plano humano, ‘Atlintida’ no plano histérico)””.

Podemos facilmente compreender o sentido dessa experiéncia da temporalidade vivi-
da pelo homem arcaico, bem como o motivo que governa esses arquétipos da repetigao
em todos os planos: cosmico, biolégico, histérico. De um lado, a anulagdo da caduci-
dade das coisas pela regeneragdo constante do seu ser. De outro, a anulagio da
irreversibilidade do tempo pelo retorno ciclico ao seu comego, a sua origem. Na rea-
lidade, a anulagdo da caducidade das coisas e da irreversibilidade do tempo vao jun-
tas: é pela reversao do tempo que a caducidade dos seres é anulada e é pela anulagdo
da caducidade das coisas que o tempo é revertido. Segundo Eliade, é exatamente isso
que nos mostram todas as concepgdes césmico-mitoldgicas lunares: “Tudo recomega
em seu inicio a cada instante. O passado ndo é sendo a prefiguragio do futuro. Ne-
nhum acontecimento é irreversivel e nenhuma transformacgao é definitiva. Em certo
sentido, pode-se mesmo dizer que ndo se produz nada de novo no mundo, pois tudo
¢é apenas a repeti¢ao dos mesmos arquétipos primordiais; esta repeti¢io, ao atualizar
0 momento mitico em que o gesto arquetipal foi revelado, mantém o mundo no mesmo
instante auroral dos comegos. O tempo somente torna possivel a aparigao e a existéncia
das coisas. Ele nao tem nenhuma influéncia decisiva sobre essa existéncia — jd que ele
mesmo se regenera sem cessar”’.

Mais a frente mostraremos o lago que une a experiéncia do tempo e o sentido da
histéria nas sociedades arcaicas. Por ora cabe concluir com Eliade, que no fim do
capitulo nos mostra que essa desvalorizagao do tempo é acompanhada do desejo do
homem primitivo de evadir-se da histéria. Pensados segundo o modelo dos arquéti-
pos, a experiéncia do tempo e o sentido da histéria ndo podiam ser diferentes: do lado
do tempo, o arquétipo leva a idéia de queda; do lado da histéria, a idéia de afastamen-
to — queda e afastamento do arquétipo. Dai a desvalorizagao do tempo e o desejo de
anular a histéria. Contudo, esta desvalorizagdo e esta anulagdo nao levam a perda do
real e a eliminagao do tempo, mas a instalagdo de uma realidade e de uma temporalidade
superiores: a ordem da eternidade, instalada nao fora do tempo, mas no tempo, no
tempo sagrado das origens (in illo tempore, ab origine — dird Eliade). Platonismo “avant
la lettre”, por trds dos arquétipos temos, portanto, ndo um gosto extravagante pela
imitagio indefinida de entes irreais (os arquétipos), mas algo bem mais profundo e
bem mais visceral: o desejo firme do homem arcaico de manter o contacto com o ser,
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a sede insacidvel do real, 0 medo de se “perder” deixando-se invadir pela insignificain-
cia da existéncia profana. Escreve Eliade: “Pouco importa se as formulas e as imagens
pelas quais o ‘primitivo’ exprime a realidade nos parecem infantis e mesmo ridiculas.
E o sentido profundo de seu comportamento que € revelador: este comportamento é
regido pela crenga numa realidade absoluta que se opde ao mundo profano das
‘irrealidades’; em ultima instancia, este altimo nao constitui um ‘mundo’ em sentido
préprio; ele é o ‘irreal’ por exceléncia, o nao-criado, o nao-existente: o nada”'’.

A intuicdo do efémero e a evasao do tempo, por certo, também caracterizam a expe-
riéncia grega da temporalidade, e essa ambivaléncia poderia nos fazer acreditar, com
razao, que é a mesma a experiéncia da temporalidade e que é a mesma a atitude diante
do tempo, nao havendo, portanto, maiores diferengas entre o homem arcaico e rude e
o homem grego e civilizado a este respeito. Esta é a convicgdo de Eliade, que vé
disseminada em todo o mundo helénico, a exce¢do de uma meia duzia de filésofos e
bem-pensantes, a presenga desses mesmos arquétipos da repetigao, que leva a desva-
lorizagdo do tempo e a recusa da histéria': a presenga da mesma figura da
temporalidade, sendo circular, a0 menos ciclica, que leva a suspensdo do devir e a
anulagao da irreversibilidade da histéria'’; a presenga da mesma sede 6ntica do perene,
do mesmo desejo de manter o contato com o que existe desde todo o sempre e por todo
o sempre, da mesma vontade de instalar um ser estdvel, eterno e sem lacunas, que leva
a evasdo do tempo e a saturar todas as formas do devir pela co-presenca sempiterna
do ser”. Em seu afa de reduzir e aplainar as diferengas, seduzido pela fertilidade de
sua descoberta (arquétipos da repetigdo), vitima de sua nostalgia dos tempos em que
imperava incélume a crenga no sagrado e a forga constringente da eternidade, Eliade
ndo hesita em ver na experiéncia grega do tempo a presenca do mesmo “regime
ontoldgico do arquétipo”, a ponto de dizer que “a teoria grega do eterno retorno é a
variante dltima do mito arcaico da repetigao de um gesto arquetipal, da mesma forma
que a doutrina platonica era a tultima versao da concepgao do arquétipo, e a mais
elaborada”". Embora a ressonancia da doutrina arcaica dos arquétipos em Platio nao
possa ser negada; ainda que o desejo de anular a caducidade das coisas e a tentativa
de evasio do tempo caracterizem tanto a atitude do homem arcaico quanto do grego
civilizado; ndo se pode dizer que a experiéncia da temporalidade vivida pelo mundo
helénico seja a mesma, visto que se o regime dos arquétipos ainda impera a experién-
cia do tempo é acompanhada de novas e importantes modalizagdes.

Com efeito, em que pese as dificuldades notérias de se falar da experiéncia de algo que
jd passou, sobretudo de algo tao abstrato e “déroutante” quanto o é a experiéncia do
tempo, cujas tentativas de reconstitui¢ao, por mais timidas que sejam, esbarram em
dificuldades e embaragos de toda sorte, a comegar pela falta de documentagao e de
fontes abundantes e confidveis, pode-se nao obstante dizer que, mais além da continui-
dade apontada por Eliade, hd um conjunto de modificagbes na experiéncia grega do
tempo que nao podem ser negligenciadas e que Eliade nao parece dar-lhes a devida
importincia. Como reservamos a terceira parte deste estudo a andlise do problema do
tempo histérico elaborada pelos historiadores e filésofos, incluidos os gregos, vamos
nos ater aqui ao que se poderia chamar de concepgdes nao-filoséficas e nao-cientificas
da temporalidade. Para tal, apoiamo-nos num eminente helenista inglés, G. E. R. Lloyd,
que no ensaio Le Temps dans la Pensée Grecque, publicado pela Payot em 1975, numa

Sintese Nova Fase, Belo Horizonte, v. 20, n. 63, 1993



obra coletiva patrocinada pela Unesco, dirigida por Paul Ricoeur e intitulada Les Cultures
et les Temps, nos oferece preciosos elementos para pensar a experiéncia grega da
temporalidade, permitindo-nos matizar as afirmagdes de Eliade, ainda que sem
desautorizd-lo por completo.

No que diz respeito a figura da temporalidade, duas inovages dasautorizam-nos falar
de uma continuidade pura e simples entre as experiéncias grega e arcaica do tempo,
como quer Eliade, que confunde o ciclo com o circulo e faz mengao ao eterno retorno
como se estivesse diante de uma seqiiéncia de ciclos e ndo de um circulo a imagem de
um anel simbolizado pela serpente enroscada. Por um lado, a introdugao da idéia de
idades por Hesiodo leva a transformagdo do circulo em uma seqiiéncia de ciclos com
intervalos fechados que por assim dizer se lineariza em uma série de tempos distintos
entre si, impedindo uma repeti¢io no sentido préprio da palavra, pois se é verdade
que as idades se sucedem para formar um ciclo completo que recomega uma vez
acabado, a repeti¢ao pode se dar seja na mesma ordem, seja na ordem inversa'. Por
outro lado, a idéia de irreversibilidade do envelhecimento veiculado pela literatura
grega desde Homero, na qual segundo Lloyd abunda passagens comoventes sobre o
cardter transitério da juventude, a aproximagao da morte inelutdvel e a marcha inexo-
ravel do tempo, autoriza algo como uma concepgao linear do tempo, bem antes do
cristianismo e mais ou menos contemporaneo do judaismo, embora sem ligagao com
eles. A estas figuras se soma uma terceira, a do circulo, tao cara aos filésofos, reservada
para pensar nao propriamente o tempo dos homens e das coisas, mas a eternidade dos
fixos e dos incorruptiveis, instalada nao fora do tempo, mas no tempo em sua infinita
duragdo. Por isso, nada mais erréoneo do que a idéia de que os gregos s6 conheciam a
figura do tempo circular, a diferenga dos judeus e dos cristaos, que lidavam com a figura
do tempo linear. Além do circulo, lidavam com o ciclo e a linha, e a coexisténcia um
tanto conflitiva destas trés figuras da temporalidade nos dd uma primeira idéia do
aprofundamento da experiéncia do tempo operada pelos gregos, a qual se verticaliza,
ganha profundidade e adquire densidade tal que a idéia de continuidade em face das
sociedades arcaicas ndo resiste a uma andlise mais detida dos poucos testemunhos que
chegaram as nossas maos.

Uma segunda idéia do aprofundamento da experiéncia da temporalidade nos é dada
pelas inovagdes introduzidas pelos gregos no campo seméantico do tempo. Se o homem
arcaico se satisfaz com pontuar o tempo em um tempo fraco e um tempo forte —
profano, um; sagrado, o outro —, os gregos, nao satisfeitos, tratam de ampliar o léxico
do tempo, com a introdugido de termos que traduzem novos aspectos da experiéncia
da temporalidade e, assim, modalizam o tempo. O mais importante deles ¢, sem da-
vida, Kronos, termo introduzido por Hesiodo na Teogonia, com o qual, a par a idéia de
seu lado temerdrio (a lembrar que o poeta o qualifica como a criatura de “pensamentos
funestos”, “o mais temivel dos filhos do céu”, o deus que “devora seus préprios fi-
lhos”), deu-se livre curso a nogao de escoamento do tempo ritmado por ciclos e caden-
ciado por pontos de ruptura na série de ciclos. Ao Kronos de Hesiodo se associam,
depois, o Chronos de Homero, que é utilizado para designar os intervalos de tempo'®,
e, mais tarde, aparentemente sem qualquer relagio com Homero e Hesiodo, o Chronos
da teologia orfica, que deu origem a nogao de um tempo que ndo envelhece, imortal,
imperecivel e eterno, simbolizado por uma serpente que, qual um anel, fecha-se em
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circulo ao se enroscar sobre si mesma, e como tal ndo franqueado aos homens, que
nascem, crescem e morrem, sem conseguir juntar o comego e o fim do tempo". Foi com
a ajuda deste termo de ressonancia mitoldgica que os gregos organizaram sua expe-
riéncia da temporalidade em seus aspectos qualitativo e quantitativo, constituindo-se
numa espécie de nicleo semantico primitivo em torno do qual vao gravitar as outras
nogoes. Nicleo um tanto contraditério e confuso, é verdade, pois termina por fundir
duas tradigoes que pouco ou nada tém a ver entre si — uma, a hesiodica, falando de
um tempo que nasce com o mundo e é de alguma forma filho dele; outra, a érfica, de
um tempo que preexiste ao mundo e estd na origem dele, como o pai na do filho. A
estas duas tradigbes se junta uma terceira, também de origem mitoldgica, ligada a
Oceanos, o rio do tempo que escoa sem cessar e arrasta tudo atrds de si, em seu leito
insacidvel de morte. A assinalar que estas tradigdes algo dispares foram sintetizadas
por Cicero numa mdxima famosa, cujo fundo trdgico marcou definitivamente a con-
cepgao antiga da temporalidade, dos gregos aos romanos. Ei-la: o deus que engole seus
proprios filhos — escreve Cicero — é “o préprio Tempo, o tempo insacidvel de anos,
que consome todos que nele se escoam”'. Além destes termos e figuras bastante co-
nhecidos, Lloyd cita Aion, palavra que acabou por designar, segundo ele, a duragao da
vida, a idade ou a geracao, e que em Platdo e outros autores posteriores passou a
designar também a eternidade". Por fim, duas palavras empregadas por Homero,
igualmente importantes: emar, utilizada para designar o dia, e hora, usada para designar
seja as estagoes do ano seja 0 momento que convém a uma agdo ou a uma atividade, como
o momento de fazer um relato ou o tempo do casamento®. Poder-se-ia acrescentar, ainda,
o termo kairos, de uso corrente nos sofistas, designando o instante privilegiado, o momento
mais oportuno para tomar uma decisdo e desencadear uma agao®.

Estas inovagoes (as figuras da temporalidade e o campo semantico do tempo), além de
nos ajudar a compreender o aprofundamento da experiéncia da temporalidade, permi-
tem-nos esclarecer também o sentido da evasdo do tempo empreendida pelos gregos,
sem que, conquanto se possa falar da presenca de um mesmo arquétipo da repetigao,
como quer Eliade, fique autorizado algo como uma linha continua a interligar o mun-
do grego e as sociedades arcaicas. A idéia de efémero, por exemplo, é conhecida dos
gregos, que tém inclusive palavras apropriadas para designd-la, como ephemerios e
ephemeros (o que dura um dia), aplicando-se tanto aos homens como as coisas. Lembra-
-nos Lloyd que Homero compara a geragao dos homens ao crescimento e queda das
folhas e sustenta que a oposigao fundamental entre os homens e os deuses reside no
fato de que aos homens estao reservadas a velhice e a morte odiosas, ao passo que aos
deuses, nao®. Por sua vez, Hesiodo diz que os homens da raca de ferro jd nascem
velhos e cansados, em meio a toda sorte de doengas e males, condenados a fadiga do
trabalho, e que suas penas s6 terdo fim no dia em que Zeus aniquilar esta raga, no
tempo em que eles nascerem com as témporas brancas. Por fim, Séfocles, na pega
Edipo em Colona, nao é menos elogiiente ao pdr na boca de seu desafortunado heréi
duas frases que exprimem com raro vigor o poder destruidor do tempo, do qual s6
escapam os deuses. Diz Edipo: “Somente os deuses estdo livres da velhice e da morte;
todas as coisas, afora eles, estio envoltas pelo tempo soberano. A forca da terra se
esgota, o vigor do corpo se esgota; a confianga enfraquece, a desconfianga floresce ..."*.
Por isso, conscios embora de que o tempo € o pai de todas as coisas, de que nada pode
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contra sua poténcia soberana que faz e desfaz, semeando por toda a parte os mal
bem como os remédios capazes de repard-los, como a morte e o esquecimento,
gregos ainda assim, com medo de seu poder destruidor, tudo fizeram para evadir
do tempo e, tanto como os arcaicos, também se puseram em busca de um plano
superior da realidade em que se pudessem por ao abrigo de suas penas e fadigas: a
ordem da eternidade. A primeira forma de evasio que buscaram, e talvez a mais
eficaz de todas elas, é de tipo religioso, fundada na crenga da transmigragao da alma,
alma que depois da morte renasce em outro homem, num animal, numa planta. Porém,
esta doutrina, em que pese instalar a reversibilidade do tempo, estd longe de ser uma
fonte de consolo — escreve Lloyd*. Por um lado, ao invés de ser a redengao do homem
que enfim se livra dos males deste mundo e do fantasma da morte, o ciclo de
renascimentos e reencarnagdes € visto como um ciclo de inforttinios e afli¢des. A prova
disso é que os gregos esperam em recompensa de uma série de vidas santas nao tanto |
o prosseguimento do ciclo das reencarnagdes, mas o fim dele, quando, a exemplo dos
deuses, vdo fruir ndo somente da imortalidade, porém de uma imortalidade imoével,
segundo Lloyd®. Por outro lado, nem sempre é certo que aquelas almas que descem
em diregao ao Hades terdo uma existéncia superior, lembra-nos Lloyd, que cita o grito
amargo de Aquiles, proclamando que é preferivel ser escravo na terra a ser rei entre
os mortos®. Qutra forma de evasdo do tempo igualmente buscada é a evasao na obra
e na agdo, vale dizer na obra de arte e na agdo moral e politica, com base na idéia de
que os homens passam e as obras ficam, e de que sé a reputagao ou exceléncia da agdo
pode resistir ao tempo e durar indefinidamente”. Este desejo de imortalidade, que é
visto como a instalagao da eternidade no tempo, além de ter dado origem a esta idéia
tao grega de perfeicao da obra e do agente, a exemplo do ideal de eudaimonia, que se
realiza aqui e agora na existéncia temporal do vardo virtuoso, estd na raiz do nasci-
mento da crénica e da histéria enquanto géneros literdrios — a primeira com fins
laudatérios; a dltima com vistas a perenizar as agdes e as obras dos homens naquilo
que elas tém de digno de ser lembrados e legados a posteridade, dependendo, pois,
ndo tanto do individuo poderoso que a encomenda, mas do reconhecimento publico
da pdlis e dos seus concidadaos. Tal é, pois, o sentido da experiéncia do efémero e da
evasdo do tempo para o homem grego: da mesma forma que para o homem arcaico,
o efémero deve ser anulado e perenizado; porém, o ponto de evasio e a eternidade
estao diante de nos, aqui e agora, no presente atual, nao atrds de nds, no passado, no
comego do tempo.

A exemplo do homem arcaico e do heleno civilizado, a intuigao do efémero e o desejo
da eternidade sdo os dois modalizadores que caracterizam a experiéncia do homem
medieval relativamente ao tempo, porém um conjunto de inflexdes oriundas das tra-
digdes judaica e cristd que conformaram a mentalidade dessa época desautoriza-nos
falar de continuidade de experiéncia e de atitude. Tanto é verdade que mesmo ld onde
uma figura se reitera, uma palavra se repete, um termo dd lugar a outro, correlato, é
uma atitude nova que se instala, uma experiéncia nova que se revela, um tempo novo
que se instaura. Dai a necessidade de precaugées para afastar o risco nao apenas de
aplainar as diferengas em relagao as épocas anteriores, como também de niveld-las em
relagdo as diferentes fases de um vasto periodo que se estende por mais de 1.000 anos
e abarca povos tao diversos. Talvez o primeiro risco a ser evitado seja o pecado de
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anacronismo de que Eliade é vitima. Nao contente de ver em agdo o mesmo regime dos
arquétipos no mundo grego, estende-o agora ao mundo medieval e cristao, no qual ele
acomoda, nao sem esvaziar, a reafirmagao numa escala jamais vista da figura do tempo
linear, desconhecendo que a introdugao desta figura e a experiéncia da temporalidade
que lhe dd estofo pds fim exatamente ao regime dos arquétipos e colocou no seu lugar
o regime da histéria: histéria da salvagdo. E, pois, com vistas a matizar e retificar o

“approche” de Eliade, que chamaremos a atengdo em seguida para trés pontos fortes
dessa nova experiéncia e dessa nova atitude relativamente ao tempo. Para tal, restrin-
gir-nos-emos por ora as chamadas concepgoes nao-filoséficas e nao-cientificas da tem-
poralidade, visto que também aqui ficam reservadas a terceira parte deste estudo as
abordagens dos historiadores e filésofos do tempo histérico, incluindo-se a dos medi-
evais. Na seqiiéncia, aludiremos 1) as figuras do tempo na Idade Média; 2) ao campo
seméntico da temporalidade; 3) a evasao do tempo e a instalagio da eternidade. Senao,
vejamos:

Comecemos pelo primeiro ponto: as figuras do tempo na Idade Média. Acredita-se, e
Eliade estd disposto a concedé-lo, que o divisor de dguas que separa a concepgao do
tempo da tradigdo judeu-crista da concepgao da tradigao helenistico-romana e mesmo
das sociedades arcaicas, nada mais é do que o fato de que a primeira lida com um
tempo linear, enquanto as Gltimas com um tempo ciclico ou até mesmo circular. Nada
mais certo, e também nada mais inexato. Isto porque se é verdade que, quanto a figura
do tempo, na Idade Média a linha prevalece sobre o circulo, nao é menos verdade
também que nessa época, afora os eruditos, filésofos e doutores da Igreja, os quais —
diga-se de passagem — nem sempre sdo claros e coerentes a este respeito, os homens
lidavam com outras figuras da temporalidade, como o ciclo e até mesmo o circulo,
como de resto o admite o préprio Eliade. Segundo nosso autor, dos primeiros séculos
da era crista até uma data bastante avangada da Idade Média segue valendo a crenga,
muito arraigada nas massas populares, na renovagao periédica do mundo e do tem-
po®™. A coexisténcia destas figuras da temporalidade é posta em relevo também por
Jacques Le Goff no seu vigoroso artigo sobre a Histéria na Enciclopédia Einaudi, onde
ele escreve que “certo tipo de tempo circular, o tempo liturgico, desempenha nele (no
cristianismo — ID) um papel de primeiro plano” e que sua supremacia é tal que levou
o cristianismo “a datar durante muito tempo apenas os meses e os dias, sem mencionar
o ano, de maneira a integrar os acontecimentos no calenddrio litirgico”®. Porém, nao
nos deixemos levar pelas ilusoes continuistas. Por um lado, como séi acontecer com
todos os acontecimentos que se repetem em intervalos regulares, o circulo pode dar
lugar ao ciclo e o ciclo a linha, de modo que os acontecimentos celebrados pelo calen-
ddrio littrgico também podem ser lidos numa perspectiva linear, e é pelo lado da
linha, e ndo do circulo ou do ciclo, que melhor podemos avaliar o significado profundo
da experiéncia crista do tempo, visto que nos pde frente a frente com acontecimentos
fundadores, tnicos e irreversiveis e, enquanto tais, a serem lembrados pelo crente
cotidianamente, a se acreditar nos relatos do Livro Santo: “1) Fundadores, porque (...)
fala da criacdo dos homens, da fundagao da Nagao de Israel com o chamado de Abraao,
da revelacao da Tdbua das Leis a Moisés, da Encarnagao de Cristo, da fundagao da
Igreja, etc. 2) Unicos, porque os acontecimentos ndo se repetem e seu sentido radica em
sua diferenga e individualidade: nao vai haver outra Encarnagdo, outras Tdbuas da Lei,
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outra queda de Adao, etc. 3) Irreversiveis, porque se eles fundam, eles comegam,
inauguram uma nova era: no tempo do éxodo, os judeus nao possuiam um palmo de

terra, mas eram fiéis a Javeh; depois o povo se distanciou de Deus e as desgragas se

multiplicaram, até que o crime de Judd e seu castigo provocaram o desastre nacio-
nal”®. Por outro lado, além da ordem do tempo, hd a eternidade, morada do Senhor
e abrigo do homem regenerado e reconciliado com Deus no fim dos tempos — na
tradigdo judaica, a redengao ocorrendo no mundo (terra prometida); na tradigio crista,
fora do mundo (céu). Se a figura da linha presta-se muito bem para marcar os acon-
tecimentos tnicos e irreversiveis de que nos falam as Sagradas Escrituras, dotando a
histéria da salvagao de trés pontos fixos: a Criagdo, a Encarnagdo e o Resgate, o0 mesmo
ndo se pode dizer quanto a eternidade, que nido tem comego nem fim no tempo, é
anterior ao tempo, estd fora do tempo, sobrevém ao tempo e estd acima de todo e
qualquer tempo, finito ou infinito. Talvez a figura do circulo fosse mais apropriada,
mas esvaziada das idéias de duragao e de infinitude com cuja ajuda os gregos pensa-
vam a eternidade, instalada no tempo, nao fora do tempo, como querem os cristaos;
ou entdo, numa outra perspectiva, se fazemos da eternidade um atributo de Deus e a
pensamos como um tempo infinito, limitando o tempo finito dos homens e do mundo
a uma fragdo limitada da duragdo ilimitada do tempo de Deus, a exemplo de Germano
Pattaro™, poder-se-ia figurar a eternidade como um circulo abrigando em seu interior
uma linha; mas na verdade ndo se sabe ao certo o que se ganha com isso.

Passemos ao segunto ponto: o campo semantico da temporalidade. Trés palavras lati-
nas conhecidas dos eruditos e retéricos romanos sao retomadas pelos padres e douto-
res da Igreja. Com elas procura-se designar certos aspectos e modulagdes do tempo de
que nos falam as Sagradas Escrituras, ndo apenas interpondo matizes nas nogdes re-
cebidas, mas instaurando outras tantas acep¢des novas, de modo que também.aqui
dificilmente se pode falar de continuidade. O primeiro termo € tenpus, que tem uma
significagdo muito vasta, utilizado para designar desde a idéia de tempo no sentido
genérico (duragdo) até as fragdes ou porgdes do tempo, tais como as nogdes de época,
periodo, hora, instante, estagao do ano, e especialmente momento favordvel, oportuni-
dade, ocasido, nesta ultima acepg¢do num sentido muito préximo do kairos grego. O
segundo termo é aeternitas (subst) ou aeternus (adj), empregado para designar a eter-
nidade na acepgao de duragao indefinida no tempo, como em Cicero, mas que é uti-
lizado pelos pensadores cristdos para designar uma ordem situada fora do tempo,
conforme vimos anteriormente. O terceiro termo é aevum, préximo de tempus, termo
que os romanos empregavam para designar desde o tempo em sua duragao continua-
da e ilimitada (Hordcio) até as fragdes ou partes do tempo, como a duragio da vida
(Cicero), época, idade, geragao (Tito Livio), e que os cristaos reservam para designar
uma ordem intermedidria entre o tempo e a eternidade, a exemplo de Sto. Tomds, que
alojava no aevun os anjos. Além destes trés termos latinos, um termo grego vai desem-
penhar um papel de primeiro plano na economia crista do tempo: kairos, empregado
por Sdo Joao para designar nao propriamente o0 momento primordial, a ocasiao favo-
rdvel para a tomada de uma decisao e a deflagragao de uma agao, como nos sofistas
gregos, a depender de uma escolha e de uma decisaio humanas, mas um instante
primordial a depender da escolha e da decisao de Deus, como o kairos do nascimento,
morte e ressurrei¢do de Jesus Cristo, kairos no qual se juntam o tempo e a eternidade
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na atualidade do presente, mas que se abre ao futuro, que € o.t’emfo ‘esc(;i;oéodg;c; ;::2
espera, porém um futuro j decidid(? no presente e uma espera ja an em;[))a}ttaro o cero
modo realizada no presente, em Cristo. Por isso — escreve G‘efmgno a i
analise magistral da concepgdo crista do tempo —, a0 contrério do que s ? ,d ?
cristianismo nao evacua a experiéncia do tempo e sequer esvazia 0 presente a av:;_
futuro: além de conferir ao tempo o maximo de potencr_ahdzfde, com o te‘fna do “rroi
fica evidenciado que é “do tempo presente que € preciso tirar proveito” e qp; (CI
toda a recomendagio acerca da virtude a praticar neste te!np(':’ 1zcleve ser considerada
como uma disposi¢io ativa e nao torna vao o kairos de Cristo”*.

Passemos, por fim, ao terceiro ponto: a instalagdo da eternidade. Pode-se dizer com L{f
Goff que o cristianismo se esfor¢ou por centrar a aten¢dao dos homens no presente™.
Pode-se dizer também com Germano Pattaro que o kairos nada mais € do que a insta-
lagdo da eternidade no tempo e que o kairos de Cristo é o ponto central da histéria da
salvagdo, histéria que se dd na linha do tempo e estd toda ela voltada para o presente,
conferindo a experiéncia da temporalidade uma densidade e uma profundidade tais
que interdita ao crente toda ascese visando dele escapar®. Todavia, em que pese a
proceder o cristianismo sobre a linha do tempo e procurar tirar do presente todo o
proveito, ele estd longe de valorizar o tempo por si mesmo e, assim, autorizar uma
abordagem que faria do tempo o horizonte tltimo do ser no qual se instalaria a eter-
nidade. Evidentemente, o tempo nao pode apagar o passado, também nio pode apagar
a si proprio, por isso é irreversivel®. Mas, sendo sua duragio limitada na duragdo
ilimitada do eterno®, um dia ele terd fim, com o fim dos tempos; em conseqiiéncia, ao
contrdrio do que pensa Pattaro, a eternidade nao se instala no tempo, mas fora do
tempo, e se define pela auséncia de tempo”. E poderia ser diferente? Afinal, segundo
as Sagradas Escrituras, o tempo foi criado, antes do tempo nao havia tempo, mas Deus
e a eternidade; depois do tempo, com a queda do homem, é a danagio, e a vida na
terra um vale de ldgrimas: “17. E a Addo disse: Visto que atendeste a voz de tua
mulher, e comeste da drvore que eu ordenara nio comessses: maldita € a terra por tua
causa: em fadigas obterds dela o sustento durante os dias de tua vida. (...) 19. No suor
de teu rosto comerds o teu pdo, até que tornes a terra, pois dela foste formado: porque
tu és p6 e ao po tornards”*. Mas se nada pode contra o tempo em sua marcha irresistivel,
1em 0 homem nem o préprio tempo, Deus, onipotente e misericordioso, pode e muito:
1a0 s6 intervém no curso do tempo (a revelagao da Tdbua das Leis a Moisés, o cha-
nado de Abrado e a Alianga com Israel, a Encarnagao e a Ressurrei¢ao de Cristo), mas
tbole o tempo e pde fim aos suplicios e males que afligem os homens, passando a
lividir com eles o mesmo taberndculo: a eternidade (Apocalipse, XXI). Portanto, é bem
la evasdo do tempo com seu infortinio que se trata: a eternidade; mas a diferenga do
'omem arcaico e do heleno civilizado, o ponto de evasdo nio estd atrds de nés ou antes
le nés, no passado, nem ante nés ou diante de nds, no presente, mas a frente de nés
u depois de nés, no futuro, quando passado, presente e futuro se revolvem, se
uperpdem e se abrem, ao se anularem, a eternidade.

‘oncluindo a primeira parte deste estudo, chamariamos a atencio para trés aspectos
as experiéncias arcaica, grega e judeu-cristd do tempo, que vao marcar profundamen-
*a atitude do homem pré-moderno ante a histéria: 1) o tempo nao é algo plano, uma
spécie de marco vazio onde as coisas duram e acontecem indiferentes a ele, mas algo
ipesso, dotado de profundidade, uma espécie de poténcia que envolve as coisas e as
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marca com o selo de seu ser (é o que nos sugere a metdfora do rio que escoa, que
vem do mito de Oceanos); 2) a capacidade de o tempo afetar as coisas ou faz del
proprio uma poténcia ou requer ser ele mesmo habitado por poténcias que com
poderes e caprichos intervém no mundo e mudam o curso das coisas: forga sobre
tural, destino, fortuna, providéncia — ei-las em acdo desde as sociedades arcaicas al
a Idade Média; 3) sendo ele préprio uma poténcia ou sendo habitado por poténcias,
tempo nao apenas regula o mundo e muda o curso das coisas, mas cria um plano
real que € ele mesmo uma poténcia que sobrepaira a cabega dos homens com
poder ameagador, espalhando guerras, fomes, doengas, mortes e toda sorte de info.
tnios: a histéria (o tempo do destino cego, senhor absoluto da vida e da morte; o
tempo da roda da fortuna que, com seus caprichos, leva aos homens a boa e a md sorte;
o tempo da agdo da providéncia divina no mundo dos homens — tempo da danagao
depois da queda, tempo da esperanca depois da encarnagao de Cristo, tempo do res-
gate e da reconciliagio com Deus no fim dos tempos). A seguir vamos examinar a
articulagdo da experiéncia do tempo e do sentido da histéria na época arcaica, na
Antiguidade Cldssica, na Idade Média e na Modernidade.

2. A experiéncia do tempo e o sentido da historia

Sendo o tempo uma poténcia e a histéria o prolongamento dessa poténcia no mundo
dos homens, pode-se compreender que a mesma necessidade experienciada pelo ho-
mem arcaico, grego e medieval de evadir-se do tempo e refugiar-se na eternidade ao
se deparar com a agao nefasta de Cronos nos diferentes planos da natureza (secas,
inundagdes, terremotos, usura dos tempos, decadéncia do corpo, morte) reaparecerd
com maior for¢a ainda no plano da histéria. Antes de mais nada, a histéria é o terreno
em que as poténcias noturnas do tempo causam estragos terriveis, espalhando por
toda parte a decadéncia das institui¢des e dos costumes, a guerra, a fome, a miséria e
outros tantos suplicios. Por isso, conscientes de seus poderes terriveis e também de
suas agOes reparadoras ante os males que ela mesma provoca, os homens desde a noite
dos tempos foram levados a suscitar a questao, aflorada no bojo mesmo da experiéncia
do tempo, de saber qual é, afinal, o sentido da histéria, por forga de que necessidade
as coisas se corrompem e por que tantos males perfilam em meio de seu caminho?
Vdrias foram as vias percorridas pelas mitologias, religides e filosofias de diferentes
épocas ao tentar responder a questdo. Em todas elas, ou quase todas, o caminho con-
sistiu em postular um plano trans-histérico ou supra-histérico que nos daria nao ape-
nas uma espécie de métron a partir do qual os acontecimentos poderiam ser avaliados
ou medidos em fungao de sua maior ou menor proximidade em relagao ao meétron
(arquétipo), como também uma sorte de chave de leitura com cuja ajuda o sentido da
histéria poderia ser decifrado e fixado em sua necessidade intrinseca. O imperativo de
buscar a chave de leitura e, mais ainda, de procurar o métron num plano meta-histérico
residia no fato de que ambos nao poderiam ser encontrados no fluxo dos acontecimen-
tos, de vez que do ponto de vista do fluxo os acontecimentos ou se desintegram na
multiplicidade das ocorréncias ou se valem em sua unidade, o sentido ndo se comunica
e nenhum evento pode se erigir em métron e medir o outro. Dai a experiéncia do
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efémero e a evasao do tempo (desejo da eternidade) irem juntas também no plano da
histéria: o efémero é da ordem do tempo e relativo a histéria; o eterno é da ordem do
transtemporal ou supratemporal e dd sentido ao tempo e a historia.

Eliade poderia simplesmente ter percorrido este caminho, pensada que € sua obra, O
Mito do Eterno Retorno, como uma introdugdo a filosofia da histéria (cf. Ant-Propos).
Mas ndo o fez. Talvez porque ndo acreditasse que enfrentar a questao do sentido da
histéria em sua generalidade, com a ajuda de elementos puramente a priori, fosse um
bom caminho, a julgar pelo fracasso das intmeras filosofias da histéria, de Santo
Agostinho a Hegel. Estimou que seria mais bem-sucedido se interrogasse o sentido da
histéria na linha de algo como uma fenomenologia da experiéncia vivida do tempo e
da histéria. Porém, em sua “fenomenologia”, ao invés de perquirir o sentido em sua
generalidade, com a ajuda da redugdo eidética ou algo equivalente, a exemplo do
filésofo, Eliade preferiu tomar um atalho e abordd-lo sob um dngulo bem mais concre-
to e mais proximo das afli¢des dos mortais, mas que nunca deixou de exasperar os
tedlogos, filésofos e moralistas que se dispuseram a enfrentd-lo, a saber: a partir do
angulo do problema do mal, do mal na histéria ou do mal da histéria. Este atalho
levou-o a tratar o problema do sentido da histéria num terreno que a primeira vista
tem mais a ver com a ética e a metafisica do que com a filosofia da histéria propria-
mente dita, a julgar pelas perguntas a que nosso autor se prop6s a responder: como a
histéria com seu cortejo de males, dores e sofrimentos era suportada pelos homens
arcaicos, pelos helenos e romanos civilizados e pelos judeus e cristaos? Como o homem
moderno, com a perda da transcendéncia e a imanentizagio do sentido da histéria, lida
com o problema do mal? Contudo, assim formulado, o problema de fato é mais afeto
a teologia do que a filosofia, a qual sempre se viu um tanto impotente ao tentar
soluciond-lo, preferindo esvazid-lo ou simplesmente ignord-lo, acreditando que ¢ o
supremo Bem que regula a vida dos homens (Platdo) ou que o mal é reparado por
Deus na economia césmica do melhor dos mundos possiveis (Leibniz). O que nos
mostra Eliade é que o homem arcaico, antigo e medieval nio estava desamparado ante
o problema do mal na histéria, pois tinha no mito e na religido com seus arquétipos
e simbolos um elemento poderoso para explicar e justificar o mal na histéria, histéria
que estava integrada na economia césmica e nos designios da providéncia divina e era
considerada a um tempo como lugar dos males e também dos remédios capazes de
repard-los: a regeneragio do tempo, o eterno retorno, o juizo final. Comecemos pelo
homem arcaico. Se hd um ponto que chama a atengdo dos estudiosos da mentalidade
arcaica € a idéia, compartilhada por todos os povos primitivos, de que a existéncia
atual do homem no Cosmos é uma queda e a histéria, decadéncia (afastamento do
arquétipo). A idéia de queda é facilmente atestada, segundo Eliade, pela ocorréncia de
uma série de mitos em numerosos povos que fazem alusdo a uma época paradisiaca,
in illo tempore, em que os deuses viviam em meio dos homens, até que um dia, por
causa da falta dos homens, os deuses se retiram para longe e os homens sao abando-
nados a prépria sorte, condenados a fadiga do trabalho e a levar uma vida miserdvel,
cheia de penas e infortinios®. E entdao que comega a histéria. A idéia de decadéncia é
atestada — podemos formuld-la assim, sem o risco de trair nosso autor — pela crenga
de que em seu livre curso a histéria mais ndo é do que um afastamento progressivo
do arquétipo, sendo suas penas castigo dos deuses, razdo por que o homem arcaico
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alimenta por ela uma forte desconfianga e uma atitude de denegagao, tentando por
todos os meios aboli-la e esfor¢ando-se com todos 0s meios, por conjurd-la*’. Para tal,
volta as costas ao tempo, trata de esquecer sua agao corrosiva, reprime todos os com-
portamentos desviantes, cuida de viver em estrita obediéncia as leis, procura observar
todos os ritos que assegurem a repetigao do ciclo — do dia, da noite, das estagoes, do
ano —, tudo faz para expulsar o novo e apagar o imprevisto e o inesperado. Porém,
por mais que se esforce, cedo o homem arcaico descobre que nem sempre pode con-
jurar a histdria e afastar seus males: “Por exemplo — escreve Eliade —, ele ndo pode
nada contra as catdstrofes césmicas, os desastres militares, as injustigas sociais (...) ou
os infortinios pessoais etc.”!'. Por isso, cabe perguntar, e é o que faz nosso autor,
“como esta ‘histéria’ era suportada pelo homem arcaico; isto é, como ele suportava as
calamidades, o infortinio e os ‘sofrimentos’ que fazem parte do quinhdo de cada
individuo e de cada coletividade”*>. Em outras palavras: que significam a dor e o
sofrimento para o homem arcaico? como sdo tolerados? qual o seu sentido, se é que hd
um sentido para essas coisas? Ora — responde Eliade — tais sofrimentos puderam ser
suportados precisamente porque nao lhe pareciam “nem gratuitos nem arbitrarios (...).
O primitivo que vé seu campo devorado pela seca, seu gado dizimado pela doenga,
seu filho sofrendo, ele préprio febril ou cagador demasiadamente infortunado etc.,
sabe que todas estas conjunturas nao sao devidas ao acaso, mas a certas influéncias
mdgicas ou demoniacas (...)”*. Quer dizer: sdo suportados porque nio absurdos e ndo
sdo absurdos porque motivados. Pouco importa se na origem dos males estd uma falta
coletiva, um delito pessoal ou a maldade de um vizinho invejoso. Qualquer que seja
ela, o sofrimento ¢ atribuido a vontade dos deuses, seja que os deuses tenham intervido
diretamente para provocd-lo, seja que o tenham feito indiretamente por meio de forgas
ou pessoas interpostas. Na mentalidade primitiva, simplesmente nao hd lugar para o
acaso ou o fortuito. Tudo é motivado. De modo que — escreve Eliade — da destruigao
da colheita pela seca, passando pelo saque da tribo pelo vizinho hostil, até a perda da
liberdade e da vida imposta pelo inimigo — tudo tem “sua explicagao e sua justificagao
no transcendente, na economia divina”*. Fonte dos males, os deuses sdo também seu
remédio. Por isso, devem ser invocados para repard-los. Por isso, 0 mal tem um sen-
tido (castigo dos deuses) e também a prépria histéria: integrada na economia césmica,
ela é o lugar dos males e também a fonte reparadora, por meio das forgas que nela
atuam. Por isso, a eternidade é o antipoda e 0 complemento necessdrio do tempo para
restaurar o equilibrio do universo: sem ela, os deuses ndo teriam morada, os entes
sobrenaturais ndo teriam abrigo, as almas dos bem-aventurados ndo teriam para onde
ir, o Cosmos nao renovaria suas forcas, 0 homem seria abandonado a sua prépria sorte,
o tempo terminaria por tudo tragar, nao haveria como conjurar a histéria e reparar o mal.

A exemplo dos arcaicos, também para os gregos a existéncia atual do homem no
Cosmos é considerada como uma queda e a histéria como decadéncia (afastamento do
arquétipo). As idéias de queda do homem e de decadéncia da histéria estao presentes
em Hesiodo, por exemplo, que nos fala da “idade de ouro” de Cronos in illo tempore,
em que 0s homens viviam em comunidade com os deuses, afastados dos males, e da
perda destes tempos paradisiacos depois, acompanhada da degradagao progressiva da
condigdo dos homens (“idade de ferro”). Condenados a fadiga do trabalho, expostos
as mazelas do tempo, experimentando em seu corpo toda sorte de males e sofrimentos
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que so terao fim com a morte, esta histdria s6 nao adquire cores mais pessimistas e nao
leva a uma atitude de paralisia diante dela, porque hd a agao reparadora dos deuses,
que deixaram misturados aos males alguns bens e socorrem os homens quando sao
invocados, remediando um pouco sua condigao. Eo que nos mostra o tema do destino,
tao caro a Hesiodo e aos tragicos. Em Hesiodo este tema aparece nos mitos das Moiras
e de Pandora. Filhas de Zeus (claridade) e de Justiga (Lei), as Moiras conferem aos
homens a felicidade e a miséria, como o quinhao de cada um, e sob este aspecto até
mesmo os deuses estdo aquinhoados, submetidos a sua dura necessidade. Ja Pandora
foi o castigo reservado pelos deuses aos homens, por terem, com Prometeu, se insur-
gido contra eles, pondo-se a escalada do Olimpo: o castigo foi 0 envio de uma mulher,
Pandora, que traz numa caixa (jarro) a infelicidade, espalhando pelo mundo, ao abri-
-la, os males e as doengas, deixando guardada, ao fechd-la, longe do alcance dos mor-
tais, um sentimento que poderia estragar toda a vinganca dos deuses — a Esperanga.
Nos tragicos, o tema do destino ganha cores mais dramdticas ainda ao nos falarem da
acdo dos deuses no mundo dos homens como fruto de uma dura necessidade que
confere a cada um o seu quinhdo, for¢a de desgraga que traz a dor e o sofrimento e
também forga reparadora que remedia os males e restaura a ordem césmica. Como se
sabe, este tema foi imortalizado nas figuras de Edlpo ede Agamenao, de quem Séfocles
e Euripedes nos deixaram pdginas inesqueciveis (ndo dd para “explicar” por que Edipo
fez o que fez, mas, depois do que ele fez, seu “destino” é ser castigado; Agamenao
deseja o sacrificio de sua filha Ifigénia, vitima de uma maldi¢ao ancestral paga por
faltas que nao cometeu, senhor de seus atos paga por crimes pelos quais é responsa-
vel). Dai a natureza ambivalente do destino: arbitrdrio, do ponto de vista da contingén-
cia dos individuos, o destino é cego, leva os males a inocentes e culpados e ndo poupa
nem mesmo a descendéncia; necessdrio, do ponto de vista da ordem césmica, o destino
restaura o equilibrio das coisas e é o remédio capaz de conjurar os males e expiar as
faltas. No que concerne a relagio do tempo com a histéria, o tema do destino nos
mostra duas coisas. Por um lado, a articulagdo de duas ordens de tempo diferentes,
porém associadas: o tempo dos deuses e o tempo dos homens, cuja unido e confron-
tagdo constantes revelam a irrupgao do sagrado na ordem do mundo —um tempo
“profano” que flui na existéncia cotidiana dos homens, banal, sem grandes aconteci-
mentos, ao sabor da alternancia do dia e da noite e do ciclo das estagdes (o tempo do
“trabalho e dos dias” de Hesiodo); um tempo “sagrado” que flui num mais além da
vida dos homens, num plano, como diz Vernant “divino, onipotente, que abrange a
cada instante a totalidade dos acontecimentos, ora para ocultd-los, ora para descobri-
los, mas sem que nada escape a ele, nem se perca no esquecimento”*. Por outro lado,
o limite dos homens em face do tempo: se os deuses onipotentes podem pouco contra
o tempo, ele préprio um deus (podem mudar o curso das coisas futuras, mas nao
podem alterar o passado, ao qual estio presos como a hidra as suas cabegas), os
homens podem menos ainda — livres, podem moldar o tempo e se servir dele como
lhes convém; atados a ele pela mais dura necessidade (destino), a agdo dos homens é
limitada e fragilizada pela agdo dos deuses, de modo que nada é mais estranha a
mentalidade grega do que a idéia de uma agdo prospectiva para controlar o tempo e
dominar a histéria.

Em que pese as poténcias “noturnas” do tempo terem ficado cada vez mais “diurnas”
com a descoberta do ldgos e sua extensdo a historia, é a partir de um fundo mitolégico
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de um tempo habitado por poténcias ou ele préprio uma poténcia (o destino primeiro
que tudo rege) que os gregos pensam nao apenas a articulagio do tempo com a his-
téria, mas também o problema do mal na histéria. A exemplo do homem arcaico, o
grego faz de tudo para abolir da histéria o devir, na expectativa de, ao aplacar o
tempo, conjurar o mal que ele provoca. A diferenca do homem cristao, o grego nao
busca o sofrimento, ndo lida com a idéia de pecado (o mal esti no mundo, nio em
mim) e ndo vé nos males uma provagio a qual é preciso dar um contetdo positivo de
purificagao, a prova de edificagdo moral e o testemunho de elevagao espiritual; nio
obstante, o mal tinha para ele um sentido, ndo era visto como arbitrdrio e devia ser
suportado com a alma resignada: polugdo com que os deuses marcaram os homens,
mancha transmitida de geragao em geragao, castigo imposto a toda a descendéncia —
o mal é falta; o sofrimento, expiag¢do da falta; por isso, tem um sentido e deve ser |
suportado. Integrada na economia césmica, a histéria é o lugar do mal (castigo) e
também o meio capaz de repard-lo pela agdo das forgas que nele atuam (justiga) — tal
€ a convicgao profunda da mentalidade helénica.

Sabemos quanto na mentalidade grega estavam misturadas as forgas césmicas, as agdes
das divindades e o comércio dos homens, e também quanto estavam associadas as
experiéncias do tempo e da eternidade. Habitada por poténcias e sendo ela prépria
uma poténcia, a historia era o lugar da agao dessas forgas e os homens ficavam a sua
mercé, devendo pois ser conjuradas. Um bom exemplo disso nos dao os temas do
eterno retorno e do grande ano. Menos conhecido do que o eterno retorno, o tema do
grande ano estava ndo obstante associado a ele e fundava-se na idéia, de origem
caldéia, segundo a qual uma determinada configuragao astral que se repete de tempos
em tempos (0 niimero de anos varia) é ¢ acompanhada de uma série de calamidades
cosmicas (dilavios, secas, incéndios de grandes proporgdes). Ora, a simples associagao
dos dois temas € suficiente para afastar a idéia de um otimismo facil a permear a
concepgdo ciclica do tempo e da histéria, pois a espera do cataclisma e da derrocada
final tem um qué de trdgico, nada de réseo ou paradisiaco, algo de escatoldgico, e
como tal obcecou profundamente os gregos e, mais ainda, os romanos.

Eliade conta, com base em estudo de Jean Hubaux, que os romanos, antes de acredi-
tarem que sua cidade era eterna, experimentaram um verdadeiro terror panico quanto
a seu fim iminente, decidido no momento mesmo de fundagido da cidade, quando
Rémulo avistou as 12 dguias. Desde os comegos de vida da cidade, os romanos tenta-
ram por todos os meios decifrar o significado dessa aparigao e descobrir quanto tempo
lhes restava, vendo em cada expedigdo guerreira e em cada calamidade natural os
signos da iminente catdstrofe. Mas logo o tempo se encarregou de desmentir esses
temores, tranqiiilizando os espiritos, até uma época muito avangada: 120 anos se pas-
saram e ... nada. Compreendeu-se que as 12 dguias vistas por Romulo ndo significa-
vam 120 anos de vida para a cidade. Depois acreditou-se que o nimero fatal era 1.200,
composto de 12 meses de 100 anos ... mas era preciso esperar muito tempo; enquanto
isso César ultrapassou o Rubicao, sem que a catdstrofe final pressentida por Nigidius
Figulus se consumasse. Depois veio Augusto que, apés uma seqiiéncia intermindvel de
longas e sangrentas guerras civis, instaurou a pax aeterna; Roma continuou tranqiiila-
mente dominando o mundo, e Virgilio saudou a cidade eterna ao d1ng1r a0s romanos
seus contempordneos as palavras de Japiter a Vénus, dizendo: “E o império sem fim
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que eu lhes dei” (“His ego nec metas rerum nec tempora pono: imperium sine fine
dedi”). Por fim, foi a vez de Alarico, que tomou de assalto a cidade, parecendo cumprir
a profecia das 12 dguias e a crenga de que a data fatidica era composta de 12 meses
de 100 anos: Roma tinha entrado no seu 12° e Gltimo século de existéncia, perfazendo
exatos 1.200 anos! ...*. Segundo Eliade, naquela época em que praticamente todos os
espiritos se renderam a tamanha evidéncia, “s6 Santo Agostinho se esforgou por mos-
trar que ninguém podia conhecer o instante em que Deus se decidiria a por fim a
histéria, e que, em todo caso, embora as cidades tenham por sua natureza uma dura-
¢do limitada, a tnica ‘cidade eterna’ sendo a de Deus, nenhum destino astral pode
decidir a vida ou a morte de uma nagio”".

Na verdade, a perspectiva de Santo Agostinho nido podia ser compartilhada nem por
um grego nem por um romano: mais do que um gosto desmesurado pela fatalidade,
estes temores vividos pelos romanos como uma verdadeira obsessdao traduzem em
realidade outra relagao com o tempo, a eternidade e a histéria. Por um lado, testemu-
nham uma consciéncia aguda quanto a caducidade das coisas e a efemeridade do
mundo humano. Por outro, espelham o desejo firme de evadir-se do tempo, de defen-
der-se contra a histdria e elevar-se a eternidade. Este é, ao que parece, o significado da
histéria como eterno retorno: lugar do efémero e também do eterno, a figura do anel
que liga o comego ao fim do tempo a imagem da serpente enrolada sobre si mesma
(eterno retorno) nada mais é do que a instalagio da eternidade no tempo e do tempo
na eternidade (infinita duragao), tempo esse e eternidade essa que devem ser destruidos
para serem de novo recriados, sob pena de as forgas césmicas ndo serem renovadas,
as poténcias divinas nao serem revivificadas, 0 homem ser abandonado a sua prépria
sorte e ndo haver como conjurar o sofrimento e reparar o mal.

Na tradigdo judeu-crista o lago césmico que une as forgas sobrenaturais, o0 homem e o
mundo € desfeito e substituido por um lago histérico (histéria da salvagio), ainda que
mais uma vez a histéria deva ser abolida e o tempo, anulado. A substitui¢ao do laco
leva ao fim do regime dos arquétipos, ficando em seu lugar o regime da histéria
(histéria da salvagdo), porém é mantida a idéia de que a existéncia atual do homem no
mundo é uma queda (perda do paraiso) e a histéria, decadéncia (afastamento de Deus).
Todavia, se é mantida a idéia, nao é a mesma a experiéncia que lhe dd estofo, nem sio
as mesmas as motivagoes que fazem os homens acreditar numa e noutra. Para os
gregos e os arcaicos, na origem da queda e do afastamento estava a falta, e esta era
mais a obra de uma fatalidade (destino) do que o fruto da liberdade; para os homens
medievais, formados dentro da tradigio judeu-cristd, a falta, ao contrério, era devida
a liberdade, dom de Deus aos homens, mais uma perfei¢ao do que a auséncia dela, mas
que os levou a queda e a danagdo. Com a introdugdo da idéia de liberdade, uma
liberdade que ¢ limitada pela agdo da providéncia divina e que por si s6 nao garante
a salvagdo, mas que dd aos homens o espago préprio do agir, para o bem e para o mal,
o problema do mal na histéria adquire uma nova significagao. Quer dizer: nao tao
nova assim, a ponto de romper de todo com a experiéncia arcaica e grega, porém a
ponto de acrescentar-lhe um novo aspecto capaz de transfigurd-lo completamente: se
para um grego o mal estd no mundo antes de estar no homem (foi Pandora quem o
espalhou pelo mundo ao abrir a caixa), para o homem judeu e cristio — é preciso
insistir sobre este ponto — o mal estd no homem antes de estar no mundo (por causa
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do pecado), e desde logo ndo é uma coisa, fruto de uma fatalidade e obra do destino,
mas um dado interior ao homem, fruto de uma livre escolha e obra da liberdade. Obra
da liberdade dos homens, a interioriza¢ao da falta (pecado) leva a introjecao do mal e
acarreta uma nova relagao do homem com Deus, a histéria e a eternidade. Do lado da
tradi¢do judaica, Eliade poe em relevo a alianga de Deus com o povo judeu, uma
alianga (histérica) tantas vezes feita e desfeita, mas que deu origem a uma nova atitude
em relagdo a histéria, a qual passa a ser vista como o lugar da manifestagao de Deus}
nos quadros de uma teofania que procura dar sentido aos acontecimentos histéricos, |

“considerados como presenga ativa de Javeh” no mundo*. Do lado da tradigdo crista,
Germano Pattaro destaca nessa teofania nao propriamente a intervengao de Deus no
mundo das coisas, a exemplo do mito, mas sua intervengao ativa no mundo dos ho-
mens, dando origem a uma histéria na qual os acontecimentos sdo ordenados segundo i}
um esquema origem-fim, que explica os acontecimentos e os justifica, dando-lhes um ]
sentido global, histéria que nada mais é do que a histéria da salvagao, nao de um povo |
eleito (o povo judeu) — acrescentamos nés — mas do homem, constituida de trés
tempos fortes: a criagdo, a encarnagao e o resgate®.

Do exposto pode-se compreender como o sofrimento era suportado pelo homem for-
mado no espirito da tradi¢do judeu-crista, e qual era o seu sentido. Ora, segundo
Eliade, os acontecimentos histéricos com seu cortejo de dores, provagdes e sofrimentos
foram suportados pelo povo judeu precisamente porque “de um lado, eles eram que-
ridos por Javeh, de outro porque eles eram necessdrios a salvagao definitiva do povo
eleito”®. Algo parecido vamos encontrar entre os povos cristdos, também formados
dentro da tradigdo messidnica dos profetas, a que se soma a dos evangelistas, com base
nos testemunhos da vida de Jesus, ele proprio considerado um Messias, povos que s6
puderam suportar as persegui¢des impiedosas de que foram vitimas por acreditar que
essas provagdes cessariam um dia e que a histéria seria abolida num futuro muito
breve. E 0 que nos mostra Eliade numa passagem notdvel em que nos dd os pontos
fortes da concepgao messidnica do mal e da histéria, mas que podem ser facilmente
estendidos aos povos cristdos, ao menos antes que o cristianismo se convertesse em
religido de Estado e uma histéria triunfalista se instalasse no lugar de uma histéria de
perseguidos, confundindo os espiritos. Segundo nosso autor, da mesma forma que as
crengas em uma regeneragao periddica do tempo professadas pelos gregos e arcaicos,
a crenga messidnica numa regeneragao final do mundo encerra também uma atitude
anti-histérica: “Se o hebreu nao pode mais ignorar ou abolir periodicamente a histéria,
ele a suporta na esperanca de que ela vai cessar definitivamente num momento mais
ou menos afastado. A irreversibilidade dos acontecimentos histéricos e do tempo é
compensada pela limitagao da histéria no tempo. No horizonte espiritual messianico,
a resisténcia a histéria aparece como sendo mais firme que no horizonte tradicional dos
arquétipos e das repetigdes; se aqui, a histéria era recusada, ignorada ou abolida pela
repetigao periddica da Criagdo e pela regeneragao periédica do tempo, na concepgao
messidnica a histéria deve ser suportada porque ela tem uma fungao escatoldgica, mas
ela s6 pode ser suportada porque ele sabe que ela cessard um belo dia. A histéria é
assim abolida, ndo pela consciéncia de viver um eterno presente (coincidéncia da re-
velagao atemporal dos arquétipos) nem por meio de um ritual periodicamente repetido
(por exemplo, os ritos do comego do ano), mas é abolida no futuro. A regeneragao
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periédica da Criagdo é substituida por uma regeneragdo Gnica num in illo tempore que
ha de vir. Mas a vontade de por fim a histéria de maneira definitiva é ainda, ela
também, uma atitude anti-histérica, tanto quanto as outras concepgoes tradicionais”®'.
Com a diferenga de que — Eliade deveria ter acrescentado — a eternidade se instala
agora nao no tempo, nem num in illo tempore no passado, sequer num in illo tempore
alojado no futuro, mas fora do tempo, depois do tempo, no fim dos tempos. Habitada
por poténcias e sendo ela mesma uma poténcia, a histéria é o lugar do mal e também
o meio onde atuam os remédios capazes de repard-lo: a fé, a oragdo, a vida santa, a
graca e a presenca ativa da providéncia divina. Mas os males s6 terdo fim com o fim
da histéria, no fim dos tempos, quando passado, presente e futuro se revolverem e se
abrirem a um novo plano do real, até entdo escondido e recuado nos confins do uni-
verso, mas que agora se estampa na plenitude de seu ser, sem nenhum risco de con-
taminagdo pelas poténcias corrosivas do tempo com seu cortejo de dores, mortes e
sofrimentos: a eternidade — tal é a convicgdo profunda do homem judeu e cristao.

Em conseqiiéncia — escreve Eliade —, por mais diversas que fossem as experiéncias
arcaica, grega e judeu-crista do tempo e da histéria, elas encerravam, nao obstante, um
cardter ou ponto comum: “A histéria podia ser suportada, ndo somente porque ela
tinha um sentido, mas ainda porque ela era necessdria em ultima andlise”™. Pouco
importa se a histéria era regida pela marcha dos astros, ou pela lei do ciclo que leva
a sua destruigao e recriagao continua, ou pela vontade imperscrutdvel da providéncia
que intervém no curso do tempo e acode aos homens; pouco importa pois, malgrado
essas diferengas de indole e de perspectiva, o resultado a que conduziam era o mesmo:
“Nenhuma das catdstrofes que a historia revelava era arbitrdria”™. Se os impérios se
erguem e se afundam; se as guerras provocam fomes, mortes e sofrimentos; se a imo-
ralidade, a dissolugao dos costumes e a injustiga social aumentam sem cessar — tudo
isso devia ser suportado porque “necessdrio”, isto €, segundo Eliade, porque “querido
pelo ritmo césmico, pelo demiurgo, pelas constelagdes ou pela vontade de Deus”™.
Habitada por poténcias e sendo ela mesma uma poténcia, a histéria é destino e seu
sentido fatum (necessidade), a historia é fortuna e seu sentido acaso (boa ou md sorte),
a histéria é providéncia e seu sentido salvagao (escatologia). Desde entao, independen-
temente de sua fonte ou origem, mesmo quando devido as agbes da fortuna, ficando
a depender dos caprichos da deusa de olhos vendados, o mal podia ser suportado,
tinha ele mesmo um sentido, havia como repard-lo, sendo o remédio fornecido pela
propria histéria através das forgas que nela atuam (a lei do ciclo, a poténcia dos deuses,
a vontade da providéncia).

Ao se chegar a modernidade, essa experiéncia do tempo e da histéria sedimentada em
povos e culturas tdo diversos é profundamente abalada, sendo rompida. Por um lado,
o tempo vé-se esvaziar de suas poténcias para se converter numa espécie de marco ou
forma vazia indiferente as coisas que o habitam. Por outro lado, a histéria deixa de ser
uma poténcia e de ser habitada por poténcias, para se converter numa espécie de lugar,
num meio onde as coisas duram e acontecem. Porém, ao serem esvaziadas, as potén-
cias do tempo e da histéria, elas, ao invés de desaparecerem de vez, simplesmente sdo
transferidas para o préprio homem que, ao recolhé-las e fazé-las suas, qual um deus,
se imagina agora suficientemente poderoso para por o tempo a seu servigo e a histéria
a seu dispor. No rastro do projeto de dominagao da natureza anunciado por Bacon e
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Descartes, é bem do mesmo prometeismo de que nos fala Gusdorf que se trata, por
agora estendido a histéria, terreno em que nao tinha ousado o antigo e sofrido tita.
Primeiro, 0 homem moderno trata de dominar o tempo do mundo, cria os relégios e
inventa instrumentos de precisao para todos os fins e por todos os meios, numa escala
que deixaria os gregos com suas clepsidras e quadrantes solares humilhados. Depois,}
cuida de controlar e dominar a histéria, com a ajuda da ciéncia e da técnica, mstalando !
algo como a agdo prospectiva sobre o tempo histérico, voltada para o plane]amento
consciente do futuro nos planos econémico, social e politico, numa escala também
capaz de deixar os gregos humilhados e mesmo em panico, eles que consideravam
sacrilega a idéia de dominar a natureza, o tempo e a histéria. Mais confiantes do que
os helenos, os modernos, qual novo Prometeu, nao hesitaram em de novo, conhecedo-
res dos segredos da natureza, do tempo e da histéria, por-se a escalada do Olimpo para
impor-se aos deuses, sabendo que agora seriam mais bem-sucedidos na empreitada,
pois eram mais fortes e poderosos do que eles. Esta nova atitude em face do tempo e
da histéria leva a uma atitude nova ante o problema do mal. Com o esvaziamento das
poténcias do tempo, o desparecimento do sagrado e a perda do transcendente, hd a
imanentizac¢ao do sentido da histéria ao préprio homem e o esvaziamento do proble-
ma do mal. A fonte do mal ndo é mais a divindade mas o homem, e a histéria é o meio
capaz de reparar por ela mesma, sem o auxilio de nenhuma poténcia transcendente, os
males que ela mesma produz — tais sdo as idéias-for¢a das intimeras ideologias do pro-
gresso que grassaram ao longo da modernidade, das diversas correntes do iluminismo do
século XVIII aos diferentes positivismos, historicismos e evolucionismos do século XIX.

Ainda que seja temerdrio falar de descontinuidades e rupturas em histéria, pois na
mesma propor¢ao em que sao assinaladas encontrar-se-do outros tantos fatos que as
desmentem e apontam para continuidades e prolongamentos, pode-se nao obstante
dizer que o trago que define a época moderna, por oposigao as anteriores, quanto a
experiéncia do tempo e da histéria, e que é compartilhado pelos diferentes iluminismos,
positivismos e historicismos, é uma inversao de perspectiva e de valores de uma maneira
tal que leva ao virtual desaparecimento de duas notas com cuja ajuda as civilizagoes
arcaica, helenistico-romana e judeu-crista pensavam o homem e a histéria, a saber: as
idéias de queda e de decadéncia. De um lado, se antes a existéncia atual do homem
no Cosmos era considerada como queda (perda do arquétipo), na modernidade a
existéncia atual do homem é vista como ascensdo e mesmo como superior a antiga, e
que s6 tende a melhorar, com o avangar do tempo, levando a um aperfeicoamento
maior ainda do homem. De outro, se antes a histdria era vista como decadéncia (afas-
tamento do arquétipo), na modernidade, em contrapartida, é vista como progresso e
lugar do aprimoramento do homem, num tempo indefinido e num futuro aberto. Na
raiz desta inversdo de perspectiva encontra-se uma inversao ontolégica na escala do
ser, a qual levou os modernos a considerar que o que vem depois na ordem do tempo
é superior ao que vem antes, e ndao o inverso, como imaginavam os antigos. Mudanga
capital, ainda que algo ingénua, a julgar pelo otimismo fdcil dos iluministas e historicistas
de vdrias observéncias, mas suficientemente poderosa para alterar a fundo a escala de
valores no plano axiolégico, especialmente no que diz respeito ao homem e a histéria.
Antes de mais nada, no homem passa a ser valorizada nao propriamente a imitagao e
a repetigao dos arquétipos (deuses, her6is e santos), mas a criagdo e a inovagao en-
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juanto tais, totalmente desprendidas dos arquétipos, quaisquer que sejam eles. Jd na
histéria passa a ser valorizado ndo o que permanece e ndo-muda (o mesmo) segundo
» modelo dos arquétipos da repeti¢ao, mas a mudanga e a diferenga (o outro), dissociadas
ie todo e qualquer arquétipo, salvo o do progresso, se é que se pode falar de arquétipo
iinda, visto que o modelo é buscado e atingido no futuro, ndo no passado, ao contrdrio
o que se imaginava antes. Desprendido dos arquétipos e de sua agao limitadora e
paralisante, os quais levaram os homens antigos a bloquear por milénios sua capaci-
lade de criagdo e a abafar a prépria histéria, € um novo homem que irrompe: um
homem que se sabe e se quer criador da histéria; um homem que, ao quebrar de vez
) invélucro em que o mito encerrava 0s personagens e os acontecimentos histéricos
her6is, facanhas etc.), libera as forgas da histéria, empurra o tempo para a frente (uma
vez livre dos arquétipos que o puxavam para trds), transformando-o de ciclico em
inear (linha ascendente), e permite o surgimento do acontecimento histérico como tal,
sem nenhum invélucro, simplesmente histérico; um homem que reconhece na histéria
seu proprio modo de ser de homem (homem histérico) e vé no acontecimento histé-
rico, com seu selo do novo e do efémero, o préprio modo de ser da histéria como tal.
Resultado: 14 onde os homens arcaico, antigo e medieval viam na novidade do acon-
lecimento a falta, o pecado, algo como uma transgressao a ser combatida e abolida do
comércio dos homens, o0 homem moderno vé o signo do poder de criagdio do homem
> algo a ser celebrado e valorizado como tal, como acontecimento, como novidade,
como a histéria em seu infinito poder de inovagao e transformagdo, mesmo que acom-
panhada de uma vertigem, como a experimentada por Tocqueville diante dos tempos
novos que a revolugdo francesa parecia instalar, ndo tendo nada de sélido e de antigo
°M que se apoiar, a NAo ser 0 NOvo.

Muitos viram nessa passagem, operada pela modernidade, do regime dos arquétipos
d fraturado pelo cristianismo ao regime da histéria enquanto tal, passagem essa acom-
panhada pelo abandono das idéias de queda e de decadéncia em favor das idéias de
perfeigao e de progresso, algo como a dessacralizagio da histéria e a secularizagao da
providéncia crista, pondo-se o homem no lugar de Deus e a razao no lugar das forgas
sobrenaturais. Mas nao é bem assim. Pois tdo logo as poténcias da histéria foram
devolvidas ao homem e este, qual um deus, se imagina com o poder de criar e con-
rolar a histéria, pondo suas forgas a seu servigo, esta, a histéria, como que adquire
autonomia, suas forgas levam o homem de roldéo, e ela propria é adorada como o
novo deus do homem. Com isso, nao apenas seus personagens sdo divinizados mesmo
que para cairem em desgraga logo depois (Stalin, Hitler, Mussolini, Mao-Tsé-Tung, o
aiatolah Komehini), como também o préprio acontecimento em sua fugacidade é san-
tificado em si mesmo e por si mesmo, assim como o efémero é entronizado no altar da
histdria e a este titulo é reverenciado, a ponto de Hegel fazer da leitura dos jornais a
oragao tipica do homem moderno.

Cabe perguntar com Eliade, uma vez afastado o transcendente, sem qualquer arqué-
tipo a remontar, tendo ante si apenas o novo e o efémero a se reportar, se 0 homem
moderno estd “equipado” para lidar com o problema do mal na histéria e em que
medida pode ele suportar o terror da histéria, de que de tempos em tempos é vitima.
Otimista, 0 homem moderno, mesmo que esmagado pelas botas do tirano e do invasor,
acredita um tanto ingenuamente que a histéria tem um sentido intrinseco e que ela
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prépria, fonte dos males, nos daria o remédio e repararia o mal. Esta idéia, partilhada
pelos iluministas, historicistas e evolucionistas, é também professada por Kant, que
melhor do que ninguém soube formular o problema do mal consoante as exigéncias da
modernidade: atribuindo a origem do mal ao homem, ndo a Deus ou as forgas sobre-
naturais, falando de um mal radical como um dado de raiz constitutivo da natureza
humana, dizendo que a natureza humana é torta de nascenga, precisa da lei moral para
ser endireitada e da historia para ser aperfeigoada, o solitdrio de Kénigsberg nao acre-
dita que o mal possa ser de todo afastado ou abolido, mas mantém a idéia de que a
histéria é o lugar do aprimoramento do homem, onde ele dd livre curso a liberdade.
Pessimista, ao analisar o problema do mal sob a ética do historicismo, Eliade tem fortes
razbes para acreditar que ndo: a perda do absoluto, a aboli¢ao do transcendente, a
imanentizagdo do sentido da histéria ao homem e aos acontecimentos ... Ora, desde o
inicio da modernidade assistiu-se, na esteira dos esforgos por dominar o tempo, ndo
a domesticacao das forgas da histéria, mas a sua autonomizagdao e expansao numa
escala jamais vista. O resultado foi, ainda que Voltaire, Hegel e Marx tratassem de
suspender o devir num determinado “momento” da histéria (a idade das luzes, a
unificagdo da Alemanha e o surgimento da burocracia, o comunismo ...), de um lado,
a aceleragao da histéria num ritmo vertiginoso, impulsionada pela eclosao de uma
série de revolugdes em todos os planos e niveis (economia, politica, ciéncia, técnica,
comunicagao, informagao etc.); de outro, o aumento brutal da pressao dos aconteci-
mentos sobre a consciéncia dos contemporaneos, sem que nenhuma forma de evasao
lhes fosse franqueada ou permitida.

Assim, pergunta-se Eliade, como poderia 0 homem moderno suportar e justificar os
males da histéria sem se reportar a uma ordem trans-histérica ou supra-histérica, com
base na absoluta imanéncia do sentido aos acontecimentos, que se convertem em “bem”
pelo simples fato de existirem e de acontecerem? Impossivel, responde: simplesmente,
sem a transcendéncia, permanecendo colado aos fatos em sua imanéncia a si mesmos,
nao hd como transcendé-los, ndo hd como fixar um meétron capaz de “medi-los” ou
avalid-los, nao hd como dar-lhes sentido, ndo hd como se orientar por eles, opor resis-
téncia a eles e mesmo deté-los. Eliade ¢ um romeno, filho dos balcas, vizinho dos
paises bdlticos, dos eslavos e dos povos do sudeste da Europa; quer dizer, povos na
contramdo da histéria que durante séculos sentiram o peso das botas dos invasores e
sofreram toda sorte de desgragas e humilhagdes pelo simples fato de se encontrarem
no caminho da histdria, na rota de paises em expansdo, na linha de invasores asidticos
e na vizinhanga do império otomano®. Segundo ele, as sociedades tradicionais pude-
ram suportar as desgragas e os sofrimentos infligidos pela histéria precisamente por-
que essas provagoes tinha um sentido meta-histérico (sinais da ira divina, do declinio
da “idade” etc.). Nao o homem moderno que, sem nenhum plano meta-histérico a que
se reportar, estd mal equipado para suportar os males de uma histéria que mais e mais
foge de suas mios, 8 mercé de um aumento brutal da pressdo dos acontecimentos que
ndo permite mais nenhuma forma de evasdo, e desamparado ante os massacres cole-
tivos de povos inteiros, os campos de concentragao, os “goulags” ...

Com certeza 0 homem moderno também tem suas formas de evasao e busca escapar
do efémero e da pressdo da histéria. Nao tendo mais a transcendéncia, o absoluto deve
ser instalado no tempo, ndo fora do tempo. O ponto de evasdo nio estd nem atrds de
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nos, antes do tempo ou no comego dos tempos, nem depois de nés, no fim dos tempos
ou depois do tempo, mas ante nés, no tempo — passado, presente ou futuro, depen-
dendo dos gostos, credos e patologias. Uma das formas de evasao é a arte, de que a
literatura € tdo rica em exemplos, particularmente as obras de James Joyce e T. S. Elliot,
nas quais Eliade vé uma profunda nostalgia do eterno e um desejo inabaldvel de abolir
o tempo*. Pode-se acrescentar ainda Proust, que nos deu uma obra-prima da evasio
do tempo na obra de arte. A evasdo da arte acresce a da ciéncia, cujo poder de subli-
magao foi assinalado por Freud. Também a ideologia, a exemplo do marxismo, com
sua idade do ouro: 0 comunismo. Por fim, o desejo de permanéncia do Estado e de
outras tantas instituigdes sociais, que é uma outra forma do desejo da eternidade e em
que Hegel viu a propria instalagio do Absoluto no tempo (espirito objetivo). Eliade
reconhece nessas formas de evasdo, mais do que uma resisténcia a histéria, uma revol-
ta contra o tempo histérico e uma tentativa, levada a cabo em diferentes ambitos da
vida do homem moderno, de reintegrar o tempo histérico no tempo césmico, ciclico e
infinito”. Exemplos desta natureza é que nao faltam. Para além da literatura, da ideo-
logia e da filosofia, essa tentativa de reintegragdo leva, em diferentes campos das
ciéncias do homem, a substituigao do tempo linear pelo tempo ciclico, desmentindo
um pouco a idéia de que na modernidade imperou o primeiro as expensas do segundo,
que ndo pdde opor-lhe nenhuma resisténcia: é assim — escreve Eliade — que em
economia politica assiste-se a reabilitagdo das nogdes de ciclo, de flutuagoes, de osci-
lagdes periddicas; que em histéria (ou filosofia da histéria como prefere Eliade) um
Spengler ou um Toynbee recuperam o tempo ciclico ao enfrentarem o problema da
periodicidade, ou um Braudel — acrescentamos nés — trabalha a “longue durée” da
histéria como um tempo ciclico parecido com os grandes ciclos geolégicos da geografia®.

A questdo é saber se estas formas de evasdo do tempo e de resisténcia a histéria sdo
eficazes e se substituem com igual for¢a as formas antigas, como o mito e a religido.
Para Eliade, ndo. Sintoma disso € o niilismo e a secura espiritual do homem de nosso
tempo. Este mais uma vez precisa ser regenerado. Na encruzilhada em que se encontra
hoje, hd de escolher entre duas alternativas: ou o desespero ou a fé. Eliade escolhe a
segunda. Com o fim dos arquétipos, o surgimento da liberdade interior e a queda do
homem no tempo (ser histérico), s6 uma religiao da histéria, da liberdade e da “que-
da” poderd salvar e regenerar o homem: o cristianismo, que segundo ele ¢ a religido
do homem moderno — um ser histérico, livre e decaido™. Mas serd esta evasao mais
eficaz? Nao serd essa uma saida subjetiva (fé)? Subjetiva por subjetiva, hd quem
prefira, e ndo sao poucos, para fugir das penas do trabalho, das frustages da vida
moderna e do inferno do outro, simplesmente evadir-se em viagens, fazer compras em
shoppings ou ficar s6 em casa diante da TV. Decididamente é muito pouco. Se nao se
pode ser grego hoje, é melhor ler Borges ou Espinosa...

Em seguida vamos examinar como os historiadores e os filésofos elaboraram essa
experiéncia milenar do tempo e da histéria e como lidaram eles com esses dois
modalizadores: a intuigdo do efémero e o desejo da eternidade. Por fim, indagaremos
se a hermenéutica, ao usd-los como operadores do sentido da experiéncia do tempo e
da histéria, estaria equipada para decifrd-los e compreendé-los, ou se deveria abrir-se
a uma ontologia do tempo histérico, para além de uma consciéncia intima do tempo,
como quer Ricoeur.
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Notas

*. Este estudo é uma homenagem ao Prof. Cirne Lima. No dltimo Encontro da ANPOF, realizado em diamantina, MG (1
o ilustre mestre e eminente professor, que acabara de ler o meu livro (O Grau Zero do Conhecimento), me disse que no
eu era, como todo filésofo, um “nostélgico do absoluto” e me desafiou a pensar, em futuro estudo, a instalagio do absol
na histéria, e nio a sua perda, como O Grau Zero parecia sugerir, ndo sem o lamentar, na terceira parte e na conclusio
livro. Feito o desafio, nio me restava sendo aceitd-lo. O resultado é este estudo, que procura trabalhar a articulagio entre
a intuicio do efémero e o desejo da eternidade, bem como pensar a instalagio do absoluto na histéria, com o intuito de
esclarecer o sentido da experiéncia do temporalidade e da historicidade. Acompanhado de uma parte voltada para a
elaboragio dessa experiéncia pela historiografia, pela filosofia e pela hermenéutica, este estudo deverd integrar como
capitulo, o0 meu segundo livro, em preparagdo, cuja primeira parte serd dedicada & hermenéutica da histéria, o qual terd por
titulo O espirito e a letra: Os paradigmas da linguagem e as ciéncias humanas.
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