INTRODUCAO AOS ESTUDOS
HISTORICOS (VIII).

- QUARTA PARTE

As Interpretagdes da Historia através dos Séculos.

(Continuagao)

CAPITULO SEXTO

CRITICOS, PROFETAS E FANATICOS.

§ 105. O burgués desmascarado.

No capitulo anterior, estudamos a estrutura de quatro gran--
des sistemas “progressistas”; éste capitulo, menos sistematico e
bastante heterogéneo, opord a confianca o ceticismo, as esperancas..
a desilusdo, e aos raciocinios abstratos as férgas misteriosas da.
vida.

I. Qui nous dira les torts... du bourgeois?

Os térmos, empregados pelo historiador e pelo socidlogo, tém -
os seus altos e baixos. O térmo “burgués” era, em certa época, a
suma expressao de tudo o que é prudente e moderado, honrado e-
leal e, a0 mesmo tempo, empreendedor e progressista; atualmen-
te estid completamente desacreditado. Académicos (1), romanti--
cos, artistas e revolucionarios tém concorrido para difamar ce co-

(1). — Na giria académica dos estudantes alemdes, — principalmente na dos teé-
logos, — wusava-se o térmo “filisteu” (alemao: Philister) para designar. o-
inimigo natural da classe universitaria . (filisteu = adversario do povo eleito,..

da Palavra de Deus). Quando do entérro de um estudante, assassinado-
por um burgués em JYena (1689), um dos oradores no. seu elogio f(nebre
lembrou esta palavra da Biblia: “Sansdo, os filisteus estdo sdbre ti” (Juizes,
XVI 9). Goethe. introduziu o térmo na literatura, e déle usavam e abu-
savam os romanticos. Desde 1860 .(H. Leo), fala-se. também em Bildungs-
philister (= pessoa que aprecia apanas o aspecto pratico ‘e econdmico da-
formacgdo cultural), térmo tornado conhecido por Nietzsche.
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chon qui désire mourir de vieilesse (Léon Bloy). Coitado do bur-
gués! E’ dificil ndo escrever uma sitira sébre éle. Tudo quanto é
mesquinho e vulgar, interesseiro e reacionario, covarde e mediocre
é insinuado por esta palavra injuriosa, cheia de carga explosiva
como poucas outras. Até os préprios burguéses falam com certo
desprézo do “burgués”, )

Nao ha térmo mais equivoco do que a palavra “burgués”. Ini-
cialmente, designava um individuo pertencente ao terceiro estado
que se estabelecia num burgus fortalecido para fins comerciais (2);
era éle, a principio, humilde comparsa andénimo no palco histéri-
co; gracas a sua diligéncia e energia, passou a desempenhar papel
de destaque nos fins da Idade Média para ir obscurecendo tddas as
outras classes sociais desde a Revolugao francesa. Ora, pertencer
a certa classe social ndo constitui nem crime nem pecado. Diria
um Hegel ou um Marx que uma entidade social, uma vez termina-
da sua missdo histdrica, se torna ma; um humanista cristdo sabe
que nenhuma classe social, por majs promissora que seja sua au-
rora, consegue cumprir cabalmente suas promessas. Toéda e qual-
quer realizacdo € defeituosa e provoca sua “antitese”; a sintese de-
finitiva nao é déste mundo.

A mediocridade, a mesquinhez e a covardia, — vicios ésses
cujo monopdlio com tanta generosidade geralmente atribuimos ao
“burgués”, — sao de todas as épocas, sendo qualidades inatas da
espécie humana. Sé se pode dizer que certos periodos histéricos
constituem um solo alimenticio mais favoravel do que outros para
vicejarem essas erves. E cremos nao desacertar se afirmarmos
que o século XIX chegou a sancionar o homem mediocre, incutindo-
lhe a idéia de um progresso necessario, enchendo-o de ilusées fu-
turistas, embalando-o com conférto e seguranca, e tirando-lhe, aos
pcucos, a responsabilidade pessoal. Sem duavida, avistava certos
inconvenientes acompanharem o progresso material e técnico, mas
atenuava-lhes a importancia, recorrendo a evasiva ingénua: “Tu-
do zcaba por arranja'r-se”. O Mito do Progresso, a explicar e a
justificar tudo, é um monstro que devora o que ha de mais hu-
mano no homem, tornando-o calculista, hipécrita e indiferente aos
sofrimentos do préximo.

II. Os Paradoxos do Burgués.

A civilizagdo moderna comeca por uma invencdo bastante sig-
nificativa: o péara-raios, instrumento de seguranca (3). Sufety

(2). — O livro classico sbbre o burgués foi escrito pelo alenfio Werner Sombart
(1913), traduzido para o francés por 8. Jankdlévitch: Le Bourgeois (Pa-
ris) . Cf, tamrbém R. Bertrand-Serret, Le Mpythe Marxiste des “Classes”,
Paris, Les Editions du Cédre, 1955,

‘(3). — O para- raios foi inventado pelo fisico americano Benjamin Franklin (1706~
1790), um dos fundadores da independéncia dos Estados Unidos.
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, first! O homem moderno pée tudo no seguro, porque de tudo se
amedronta. Elimina, na medida do possivel, a aventura, o risco,
o compromisso, a responsabilidade, o heroismo. Tudo esti pre-
visto e calculado; valores incomensuraveis vao-se confundindo: Ia
commune mesure entre 'extensif (o mundo material) et lintensif
(as regides do espirito), dit I'assureur, c’est Pargent (4). Os meios.
técnicos de que dispde o homem moderno, convidam-no a viver
na extensao, e nao na profundidade, chegando a exercer uma ver-
dadeira tirania contra éle. Aos imensos esforcos de multiplicar e
de aperfeicoar nossa aparelhagem nao corresponde uma diligéncia
analoga de chegar a um conhecimento aprofundado dos fins hu-
manos. Nossa cultura estd prestes a sucumbir ao péso das suas
proprias invencoes. .

A técnica moderna produz riquezas em proporcdes antes ini-
meginaveis: tudo parece acessivel a todos. Uma publicidade in-
discreta e importuna persegue o homem até no seu préprio lar,
apregoando-lhe incessantemente todos os produtos fabricados em
massa, ora Uteis e agradaveis, ora supérfluos e feios. Ninguém
pode esquivar-se por completo ao poder monstruoso da publicida-
de, que ndo cessa de criar em nés artificialmente cada vez novas.
necessidades, e a novidade de hoje estardA amanha superada por
j4 nao se coadunar com os interésses da indistria e do comércio.
A desproporgao existente entre os nossos desejos constantemente:
excitados e a possibilidade relativamente pequena de lhes satisfa-
zer nos torna cada vez mais descontentes. Evolucdo paradoxal! O
burgués, tdo satisfeito com sua época adiantada, é um desconten-
te irremediavel quanto a sua posicao social e econdmica: sua far-
tura torna-o cada vez mais indigente, isto &, mais vulnerivel, mais.
dependente de coisas exteriores, mais medroso de perdé-las. As.
massas contemporineas, — nio pensamos aqui em certa classe
social, e muito menos ainda nas “massas operarias”, mas em to-
dos os que seguem o caminho do menor esfér¢o, caminho que ho-
je é imensamente facilitado, — as “massas” sfo semi-civilizadas,
habituadas a tratar as coisas da cultura como mercadorias pré-fa-
bricadas, sem que lhes seja dada a oportunidade de uma criacéo
ou apropriagdo pessoal. Sao criancas mimadas (5) que amuam,.
exigem e reclamam: vivem reivindicando seus direitos (geralmen-
te traduzidos em térmos de conférto e de bem-estar material),
sem reconhecerem suas obrigacbes e sem se sentirem gratas por
nada.

—_— )
(4). — G. Duhamel, Scénes de la Vie fdture, Paris, Arthéme Fayard, 1927, péag..
’ 99; o livro é uma zombaria da vida americana, considerada pelo ;autor como
a imagem da futura sociedade européia.
(5). — Cf. José Ortega y Gasset, La Rebelion de las Masas, Madrid, Revista de:
Ocidente, 195233, péags. 59-63: Comi . la Di iéon del Hombre-Masa,
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A publicidade hodierna, além de enfraquecer as nossas fa-
culdades criticas, contribui também para o embotamento do goésto
srtistico e para a debilitacdo da moral. O homem de hoje nZo tem
a possibilidade de esquecer, fésse por um sé minuto, o poder ex-
traordinario do dinheiro; para éle, uma cantata de Bach ou uma
sonata de Mozart setrve apenas para predispor o auditério a ouvir
com benevoléncia as qualidades inigualdveis de certa marca de
sabonete. No antncio, tudo fica reduzido a férmulas faceis e sim-
plistas que nos dispensam do trabalho de uma apropriacao pessoal.
Os jornais, as revistas, os programas de radio e de televisao adu-
lam o publico, impingindo-lhe cada dia noc¢Ges completamente fal-
sas da vida e da escala dos valores, nogGes que devem acabar por
abalar as opiniGes sadias de pessoas pouco advertidas. O pecado
e a prépria virtude sdo apresentados ao grande puablico como ob-
jetos de sensacdo para lhe fazer esquecer a monotonia da vida
cotidiana que se tornou incolor e sem sabor.

A democracia moderna — outro térmo ambiguo! (6) — re-
sulta freqiientemente em igualitarismo repugnante, em nivelamen-
to hediondo, em plebeizacao. As “massas” mostram um prazer
mal rebugado em reduzir tudo ao nivel da sua prépria triste me-
diocridade. O Estado, também no mundo chamado livre, é o Le-
viata, o pavoroso polvo, cujos tentaculos se vao insinuando paula-
tinamente em todas as esferas da vida humana. O burgués assus-
ta-se da sua liberdade, porque esta traz consigo responsabilidade
pessoal que é cheia de riscos; assusta-se da soliddo, porque esta o
confronta com éle mesmo, ao qual quer escapar; dai seu deséjo
de viver no barulho, e de acreditar na estandardizacdo. A tdo fa-
lada unificacdo do nosso planeta, longe de se efetuar num plano
espiritual, estd-se realizando, por enquanto, principalmente sob o
signo de Coca-Cola (a bebida cada dia preferida por milhdes!), de
fitas melodraméticas e de cangdes internacionais de origem duvi-
dosa. O caracteristico, o autéctone tende a desaparecer, e nuvens
cinzentas de monotonia amontoam-se sObre o nosso mundo tor-
nado enfadonho.

IITI. A Secularizacao da Cultura Moderna.

O Cristianismo, outrora o fermento da sociedade ocidental,
passa hoje, aos olhos de muitos, por uma crenca antigiiada, conde-
nada a morrer uma morte ingléria. Diluiu-o o burgués para evi-
tar escandalos, despojando-o do seu cariter sobrenatural e trans-

{6). — Uma apreciacdo do ideal democratico, feita por um  tomista, saiu had pouco
em versdo portuguésa: Yves Simon, Filosofia do Govérno Democrédtico, Ria
de Janeiro, Agir, 1955 (titulo do original: Philosophy of Democratic Go-
vernment) . .
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formando-o num sistema racional aceitavel para todos; ao mesmo
tempo, evaporou a moral crista, reduzindo-a a uma ética forma-
lista de decéncia ou a uma higiene mental (6a). Deus ficou en-
carregado de garantir a ordem social, a prosperidade econdémica e,
a titulo precario, a bem-aventuranca no além-tamulo. O deus dos
burgueses es un Dios que no es ya un td, sino un ser de razén. La
religién burguesa, privada de esa potencia de adhesion al ser y al
Principio del ser que comunica la participacién vital al universo,
consiste mas en una “religion” del yo a su propia imanencia, que
en una relacién afectiva a la transcendencia divina (7).

A moral crista era submetida a uma revisao burguesa: o que
ndo quadrasse com as altas exigéncias dos tempos modernos, era
eliminado. Mal vistas eram principalmente as virtudes “negativas”
do Cristianismo: a humildade, a castidade, a mortificagdo, etc, e
o burgués, embora mostrando um respeito sentimental pelos va-
lores morais do Cristianismo, esforcava-se por construir uma éti-
ca racional, — ou melhor, um cédigo de comportamento humano
baseado em observagdes sociolégicas, — que lhe permitisse domi-
nar o mundo e o tornasse satisfeito consigo, esquecendo que a pior
inimiga do Cristianismo é a satisfacao.

E’ bastante dificil, ou até impossivel, julgar a moralidade de
uma época. Acreditamos ndés que o pecador é de todos os tempos,
mas que a diferenca importante entre a moralidade dos “tempos
cristdos” e a da época moderna consiste principalmente no fato
de que aquéles sempre continuavam a reconhecer a existéncia de
certas normas morais, tidas por inabalaveis embora nem sempre
vividas, ao passo que os modernos inventam uma teoria especiosa
para sancionar seus pecados, dando-lhes um prestigio cientifico.
A sociologia, e depois o freudismo e o existencialismo, tém con-
tribuido muitissimo para a relativacdo da moral, se nem sempre
os iniciadores, zo menos os vulgarizadores dessas teorias. Para
as “massas” sdo calamitosas as conseqiiéncias da relativacao: pri-
vadas de um ponto fixo de apdio, abandonam-se aos seus instin-
tos elementares e dancam em volta do bezerro de ouro, uma danga
lagubre incapaz de dar sentido a vida humana ou de fundar uma
verdadeira sociedade. Com a ganancia desenfreada e a explora-
¢do econdmica impiedosa anda de maos dadas o pansexualismo:
vivemos em tempos afrodisiacos, cujo ideal do “Eterno Feminino”

(6a). — Cf. Le R. P. Snoeck, L’Hygiéne Mentale et les Principes Chrétiens, Paris,
Lethielleux, 1953.

(7). — Marcel de Corte, Ensayo sobre el Fin de nuestra Civilizacién, Valencia, Fo-
mento de Cultura, s.d., pag. 204; cf. pag. 218: (EI préjimo) no es ya
considerado en tanto que prdéjimo, sino en tanto que funcién de valores en-
comiados. Es asido en tanto que prolongacién del espiritu, es decir, de si
mismo. Por paraddjica que sea la consecuencia de ello, el préjimo se trans-
forma en idolo, pues no hay mas que un idolo: el si..
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se abaixa ao nivel da omnipresente pin-up girl, simbolo insipido da
nossa lubricidade e da nossa virilidade enervada. Nas suas Afro-
dites e Artemis, os gregos classicos procuravam espiritualizar a be-
leza sensual do corpo feminino: era como que uma beleza celeste
e intocavel; a pin-up gir]l moderna é provocacao brutal, ostenta-
cao de uma beleza meramente fisica, prostituicdo mercantilizada
da mulher, a desmentir abertamente a lenda de que os tempos

modernos teriam inventado a dignidade feminina.

IV. O Mito do Moderno (8).

A satisfacdo com o presente (always bigger and better!) ex-
clui forcosamente o respeito pelo passado, e acarreta facilmente
0 esquecimento de um futuro mais distante. Herder, Hegel, Com-
te e até Marx, embora cada qual a sua maneira, tinham prestigia-
.do as contribuicdoes valiosas das geracOes anteriores para o pro-
gresso da humanidade (9); o Mito do Progresso, transplantado
do quarto de estudos para a rua, resultou no Mito do Moderno,
mito que custa menos abnegacdo e adula mais as inclinagbes pri-
-mitivas das “massas”. O que o burgués adora, é o bom éxito, e no
bom é&xito, tal como outro Narciso, adora-se a si proprio. Mer-
gulha com sofreguiddao no caudal impetuoso do nunc fluens, cum-
prindo sem hesitar a ordem do poeta: Carpe Diem!, sem, con-
tudo, apreciar com éle a aequa mens (10). Ao lancar-se sObre os
‘bens palpéveis da civilizagdo contemporanea, que se multiplicam
num ritmo cada vez mais acelerado, avalia as coisas pela medida
da sua novidade, e chega a ter um desdém altivo ou pesaroso pela
tradicdo. Pensam muitos como o poeta americano, Stephen Crane
(1871-1900):

Tradition, thou art for suckling children,
Thou art the enlivening milk for babes,
But no meat for men is in thee!

O homem moderno, reputando-se adulto e, por isso mesmo,
emancipado dos vinculos constringentes da tradigcdo, alegra-se no

(8). — Cf. Ch. Baudoin, Le Mythe du Moderne et Propos Annexes, Genéve-Anne-
masse, 1946. — A palavra latina modernus, encontrada sé em autores da

época “decadente” (Cassiodoro, Enédio e Pseudo-Prisciano, os trés do sé-
culo VI), n3do deriva do substantivoc modus (como muitos pensam, também
Ortega y Gasset), e sim do advérbio modo: (“recentemente, had pouco”, cf.
hodiernus, hesternus, etc.).

(9). — S6 o “cientista” Spencer, homem com poucos interésses culturais, é o
“barbaro” entre os grandes progressistas do século XIX; dava éle muito menos
valor do que os outros as realizagGes artisticas, filoséficas e cientificas do
passado. .

{10). —— Horatius, Carmina, I 11, 8: Carpe diem quam minimum credula postero;
cf. II 3, 1-4:
Aequam memento rebus in arduis
Servare mentem, non secus in bonis
Ab insolenti temperatam
Laetitia, moriture Delli. (Cf. II 10, 5: aurea mediocritas) .
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movimento cego e irrefletido, sem se incomodar com o rumo do
movimento. A civilizacdo ocidental superexalta, hoje em dia, o
dinamismo, tornando-se antipoda da cultura egipcia que erguia
monumentos para os séculos. Imediatistas que somos, fazemos ca-
so de “ser do momento”, o que fatalmente quer dizer “ser para
o momento”. Alardeava um poeta aleméo, no fim do século pas-
sado, que ja nao somos classicos nem romanticos; somos apenas
modernos! (11). A exclamagio podia parecer um brado de triun-
fo ha sessenta znos; hoje nos parece digno de um sorriso cético. O
que se apregoa como o estilo moderno, muitas vézes ndo passa de
um revezamento manjaco de modas efémeras, de experimentacdes
rebuscadas e chocantes (épater le bourgeocis!). E pior ainda: os
artistas vivem afastados da sociedade, e o grande pablico vive mui-
to distante das criagdes artisticas. Devido a ésse divércio lastima-
vel, o artista se encerra numa t6érre de marfim, e as massas, aban-
donadas a exploracdo de fabricantes pouco escrupulosos, procuram
sensacao ou romantismo cor-de-rosa nos cinemas, devoram histé-
rias ineptas em quadrinhos, e enfeitam suas casas com objetos fa-
bricados em série que sdo uma ofensa para o bom gdsto.

V. Perspectivas. '

Ai estd o requisitério contra a cultura burguesa. O grande
piblico, j4 ha muito acostumado a ouvir essas queixas, considera-
as como lamentagbes improficuas de romanticos incapazes de se-
guirem o ritmo dindmico dos tempos modernos, ou entdo, reage a
elas como se se referissem a um terremoto na Indonésia. Sao re
lativamente poucos os que -percebem com nitidez: mea res agitur.
Entretanto, seria uma injustica se condenassemos globalmente a
civilizagdo contemporinea; parece mais conforme a realidade con-
siderd-la como atravessando uma fase critica da sua existéncia.
“Crise” quer dizer “decisdo”: o homem da segunda metade do sé-
culo XX torna-se-cada vez mais consciente da sua responsabilida-
de perante a marcha dos acontecimentos histéricos. “O Declinio
do Ocidente” ndo é ameacga fatal, a efetuar-se sem a livre coopera-
¢do do homem, antes constitui uma grave adverténcia acérca de
um perigo sério, dirigida a cada um de nés. A situac@o-atual exige
da nossa parte compreensio, firmeza e coragem. Os periodos cri-
ticos da histéria trazem consigo nio zpenas perigos, mas também

(11). — Arno Holz (1863-1900):
Zola, Ibsen, Tolstoi,
Eine Welt liegt in den Worten,
Eine, die noch nicht verfault ist,
Eine, die noch kerngesund ist!
Unsre Welt ist nicht mehr klassisch,
Unsre Welt ist nicht romantisch,
Unsre Welt ist nur MODERN!
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imensas possibilidades que devem ser aproveitadas em sentido
.auténticamente humano; néo significam apenas a morte de certas
formas histéricas, mas também o nascimento de novas estruturas
que, ndo menos do que as antigas, podem constituir os machina-
.menta temporalia da eterna Cidade de Deus (cf. Augustinus, Sermo,
362, 7). Tudo depende da integracao leal das novas aquisicoes
numa escala de valores objetivamente hierarquizados.

Nao faltam sintomas promissores, ainda que menos salientes
e menos barulhentos do que os sinais de decadéncia. Em todos os
paises esta se desenvolvendo uma nova elite, formada dos melho-
‘tes representantes de tédas as camadas sociais e compenetrada do
seu dever de dar uma orientacdo “humanista” as conquistas cien-
‘tificas e técnicas dos ultimos séculos; hi iniciativas esperancosas,
-ditadas por um idealismo auténtico, de aliviar a situacdo dos que
-sofrem, ou sdo explorados e humilhados; hi tentativas de chegar
a uma cooperacdo cordial no plano internacional, ¢ a uma hones-
‘tidade nas relacOes publicas; a psicologia moderna ja nio consi-
dera o homem como um mecanismo complicado sem valor autd-
-nomo, mas vai redescobrindo cada vez mais o homem na sua to-
talidade concreta, esforgando-se por elaborar um sistema de “rela-
«¢Ges humanas”; o materialismo e o cientismo cedem seu lugar a
-doutrinas que afirmam enfaticamente a autonomia do espirito; os
problemas eternamente humanos de ordem metafisica e moral co-
‘mecam outra vez a atrair a atencao dos pensadores; entre os jo-
‘vens ha muita sinceridade, muita franqueza, muita coragem e, nao
‘raro, muita abnegacao; e afinal, o Cristianismo, — sobretudo o Ca-
‘tolicismo, — longe de se desagregar cada vez mais, como o prediziam
-0s. profetas do século passado, — esta dando sinais de grande vitali-
«dade, se ndo entre as “massas”, a0 menos entre uma elite, fato que
prova abundantemente como a homem técnico do século XX con-
‘tinua a ter séde de Deus. ‘
‘ Sera que a nova elite é capaz de inspirar as massas, e de sal-
‘var a sociedade ocidental de uma barbarie civilizada ou de defen-
dé-la contra os ataques de fora? Ignordmo-lo: nem a ciéncia nem
a religido nos permitem conclusdes nitidas acérca dos aconteci-
mentos contingentes do nosso futuro histérico (12). O cristdo
‘sabe que Cristo ndo prometeu a perenidade a civilizacdo ociden-
‘tal, mas sabe também que, se ela perecer, ndo perecera sem a cum-
plicidade humana: se o futuro é um segrédo que a Divina Pro-
vidéncia reservou para si, 0 homem é co-responsavel por seu des-

(12). ~— Cf. Sanctus Thomas, Summa Theologica, & q. 106, a. 4, ad 3-um: Usque
ad diem judicii semper nova aliqua supremis angelis revelantur divinitus

de his quae pertinent ad dispositionem mundi, et pr ip ad elec-
torum.
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tino histérico. A um cristdo convém tampouco o pessimismo co-
mo o otimismo: sua posicao perante a situacdo histérica deve ser,
como dizia Chesterton, a de lealdade patriética ou, como dizem
os existencialistas atuzis, a de engagement personnel.

VI. A Divisao da Matéria.

De modo geral, éste capitulo tratard dos “ndo conformistas”,
isto é, daqueles que, por qualquer motivo, se opuseram ao Progres-
sismo do século passado.

a) Nos dois primeiros parigrafos discorreremos sébre o des-
tronamento da Razdo: O Existencialismo (§ 106) e o Mito (§
107), uma introducdo que nos parece Util para a compreensiao dos
trés altimos capitulos déste livro.

. b) Nos §§ 108-109, trataremos de dois criticos da cultura
moderna: Jakob Burckhardt e Johan Huizinga. Nesta secao se
nos impunha uma selecéo rigorosa e um tanto subjetiva, visto que
sentiamos certo embarras de choix. Apés madura reflexdo opta-
mos por ésses- dois historiadores profissionais de fama internacio-
nal, devendo passar em siléncio outras criticas feitas no século
passado e no século atual (13).

c) Em seguida, pretendemos falar de dois profetas: Kier-
kegaard e Nietzsche (§§ 110-111), dois pensadores que prenun-
ciam a inquietacdo existencial dos tempos modernos (14). Se os
profetas sdo pouco estimados na sua terra, tampouco o sao na sua
época. O profeta ou vidente (15) é pedra de escindalo para seu
ambiente social, sendo nao conformista por exceléncia. Ao con-
trario do critico, ndo procede a maneira analitica e racional: de-
nuncia, ridiculariza e caricaturiza a “realideade” para tornar sa-
liente uma realidade superior, esquecida pela maioria dos coevos;
ao que parece, profere suas sentencas, arrebatado por um impul-
so sobrehumano; “profetiza” também, e sé épocas posteriores sao
capazes de lhes aquilatar a perspicicia extraordinaria; geralmen-
te é uma voz solitaria, abafada pelo barulho daqueles que tribu-
tam sem escripulo homenagem a moda do dia.

(13). — No século passado, assinalamos aqui: C. Fr. Vollgraff (1792-1863) e P. E.
Von Lasaulx (1815-1861); éste wltimo infuenciou o pensamento de Burck-
hardt. — No século atual: Gonzague de Reynold, L’Europe Tragique (o
autor ¢ professor de histéria na Universidade de Friburgo na Suica); Marcel
de Corte (professor em Liége, cf. nota 7); G. Sorel (1847-1922), Les I/lu-
sions du Progrés (1908), cf. § 107 III, nota 51.

(14) . — Cf. R. Jolivet, Les Doctrines Exxstentlahstes, Editions de Fontenelle, 1946;

’ o livro foi traduzido para o portugués: As Doutrinas Existemcialista&, Porto,
Tavares Martins, 1953

(15). ~— A palavra “profeta” (tradugao grega, depoxs latxmzada, do termo hebra'«co
nabi) n3o designa originariamente um individuo que “prediz”, mas uma pessca
que “fala em nome de outrem, isto é, em nome de Deus". Cf. “vidente”.
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d) Afinal, trataremos dos racistas. O caminho é longo e pa-
rece pouco provavel: da Humanitdt herderiana, via da glorificacao
hegeliana da cultura prussiana, para o misticismo zoolbgico dos
nazistas (16). Na realidade foi percorrido, para grande infort@inio
da cultura moderna. Apés uma rapida introducdo sdbre precon-
ceitos nacionais e raciais (§ 112), tracaremos o caminho, demoran-
do-nos em trés etapas: o francés de Gobineau (§ 113), o inglés
Chamberlain (§ 114) e o alemao Rosenberg (§ 115).

A. A RAZAO DESTRONADA.
§ 106. O existencialismo.

Os gregos viam no intelecto humano (I6gos) uma centelha
da sua origem divina; os cristdos, adotando a tradicao biblica se-
gundo a qual “o homem foi feito a4 imagem e a semelhanga de Deus”
(Gén, I 26-27), elevaram a dignidade humana a uma altura mais
sublime ainda, gracas ao mistério da Encarnacdao do Ldégos Divi-
no. Et Verbum caro factum est, et habitavit in nobis, — eis o
dogma central da fé cristd (Ev. Jodo, I 14). Nossa &ignidade, a
basear-se no Valor primario e absoluto do ncsso Criador e Reden-
tor, é uma dignidade derivada e relativa. Quand on a compris
que Dieu existe, on devient affreusement relativiste pour tout ce
qui r’est pas lui, parce gquen présence d’'un absolu authentique,
un véritablement absolu, tous les relatifs prennent leur plein |relief
de relatif, tandis que ceux qui narrivent pas a apercevoir lexisten-
ce de Pabsolu véritable, mélent constamment le relatif d’absolu,
embrouillent ainsi les cartes et finissent par ne plus voir ‘clair en
rien (17). A eliminacdo do Absoluto redunda sempre na erecao
de idolos que, geralmente, sdo pouco duradouros e com a maior
leviandade sdo substituidos por outros. O homem ocidental, de-
pois de se apartar da Fonte da sua grandeza, chegou a endeusar-se
a si proprio e as obras das suas maos, passando a adorar a Hu-
manidade, a Nacdo, a Classe, o Progresso ou a Raga: é que a ca-
réncia do Absoluto criou nele um vacuo pavoroso que acabou por
angustia-lo (18). Terminada a embriaguez passageira decorren-
te do seu atc emancipador, afigurava-se-lhe muito problemética a
dignidade humana. Abyssus abyssum invocat (Salmo, XLII 7).

(16). — O poeta austriace Fr. Grillparzer (1791-1872) ji dissera em 1849:
Der Weg der neuern Bildung geht
Von Humanitat
Durch Nationalitit
Zur Bestialitat ,

(17) ..~ J. Leclercq,: Penser chrétiennement Notre Temps, Paris, Téqui, 19513, péags.
22-23; cf. também § 70 V.

(18). — Cf. Goethe, Faust, I 2048-2050:
. - Eritis sicut Deus, scientes bonum et malum. .
Folg’ nur dem alten Spruch und meiner Muhme, der Schlange,
Dir wird gewiss einmal bei deiner Gottahnlichkeit bange!
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O endeusamento do homem, nos Gltimos séculos da histéria oci-
dental, converteu-se em franca negacdo da dignidade humana: a
filosofia e as ciéncias positivas conspiravam com a técnica para
destronar o homem, declarando-o sdmente uma pega insignifican-
te de um mecanismo ou um animal ridiculo por causa das suas
pretensGes arrogantes. A Razao, outro idolo erguido pela antro-
polatria das geracOes anteriores, tinha o destino de tantos outros
relativos transformados ilegitimamente em absolutos. Pascal, que
nao acreditava na omnipoténcia da razdao humana, dizia num pas-
I1 ne faut pas que I'univers entier sarme pour I'écraser: une goutte
roseau, le plus faible de la nature; mais c’est un roseau pensant.
I1 ne faut pas que I'univers entier Sarme pour I'écaser: une goutte
d’eau suffit pour le tuer. Mais, quand I'univers I'écraserait, 'hom-
me serait encore plus noble que ce qui le tue, parce qu’il sait qu'il
meurt, et Pavantage que I'univers a sur lui, Punivers n’en sait rien.
Toute notre dignité consiste donc en la pensée (19). A Razido
humana, emancipada e julgada todo-poderosa no século XVIII,
acebou sendo escarnecida, fazendo-se muito alarde dos instintos,
dos sentimentos, das misteriosas fércas da vida. O irracionalismo
é hoje tema banal.

I. Um novo Humanismo.

No dizer de Jean-Paul Sartre, o Existencialismo est la doctri-
ne la moins scandaleuse, la plus austére; (il) est strictement des-
tiné aux techniciens et aux philosophes (20). As aparéncias sdo
bem diferentes: poucas correntes filoséficas fizeram tanto barulho
como o Existencialismo, e para tal ndao pouco contribuiu o proce-
dimento de certos representantes da nova filosofia a dirigirem-se
zo grande publico mediante romances, dramas e filmes, as vézes
de carater bastante sensacional. Se a concretizagdo dos proble-
mas fundamentais relativos a0 homem é uma exigéncia intrinseca
e, em si, ndo reprovavel, da nova filosofia, se a beletristica existen-
cialista acode a um vivo interésse do homem moderno pelo signi-
ficado da vida, a vulgarizacdo traz consigo inevitavelmente tam-
bém o perigo de simplificagdes, de truncamentos e de mal-enten-
didos. Sdo numerosos os que conhecem Huis-Clos de Sartre e La
Peste de Camus, mas relativamente poucos os que leram L’Etre
et le Néant de Sartre ou Sein und Zeit (= “O Ser ¢ o Tempo”)
de Heidegger. Estzs e tantas outras obras volumosas e abstrusas,
escritas pelos corifeus entre os existencialistas modernos, nunca se-
rdo livros de moda.

(19). ~— Blaise Pascal, Pensée (éd. Brunschvicg, pag. 488). .
(20). — J.-P. Sartre, L’Existenciali: est un H ismte, Paris, Nagel, 1946, pag. 16.




— 132 —

» .

. O Existencialismo ndo é sistema bem definido e homogéneo:
nada mais enganador do que tomar uma parte pelo todo. Na rea-
lidade existem sé pensadores existencialistas, tzis como KXierke-
gaard, Nietzsche, Marcel, Heidegger, Jaspers, Merleau-Ponty, etc,
para ndo falarmos em ensaistas e romancistas, muitas vézes incor-
porados na corrente existencialista, tais como Simone Beauvoir,
Albert Camus, etc. Entre ésses autores hé grande diversidade no
que diz respeitc aos métodos empregados e quanto as posicles to-
madas perante as questdes fundamentais propostas pela filosofia
e pela vida. Uns sdo zateus, outros sdo agndsticos, outros ainda
sao crentes ortodoxos. Para uns, o existencialismo consiste prin-
cipalmente em partir da experiéncia concreta e vivida; para ou-
tros, a existéncia humana é “posigdo pura, indeterminacdo comple-
ta”. Uns se circunscrevem deliberadamente nos limites de uma ana-
lise fenomenolégica da existéncia subjetiva, outros tentam construir
uma filosofia sobre a existéncia, chegando a uma espécie de
ontologia. Expor e desenvolver estas e outras tantas diferencas in-
dividuais seria incompativel com o escépo déste livro; tampouco
podemos cogitar de discorrer sébre os méritos filoséficos do Exis-
tencialismo (21). Para os nossos fins basta assinalarmos algumas
tendéncias caracteristicas da nova corrente, relacionando-as com
0 nosso assunto.

' O Existencialismo é uma reacgfo contra as pretensdes do Idea-
lismo e do Positivismo que ambos, embora cada um a4 sua manei-
ra, tendem a dissolver e a volatilizar o homem concreto num mar
de abstracdes, quer sejam proposicoes légicas, quer sejam leis fi-
sicas e sociolégicas. O existencialista procura decifrar para si (e,
muitas vézes, também unicamente por si) o espantoso enigma da
existéncia humana: desgostado da simplificacdo medonha do cien-
tismo e do determinismo, esforca-se por compreender o homem
concreto na sua historicidade. Tal como outro Sécrates, quer co-
mecar por conhecer-se a si préprio, e saber qual é sua condicéao
humana, qual é o modo de sua insercio no universo que o en-
globa, e quais podem ser seus motivos de esperanca ou de deses-
péro. Sua preocupacdo predominante pela existéncia subjetiva po-
de leva-lo a dizer com Santo Agostinho: Deum et animam scire
cupio. Nihilne plus? Nihil omnino (22), mas, geralmente, ndo o
(21). — Remetemos o leitor interessado para P. Foulquié, L’Existentialisme, Paris,
Presses Universitaires (na colecio: “Que sais-je?”), 1955% Alceu Amoroso
Lima, O Existencialismo, Rio de Janeiro, Agir, 1951; R. Jolivet (cf. nota
14); Albert Dondeyne, Foi Chrdtienne et Pensée Contemporaine, Louvain-
Paris, 19522; Juan B. Lotz, S. J., Existencialismo, no livto Sujecién y Liber-
tad del Pensamiento Catélico, Barcelona, Editorial Herder, 1955, pag. 108.
(22) . ~— Augustinus, Soliloquia, I 1, 7. — Cf. Albert Camus, Le Mpythe de Sisyphe,
Paris, Gallimard, 1942, pag. 15: Il n’y a qu’un probléme philosophique vrai-

ment sérieux: c’est le suicide. Juger que la vie vaut ou ne vaut pas la peine
d’étre vécue, c’est répondre a la question fondamentale de la philosophie.
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impede de se interessar vivamente também pelo “mundo”, visto
que a existéncia humana é “um estar-no-mundo” e o mundo é con-
siderado como uma realidade correlata da consciéncia humana (23).
Mas o existencialista, reconhecendo a importancia da sua “situa-
cao” (fisica, biolégica, social e cultural), faz questdo de estudar a
realidade total, mas sempre em relagdo ao homem e em funcio de
uma experiéncia vivida. Eis uma primeira tentativa de descrever a
atitude existencialista perante o homem e o “mundo”.

II. Esse e Quidditas.

O térmo “existéncia”, quando usado pelos existencialistas, pos-
sui significado bem diferente daquele que possui, quando usado pe-
los tomistas. Para éstes, a “existéncia” (latim: esse) significa o
ato de existir, a distinguir-se realiter, em tédas as coisas finitas, da
“esséncia” (latim quidditas), a qual designa aquilo pelo que uma
coisa é o que é. Vejamos primeiro esta distincdo tomista, pois éste
exame, longe de ser uma digressdo inttil, pode contribuir para me-
lhor compreensao histérica do ponto de vista dos existencialistas
atuais,

Para esclarecer a diferenca fundamental entre “existéncia” e
“esséncia”, podemos valer-nocs de um exemplo bem simples como
ponto de partida. o

A lampada que ilumina a mesa s6bre que estou escrevéndo
estas regras, é lampada por possuir certas caracteristicas comuns
a todos os entes a que compete o nome de “lampada”; estas carac-
teristicas constituem a “esséncia” da lampada. O conceito de “es-
séncia” ndo implica necessariamente a “existéncia” real de um ou
mais entes a que caiba tal “esséncia”. Podemos possuir um con-
ceito perfeito da “esséncia” do centauro (monstro, metade homem,
metade cavalo); se existirem tais monstros, cada um déles tera
uma “esséncia” correspondente a &sse conceito; caso contrario, dei-
xard de ser centauro. Mas o fato importante é sabermos se tais
monstros existem, de modo concreto, na realidade; a “esséncia”,
considerada em si, ndo passa de simples possibilidade (24). A
“esséncia” de “a” lAmpada (abstrata) entra no reino da realidade

(23). — Cf. A, Dondeyne, in op. cit., pag. 25: La conscience est essentiellement inten-
ticnnelle. Cela veut dire qu’elle est d’abord et d’emblée étre-au-monde, visée
du monde, rapport actif & I autre-que-la-conscience... La vie intentionnelle de
Ia conscience présente la forme d’une relation dialectique entre une “noesis”
et un “noema”, les deux s’appelant et se constituant I'un I’autre dans une
indissoluble unité, ’

(24). — A ndo ser que contenha elementos contraditérios, por exemplo, a esséncia de
um “circulo redondo” & um absurdo e, por isso mesmo, impossivel del-.—reAalizAar;
o circulo redondo nada é, e ao nada nd@o cabe nem esséncia nem existéncia.
— Ha, portanto, esséncias realiziveis em si, mas inexistentes, por exemplo, a
do centauro; e esséncias realizadas em entes individuais, por exemplo, a da
lampada.
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pela “existéncia”, isto é, pelo fato de existir “esta” ou “aquela” lam-
pada (concreta), a qual, além de possuir certas caracteristicas em
comum com tddas as lampadas do mundo, possui também certas
caracteristicas particulares, pelas quais esta lampada se distingue
de outros exemplares da sua espécie. A “esséncia universal”, com-
pletada pelas caracteristicas particulares, torna-se a “esséncia indi-
vidual”. A “existéncia” é a realizacio concreta da “esséncia”, a
passagem do possivel ao real (24a): minha mesa é iluminada, nao
por “a” lampada (abstrata), e sim por “esta” lampada (concreta).

Todos os entes criados sdo compostos de “esséncia” e “exis-
téncia”, isto é, todos éles sdo, no seu ato de existir, delimitados pe-
la “esséncia” (por exemplo, isto é uma “lampada”, e nao um “ca-
valo”); nenhum dos entes, compostos de “esséncia” e de “existén-
cia”, existe necessariamente (minha lampada, embora existente
de fato, poderia também ndo existir). HA4 um tnico Ser que, exis-
te necessariamente, e cuja “esséncia” coincide absolutamente com
a sua “existéncia”: é Deus, o Ipsum Esse (cf. § 7311 d; § 74 1 a).
Deus é a absoluta Existéncia como também a absoluta Esséncia,
e a Esséncia divina confunde-se totalmente com a Existéncia divi-
na. O cariter composto de todos os entes finitos, mal conhecido
dos gregos, € uma descoberta fecunda da “filosofia cristd”, a possi-
bilitar a distingdo fundamental entre o Ser Necessirio (Deus) e o
ser contingente (a criacgdo).

A “existéncia”, no sentido tomista da palavra, é principio on-
tolégico nao susceptivel de uma formulacdo conceptual: ndo pode
haver ciéncia do ato de existir: constato ou postulo a “existéncia”,
mas ela, como tal, é extra genus notitiae. Tampouco é possivel
construir uma moral sébre o ato de existir: se encaramos mera-
mente o esse, fazendo abstragdo da esséncia das coisas existentes,
nio ha possibilijdade de chegarmos a .uma escala de valores: tanto
vale um ladrdo existente como um santo existente, tanto vale um
imbecil existente como um génio existente, ou, na linguagem do
Eclesiastes (IX 4): “Mais vale um céo vivo do que um lefo morto”.

III. Uma Filosofia do Concreto e do Contingente.

Os existencialistas modernos, ao falarem de “existéncia”, dao
outro valor a éste vocabulo, empregando-o no sentido de “existente
concreto” ou de “individuo existente”. A “esséncia”, considerada em
si, é abstrata, universal, necesséria, estatica (“a-histérica”) e racio-
nal (conceptual); os existentes sdo concretos, individuais, contin-

(24a) . — Cf. Sanctus Thomas, De Potentia, p. 7, art. 2, ad 9-um: Esse est actualitas
omnium actuum et propter hoc est perfectio omnium perfectionum; cf. Comm.
in M Lib, Sent., Dist, 3, q. 1, art. 1: Quidditas est sicut potentia, et suum
esse acquisitum est sicut actus.
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gentes, dinamicos (sendo.existentes humanos, “histéricos”), e irre-
dutiveis a uma formulacao légica. i

O redescobrimento do concreto poderia sé agradar a um to-
mista, pois, segundo éle, existem na realidade apenas entes con-
cretos e individuzis, dos quais a inteligéncia humana parte pava
formar os conceitos abstratos, que sdo idéias representativas das
“egséncias” atualizadas no mundo da nossa experiéncia; as “essén-
cias puras subsistentes”, admitidas por Platdo, tampouco existem
para Sao Tomaéas como para Aristételes; elas existem, de maneira
universal, s6 na mente humana (como conceitos), e de modo in-
dividual, nas coisas concretas do mundo extra-mental (como “for-
mas”). Como sao ricas e variadas as mdaltiplas concretizacées das
esséncias que encontramos na realidade! (25). E, por outro lado,
como é deficiente a rzzdo humana, — ou melhor, como é impoten-
te, — para “conceituar” o ente individual! As ciéncias positivas li-
dam com conceitos abstratos de valor universal e de carater “a-his-
térico”; para chegar a compreensdo dos entes concretos (26) e in-
dividuais, o nosso intelecto é obrigado a servir-se de conceitos abs-
tratos e “coletivos”, como que de meandros. Em paragrafos ante-
riores (27) jA vimos o bastante como o individual e o concreto,
apesar de constituirem o alto objetivo do nosso conhecimento (27a),
sempre permanecem misteriosos e opacos para a luz da nossa in-
teligéncia. O fato de possuirmos o conceito abstrato do homem
(“animal racional”) da-nos a possibilidade de concebermos o ho-
mem como um ser que constantemente muda, mas nao nos per-
mite que tracemos o percurso histérico de um homem concreto,
ou da humanidade concreta, através do mundo. El orden esencial

(25). — Platdo, filésofo “essencialista”, diria o contrario: como sido pobres e deficientes
os entes concretos comparados com a riqueza e o esplendor das Idéias subsis-
tentes que constituem o verdadeiro Ser! Cf. o mito da Caverna, Respublica,
514A-517C. — Outro tipo de “essencialismo” é o sistema de Hegel, segundo o
qual “todo o real é racional” e “todo o racional é real”, cf. § 96 II.

(26). — Cf. A. Dondeyne, op. cit., pag. 77: (Le) concret authentique c’est d’abord
P’étant singulier en tant qu’il enveloppe dans une unité indissoluble une tul-
tiplicitd inépuisables d’aspects, de significations, ou, si Pon veut, une infinité
de nfaniérés de se manifester; le concret c’est ensuite et simultanément ce
méme étant singulier en tant qu’il renvoie... & I'ensemble des étants et com-
pose avec eux I'étre-en-totalité. — O concreto, no sentido rico da palavra, ndo
é, portanto, idéntico ao hic et nunc da experiéncia sensivel, objeto da percep-
¢30 e das ciéncias empiricas: éste concreto é le plus redoutable des abstraits

(Hegel).
(27). — Cf. § 13 II; § 16 VIII; § 17 1I; § 65 I-IIL. . .
{27a) . — Cf. Sanctus Thomas, Summa Theologica, 1 q. 84, a 7 (in corpore) : Intellectus

autem humani, qui est conjunctus corpori, proprium objectum est qu'id.d.itas
sive natura in materia corporali existens; et per hujusmiodi naturas visibilium
rerum, etiam in invisibilium rerum aliqualem cogm’tionem_ ascendit. De ra-
tione autem hujus naturae est quod in aliquo individuo existat, quod_ non est
absque materia corporali; sicut de ratione naturae Japidis est quod sit in hoc
lapide... Unde 'natura lapidis, vel cujuscumque materialis rei, cognosci non
potest complete et vere, nisi secundum quod cognoscitur .ut in particulari exiss
tens, — Cf. também, ibidem, a. 8 (in corpore).
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seniala anticipadamente lo que puede suceder, pero no determina
Io que sucederéd de hecho (27b).

O Existencialismo procura compreender os entes individuais
na sua existéncia concreta, a qual estd situada no movimento per-
pétuo do “vir a ser” ou “devir”. Como filosofia dinamica, é filha
dos tempos modernos (28), mas seu dinamismo se diferencia pro-
fundamente das doutrinas, racionalistas e deterministas de um He-
gel, Comte ou Spencer, que encerravam o homem no carcere de
leis impessoais e de construgbes puramente légicas. O Existencia-
lismo frisa a contingéncia dos existentes, e — tratando-se do ho-
mem, — a liberdade: a existéncia humana é um poder-ser, um
apélo ao ser, ou, como diz Jaspers, “uma existéncia possivel” (ale-
mio: eine mogliche Existenz). O existencialista abomina o mun-
.do desumanizado do Racionalismo, e acredita num mundo “signi-
ficativo”, num monde-pour-Phomme, c’est-a-dire le liew ou habitent
les hommes, ou ils poursuivent chacun leur destinée personnelle
dans lintersubjectivité avec Paide des choses (28a). A existén-
cia humana é liberté engagés dans le monde (28b). E’ o homem
na sua totalidade que toma uma atitude individual perante as coi-
sas concretas da realidade, e essa realidade ndo é um mundo me-
canico de forgas cegas que acabaria por absorvé-lo, nem um sis-
tema de abstracOes que o reduziria a um silogismo; o homem
tampouco é uma coisa entre muitas outras como é um raciocinio
entre muitos outros: éle é subjectivité incarnée. A existéncia hu-
mana efetua-se num contacto intimo e vivido com as coisas e me-
diante as coisas do “mundo”, e para alguns existencialistas, éste
processo de auto-realizacdo é apenas possivel mediante uma co-
laboragao fiel e cordial com os “outros” (28c). A atitude existen-
cialista perante as coisas e os homens nao é a de um cientista “ob-
jetivo”, mas envolve uma participacio ativa e integral da nossa

(27b) . —Cf. J. B. Lotz, op. cit.,, pag. 108.

(28). — O século XIX comegou a perceber também o desenvolvimento organico do
- dogma cristdo, no sentido de se tornar explicito, no decurso dos séculos, o que
estava implicito no depositum fidei que é inalteravel e definitivo. Esta teoria,.
bem caracteristica dos tempos modernos, ja foi esbocada por J. de Maistre
(cf. § 93 II) e exposta de modo magistral por J. H. Newman, no Essay on
The Development of Christian Doctrine (1845), onde lemos (pag. 40): Old
principles reappear under new forms. (Christianism) changes with them in
order to remain the same. In a higher world it is otherwise, but here helow to:
live is to change, and to be perfect is to change often. O autor mostra que a
Igreja Catélica, apesar do seu desenvolvimento orgéanico (de que enumera as
diversas caracteristicas) conservou pura a doutrina evangélica, sem corrupcdes
e sem acréscimos.

(28a). — A. Dondeyne, op. cit., pag. 70.

(28b) . —Cf. P. Foulquié, op. cit., pég. 47: “Engagement” est pris dans deux
acceptions: au sens passif, ce mot désigne le fait de se trouver engagé, c’est-a-
dire inséré dans un systéme dont on dépend; au sens actif, il exprime I’acte
méme par lequel on s’engage en entrant dans une condition ou I'on devra
rester. .

{28¢c) . — G. Marcel, depois de assistir ao drama Huis-Clos de Sartre, em que Garcin, na

. Gltima cena, diz: L’enfer, c’est les autres, deve ter dito esta palavra: Pour
moi, les autres, c’est le ciel.
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vontade, dos nossos afetos, dos nossos instintos, etc., e pressupde
em nés a existéncia de faculdades importantissimas que nio sejam
a razdo; alguns existencialistas ddo muito valor a fé, se nao a fé
religiosa, ao menos, a fé filoséfica. Dai ser o pensamento de mui-
tos existencialistas modernos um pensamento apaixonado, subje-
tivo e até patético: pregam éles Ie retour au coeur, ndo ao senti-
mentalismo romantico ou ao solipsismo subjetivista, € sim au coeur
qui a ses raisons que la raison ne connait point (28d). Santo Agos-
tinho (28e), Pascal e Newman (28f) sao alguns grandes modelcs
a que muitos contemporaneos se reportam com predilecdo.

IV. A Existéncia Humana.

A bem dizer, na terminologia existencialista, s6 o homem
existe; as coisas materiais tém apenas a “existéncia bruta”, visto
serem completamente predeterminadas por causas fixas e inva-
ridveis. A “existéncia auténtica” do homem é a existéncia do ho-
mem concreto, enquanto se realiza a si préprio num processo his-
térico, em virtude da sua liberdade, isto é, mediante livres deci-
soes. No mundo da nossa experiéncia, é s6 no homem que “a exis-
téncia precede a esséncia”, o homem, na medida em que existe
auténticamente, isto é, ndo pertence as massas andnimas que re-
nunciam a liberdade; éle escolhe livremente sua esséncia (indivi-
dual, segundo alguns; total, segundo outros), a qual nao passa de
um produto do seu esfoérco continuo de auto-criacdo (28g). O
homem “sai” (ex-) constantemente daquilo que é para “se colocar”
(-sistere) a um nivel de existéncia que antes apenas era possivel:
sua existéncia, segundo certos existencialistas ateus, é pura con-
tingéncia, liberdade total, a nao depender de nada sendo de si
mesma (é esta a opinido de Sartre); segundo outros, a liberdade
humana esta fundada no ser (Heidegger), ou em Deus (por exem-
plo, Kierkegaard e Marcel). :

(28d) . — Pascal, Pensées, pag. 458 (éd. Brunschvicg) .

(28e). — Cf. Augustinus, Confessiones, X 16: Quid propinquius meipso mihi? Ego
certe laboro hic et laboro in meipso: factus sum mihi terra difficultatis et su-
doris nimii; cf. nota 22.

(28f) . — Sua divina cardinalicia era Cor ad Cor loquitur.

(28g). — Cf. J. H. Newman, Grammar of Assent, pag. 265: What is the peculiarity
of our nature, in contrast with the inferior animals around us? It is that, though
man cannot change what he is borne with, he is a being of progress, with
relation to his perfection and characteristic good. Other beings are complete
from their first existence, in that line of excellence which is allotted fo them;
but man begins with nothing realized (fo use the word), and he has to make
capital for himself by the exercise of these faculties which are his natural
inheritance. Thus he gradually advances to the fulness of his original des-
tiny. Nor is this progress mechanical, fior is it of ity; it is itted
to the personal efforts of each individual-of the species; each of us has ghe
prerogative of completing his inchoate and rudimental nature, and of developing
his own perfection out of the living elements with which his mind began to be.
It is his gift to be the creator of his own sufficiency, and to be emphatically
self-made. This is the law of his being, which the cannot escape; and whatever
is involved in that law, he is bound, or rather he is carried on,’ to fulfil.
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Diz ‘Sartre: L’existencialisme athée... déclare que, si Dieu
rn'existe pas, il y a au moins un étre chez qui Iexistence précéde
Pessence, un étre qui existe avant de pouvoir éire défini par aucun
concept, et que cet étre c’est Thomme. .. L’homme riest rien d’au-
tre que ce qu'il se fait (29). Ao que o Salmista (XCIX 2) opde:
Ipse fecit nos et non ipsi nos. Para Sartre, porém, a nocdo de Deus
é contraditéria: se Deus, 0 ens a e, existisse, seria causa sui, pois
“existéncia” é sindnimo de “contingéncia” (29a). Além disso, se
a liberdade humana dependesse de um plano “essencial”, precon-
cebido por uma mente divina e impresso na nossa substancia, dei-
xaria de ser livre e se transformaria em necessidade; o homem nao
teria histéria propriamente dita, mas seria predeterminado pela
“idéia do homem” do mesmo modo que, — segundo a opinido er-
rbneamente atribuida a muitas pessoas por Sartre, — les petits
pois. .. s’arrondissent conformément a I'idée de petits pois et que
les cornichons sont cornichons parce qu'ils participent a Iessence
de cornichons. O homem é totalmente livre, sendo o inventor do
homem, e sua liberdesde nao se funda na sua racionalidade nem
na Mente divina, e sim no Nada, no Absurdo. A existéncia é ab-
surda, o homem é de trop, a liberdade humana, apesar de cons-
tituir Punique source de valeur, é absurda; tédas as minhas deci-
sdes devem arrastar-me para o Nada. Nous sommes condamnés a
la Iiberté: a liberdade é, por assinr dizer, a “esséncia” humana
(r’en déplaise a Sartre!), mas, assim sendo, a necessidade vem a
destruir a tdo elogiada contingéncia radical. Segundo Sartre, o
homem deve escolher, sem dispor de principio algum de escolha a
nao ser sua liberdade: Nous voulons la liberté pour la liberté
(29b), uma liberdade sem fundamento, sem razao de ser, sem sig-
nificado derradeiro. Dai seu desespéro, sua angustia, seu pessi-
mismo, e até sua nausea.

Nao podemos expor aqui a posico de outros existencialistas:
alids, alguns serao estudados neste e nos outros capitulos (Kierke-
gaard, Nietzsche, Berdidiev, Jaspers, etc.). S6 queremos falar
duas ou trés palavras sGbre o existencialista catélico Gabriel Mar-
cel, o antipoda do existencialista ateu Sartre. Também Marcel
frisa a auto-realizacdo humana num processo histérico mediante a
liberdade; mas a liberdade marceliana ndo nos leva ao Nada, e
sim a Deus: a existéncia humana nao fica encarcerada nas diversas
situacGes histéricas, mas é une existence ouverte, um convite ao

(29). — J.-P.Sartre, L’Existentialisme est un Humanisme, pags. 21-22,

(29a) . — Para a discussdo do argumento de Sartre contra a existéncia de Deus, cf. P.
. Foulquié, op. cit.,, pags. 82-84, e Jolivet, op. cit., pag. 202; 205; 238.

(29b) . ~— J.-P. Sartre, L’Existentialisme est un Humanisme, pag. 84.
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transcendente, a manifestar-nos o mistério do Ser (29¢). O pro-
cesso de auto-realizacdo exige fidelidade da parte do homem para
consigo, gragas a4 qual poderi penetrar a fundo na sua existéncia;
sua existéncia pode ser aprofundada. e aperfeicoada sOmente me-
diante uma relacdo pessoal com os outros homens que sdo seus
“co-existentes”; esta fidelidade a outros cria uma verdadeira uni-
dade ontolégica entre o “Eu” e o “Tu” (psicologia da “segunda”
pessoa!), a abrir-se espontineamente a chamada do “TU” absolu-
to e incondicionado que é Deus. As categorias sartrianas de an-
glstia, desespéro e niusea sdo, na filosofia de Marcel, substituidas
pelas categorias de fé, esperanca e amor.

V. Apreciagao do Existencialismo.

O Existencialismo é uma reacdo compreensivel, mas exagera-
da e unilateral, ao “abstracionismo” e ao determinismo da época
anterior; nos seus elementos positivos, coaduna-se perfeitamente
bem com o Cristianismo. O Cristianismo descobriu o verdadeiro
ambito da contingéncia, por considerar a criacdo, ndo como uma
emanacao necessaria da Divindade, ¢ sim como uma obra vo-
luntaria, feita por um Deus-Pessoa. Nem é de estranhar que o
problema da “existéncia humana” tenha sido descoberto no plano
religioso (com Soren Kierkegaard); sé dep01s desceu a um plano
puramente humano.

Ja vimos (§ 75 I) que a verdade ob]etlva da tese: “Deus
existe” ndo pode ser aceita com fria indiferenga, como se fosse o
resultado de um calculo matematico ou o térmo final de um ra-
ciocinio metafisico: o homem tem a obrigacdo de se compenetrar
totalmente desta verdade, deve “vivé-la”. J& no judaismo encon-
tramos uma religido voluntarista, a distinguir-se radicalmente da
religido intelectualista professada pela maior parte dos pensado-
res gregos: Deus é Pessoa, a manifestar sua divina Vontade as
criaturas humanas e a dar-lhes ordens impreteriveis. Também
Cristo nos ensina que nao devemos contentar-nos com um amor
puramente intelectual a Deus: “Amarads o Senhor teu Deus de
todo o teu coracido, e de téda a tua alma, e de todo o teu espirito”
(Mt, XXII 37). Além disso: a moral crista é eminentemente
“aberta”, um progresso continuo, o motus rationalis creaturae ad
Deum, que exige que o homem sempre se supere: se o homem,
ja no plano natural, tem a grave obrigagdo de vir a ser o que é, ao
contrario de uma mesa “acabada” uma vez para sempre, ou de
petits pois, que se desenvolvem conforme a acgdo  predeterminada
m. Jeanne Delhomme, in Existentialisme Chrétien, Gabriel Marcel, Paris,

Plon (na colegio “Présences”), 1947, pag. 158: Ce qui ne signifie pas que

le mot “mystére” soit plaqué comme Iet:quette “priére de ne pas toucher”, et
que nous soyons paradoxalement condaminés & penser en marge de I'étre.



de um principio vital contido no seu germe, ao cristdo é proposto
o ideal de perfeicdo sobrenatural: “para chegar ao estadc do ho-
mem perfeito, segundo a medida da idade completa de Cristo”
(Sao Paulo, Ep. Ef, IV 13). Ideal absoluto que nio permite es-
tagnacdo e exclui téda e qualquer satisfagio.

O Existencialismo tem muita razido em salientar a totalidade
do “Eu” concreto: o homem ndo é simples resultado de influén-
cias fisicas, fisiolégicas e sociolégicas, o produto calculavel de for-
cas externas e mecinicas, como o queria o Materialismo; nem é
pura interioridade, a construir “o mundo” segundo as leis da “Ra-
zao” autbnoma, como o queria o Idealismo; o homem é unidade
substzqcial de espirito e corpo que, além de conhecer, também tra-
balha, sente e quer, ama e odeia, sofre e se alegra, e que, além
de ser determinado, também dtermina. L’existence au sens mo-
derne, c’est le mouvement par lequel est au monde — a travers
un corps, — s’engage dans une situation physique et sociale qui de-
vient son point de vue sur le monde (30). O homem existe “para
si”, tendo valor auténomo e insubstituivel, e constréi liviemente
sua personalidade (sua “esséncia. individual”) em vista de valores
transcendentais.

Por essas razdes o Existencialismo é uma reacfio sadia e sa-
lutar a sistemas racionelistas que tendiam a desencarnar e a de-
sumanizar o homem. Mas o valor de uma reacdo deve ser ava-
liado pela medida em que ela nos aproxima da verdade: a férca
de nos inculcer a importancia relevante da nossa “subjetividade”
incorre facilmente no risco de nos fazer perder de vista a “obje-
tividade”: o ndema tende a ser sacrificado & ndesis, ao passo que
s6 uma sintese da realidade total poderia satisfazer ao espirito
humano. La science est vaste. L’esprit humain tend invincible-
ment a l'unité. L’existentialisme, de son point de vue limité, ne
remplacera jamais a lui seul la connaissance objective (30a).

Sua posicdo extremista pode facilmente resultar em subje-
tivismo intelectual e em relativismo moral, — alias, possides essas
que sao tomadas por mzais de um representante da nova filosofia.
Para certos existencizlistas, a verdade e as normas éticas sao cria-
das pela existéncia humana de maneira completamente auténo-
mez. Esta tese, levada ao extremo, redunda em franco niilismo;
na pratica, significa o predominio dos afetos, dos instintos e das
paixdes sbbre o intelecto: sua cuique deus fit dira cupido (31). De-
sirmanar a “verdade” objetiva da "veracidade” subjetiva é uma
faculdade tragica do homem enquanto vive no tempo; neste mun-

(30) . — Merleau-Ponty, apud A. Dondeyne, op. cit., pag. 23.
(30a). — A..D. Sertllanges, Le Probléme du Mal, Paris, Aubier, 1948, I pag. 381.
(31). — Vergilius, Aeneis, IX 182.
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do, a mentira pode “viver”, e a verdade pode “estar morta”: hi mais
veracidade num homem impudentemente desavergonhado do que
num cristdo hipéerita que vive desmentindo a “verdade” com seus
atos. Mas por isso nao deixa de ser verdade a verdade, e mentira
a mentira. S6 em outro lugar havera plena coincidéncia da “ver-
dade” e da “veracidade”. A verdade “vivida” pela pessoa humana
— a connaturalitas (31a) — é impossivel sem que haja um certo
amor a unir intimamente o sujeito com o objeto. Se a veracidade
auténtica é a “apropriacdao” pessoal e subjetiva da verdade objetiva
e transcendente, dai se segue que a veracidade nao pode existir sem
elguma verdade: ndo ha apropriacdo sem que se aproprie alguma
coisa.

§ 107. O mito contra o logos.

A existéncia é algo impossivel de comunicar diretamente; dai
preferir o Existencialismo uma anélise descritiva e histérica a uma
exposicao sistematica; dai serem suas formas prediletas o romance
(Camus, Sartre), o teatro (Sartre, Marcel), o diario (Kierkegaard,
Marcel) . Outra tentativa moderna de se aproximar do concreto mis-
terioso e de dar sentido a atividade humana é o mito, hoje térmo
de moda. '

I. O Mito Primitivo (32).

O mito primitivo é uma representz¢io plastica e antropomor-
fa, — nao “conceptual”, — da realidade; brota espontaneamente
da imaginacdo criadora de uma época pré-cientifica e pré-filosd-
fica, e é espontineamente aceita pela comunidade em que nasceu;
aponta para um tempo pouco determinavel, e refere-se a agoes de
coisas ou fenémenos personificados com o intuito de explicar cer-
tos ritos religiosos, instituicbes sociais ou culturais, e sobretudo a
origem e o destino do homem.

Examinemos agora os elementos dessa descricio.

2) O mito primitivo é o produto daquela forma primordial
e intuitiva da consciéncia humana, em virtude de que o homem
se projeta a si mesmo nas coisas, isto é, as anima e personifica.

"(31a) . — Sanctus Thomas, Summa Theologica, 1la Ilae, q. 45, a. 2 (in corpore): Rec-
titudo autem judicii potest contingere dupliciter: uno modo secundum perfectum
usum rationis; alio modo propter connaturalitatem quamdam! ad ea de quibus
jam est judicandum; scilicet de his quae ad castitatem pertinent, per rationis
inquisitionem recte judicat ille qui didicit scientiam moralem; sed per quam-
dam connaturalitatem ad ipsam, recte judicat de eis ille qui habet habitum
castitatis. .. Hujusmodi autem compassio, sive connaturalitas ad res divinas
fit per chaﬂtatem, quae quidem unit nos oum Deo,

(32). — Cf. também § 37 I. — Sébre o mito, veja E. Cassu‘er, El Mito del Estado,
México-Buenos Aires, Fondo de Cultura Economica, 1947 (original: The Myth
of The State); H. Rahner, S. J., Mythes Grecs et Mystére Chrétien, Paris,
Payot, 1954 (trad. de uma obra alema) E. Bréh'er, Pthosophze et Mythe, in
Revue de Métaphysique et de Morale, }LX.II (1914), pags. 361-381; R..Guar-
. dini, Der Hexlbrmger (= “O Salvador”), 1947; déste tGltimo lwro nfo existe,
que sa‘bamecs nés, tradugio. francesa -ou espanhola.
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Nao é fruto de uma fase pré-logica, como se pudesse prescindir
totalmente do Iégos; é uma forma de entender e de explicar o uni-
verso, basezda nas faculdades intelectivas do homem: a anilise e
a sintese, a distincdo e a combinacido; ja conhece o principio de
causalidade, embora éste, de maneira antropomorfa, ndo se revista
de feicbes abstratas, e sim concretas, isto é: as causas desvendadas
pelo mito ndo se dirigem apenas a nossa inteligéncia nem se apre-
sentam como leis fixas e invaridveis, mas sao disposi¢des capri-
chosas que possuem o poder de empolgar o homem inteiro, cau-
sando nele sentimentos de veneracdo ou aversao, de esperanca e
temor, de simpatia e antipatia. Para tal efeito, serve-se, ndo de
uma linguagem puramente racional ou “conceptual”, e sim de ima-
gens e simbolos.

b) O mito era originariamente o complemento do culto, nao
podendo subsistir sem permanecer ligado a éle. O mito d& signi-
ficedo as atividades humanas, estabelecendo uma espécie de har-
monia entre ela e a realidade, e ministrando, de maneira parti-
cular, um comentario dos atos do culto religioso. Os ritos primi-
tivos, além de exprimirem a emocgdo religiosa, tém, desde cedo,
por finalidade conjurar as forcas misteriosas do universo. Visto
que, numa época indeterminavel, se deu certo fato, cuja memoria
€ mantida viva pelo mito, deve-se praticar agora certo ato ritual,
e a éle se chega a atribuir um poder secreto e sobrenatural.
Originariamente, el mito es el significado de un acto ritual. EIl
rito es la forma, el mito es la materia, y el compuesto de esta
materia y de esta forma, un drama ritual, en que el pensamiento
significado no se distingue aun del acto significante. Antes, todos
los hombres danzaron los mitos que, después, algunos cantaron
(33).

¢) O mito primitivo ndo é um conto simplesmente fantis-
tico, inventado livremente por um individuo sem conexio com as
crencas e as aspiracbes da comunidade; muito menos ainda serve
para divertir um pablico cansado da banalidade da vida cotidiana
(34), ou para burlar um auditério ignorante (35). O mito pri-
mitivo tem a pretensdo sincera, embora ingénua, de ser um con-
to verdadeiro, cujo contetido, de valor sobre-individual, deve ser
aceito religiosamente e, de fato, é aceito por todos os membros
da sociedade; devido a ésse consentimento ticito espontineo
entre o mitélogo e seu piblico, o mito primitivo se distin-

(33). — Eudoro de Sousa, Mitologia y Ritual, in Anales de Arqueologia y Etnologia,
) X (1949), pags. 227-228.
(34). — E’ a mitologia transformada em literatura recreativa, em que nem o autor
nem o piblico acredita, por exemplo, as Metamorphoses de Ovidio.
(35). — Como pretendiam alguns autores esclarecidos na Era das Luzes.
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gue do “mito erudito” (por exemplo, Platao, Vergilio, Dante =
Camdes), o qual se caracteriza por um grau mais alto de reflexio
pessoal, de coeréncia lbgica, de preocupagdes moralistas, e possui,
geralmente, certos elementos alegéricos. No mito primitivo, uma
sociedade pouco diferenciada ainda deposita e reconhece espon-

tineamente sua mundividéncia pré-cientifica.

P

d) O mito primitivo é expressdo do pensamento religioso,
sufocado por uma imaginagido exuberante. Nio foi o mito que
criou a religido (36), e sim, uma religido deturpada por magia,
feiticismo, animismo e antropomorfismo que criou o mito religioso.
A histéria das religies mostra que, nas fases mais primitivas da
cultura humana, as representacbes do Ser Supremo estavam isen-
tas de mitos.

e) O mito religioso traduz o anelo natural da alma huma-
na pela felicidade, pela paz, pela imortalidade e pela “salva¢do”,
bem como interpreta o horror a tddas aquelas férgas misteriosas
que poderiam estorvar essas dadivas sobrenaturais. Cria figuras
benévolas (“salvadores”) que devem realizar e garantir a vitéria
da luz sdbre as trevas, da vida sdbre a morte, da cultura humana
sObre o estado animal, da ordem sdbre o caos. Pois, para a men-
talidade primitiva, o levantar do scl, o crescer e o minguar da lua,
o inicio da primavera, o nascimento de um filho, etc, ndo sdo
fendmenos “naturais”, determinados por leis fixas e invariaveis,
mas sim acontecimentos misteriosos a originarem no homem sen-
timentos de espanto “numinoso”: enchem-no de esperancas jubi-
losas como também de temor religioso (37). O sol, no seu per-
curso diario, poderia ser derrotado pelas trevas da noite, a lua
poderia deixar de crescer novamente, etc. Sentindo-se solidario
com as forcas mistericsas do universo, o homem primitivo, em
virtude de sua mundividéncia mitica, inventa ritos “simpaticos”
apropriados para socorrer as fércas benéficas e para conjurar as
nefastas. Também as invengoes humanas (o foge, a navegacdo,
a agricultura, etc.) nZo possuem apenas carater utilitario, mes sdo
tidas por presentes de “salvadores”, cuja posse segura é sempre

(36). — Era esta a opinido da “escola mitolégica”, fundada por Max Miiller (1823-
1900), fildlogo de origem alem#, professor em Ozxford desde 1850. Segundo
éle, o mito nasce da exuberdncia da linguagem primitiva, tdo rica ¢m me-
taforas que o homem era espontidneamente levado a personificar as misteriosas
forcas da natureza. Nomina numina.

(37). — O homem sente-se dependente de foér¢cas que muito lhe superam as capacidades,
e que o enchem de um terrlor respeitoso ou “numinoso”; a divindade se lhe
afigura como um numen fremendum, cf. a palavra de Statius, Thebais, I1II 661:
Primus in orbe deos fecit timor. — Esse “temor a Deus”, inseparivel de 16da
e qualquer religido, ntas bem diferente de “médo” e de “angiistia”, aprofun-
dou-o o judaismo pelas nogdes da transcendéncia absoluta e da santidade ab-
soluta de Deus, em oposi¢io a condigdo do homem, o qual é criatura e peca-
dor: o Cristianismo completou-o por frisar muito mais do que o judaismo e
qualquer paganismo, o “amor a Deus” como base da religifo.
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ameacada pela acdo danosa de outros séres sobrenaturais. O mi-
to submerge o homem nas ondas ritmicas da vida cdsmica, da
Natureza divina, do Todo absorvente; o Universo é cheio de en-
tes sobrenaturais, uns benévolos e salutares, outros malévolos e
nocivos; entre as duas categorias hd um perpétuo revezamento,
uma luta sem vitéria ou derrota definitiva; é um “devir” perpé-
tuo, a arremedar a eternidade divina (38).

f) O simbolismo préprio do mito ndo deve ser interpretado
como ornato postico, acrescentado posteriormente para enfeitar
certos conceitos racionais, mas forma com éles uma unidade indi-
visivel. Por outras palavras: o mito é simbolo para nés; para os
primitivos é a representagdo direta da realidade. Destarte se dife-
rencia da “alegoria” que é uma configuracdo simbdlica de conceitos
abstratos; a interpretacdo “alegérica” do mito, tal como se pratica-
va na época helenista e no Baixo Império (39), é propria do ra-
cicnalismo, e traz inevitavelmente consigo a morte do mito.

g) Ha varias espécies de mitos: o mito teogdnico (que tra-
ta da origem dos deuses), o mito cosmogdnico (que trata da ori
gem do mundo), o mito escatolégico (que trata do fim do mundo),
o mito antropolégico (que trata da origem e do destino do ho-
mem), o mito institucional e cultural (que trata da origem e do
sentido de certas instituicGes politicas e sociais, e invencdes téc-
nicas e culturais), etc. :

II. O Mito na Filosofia ‘Grega.

A filosofia grega, a que est& relacionado o nascimento da his-
téria, constitui, como j& vimos (§ 2), uma tentativa de emancipar
o pensamento humano da mitologia. Esta aponta para um acon-
tecimento num tempo indeterminavel e inacessivel 4 meméria hu
mana, acontecimento significativo e valioso para o tempo presen-
te; para aquela, o principio ndo é simplesmente inicio cronolégico,
dependente da disposicado de uma divindade antropomorfa, mas
uma causa légica. Segundo Heraclito de Efeso, o mundo ndo foi
fogo, mas é fogo: “Tudo se troca por fogo, e fogo por tudo” (fragm.
90). “Este Kdemnos sempre foi, é e sera um fogo eternamente vivo,,
que se alumia por medida e por medida se apaga” (fragm. 30): o
processo de geracdo e corrupgdo nido se efetua conforme os ca-
prichos de entes sobrenaturais, e sim segundo uma ordem racional.

(38). — O Cristianismo ndo é mito; Cristo é Pessoa histérica, a nascer sob Augusto, e
a morrer sob Poncio Pilatos, o governador de Tibério; os evangelistas e os
apbstolos frisam incessantemiente a historicidade da sua vida e morte. Além
disso, Cristo nd6 é um deus c¢dsmico, um salvador vinculado ao processo de
repeticio perpétua, e sim o Deus transcedente que, embora se encarne “na
plenitude do tempo”, vive na eternidade. — Cf. também § 73 II f.

(39). —— Cf. § 49 II b.

B
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Os chamados pré-socraticos combatiam o mito no terreno da
“fisica” e da “teologia”; era uma inovacdo revolucionaria que a
muitos devia afigurar-se como um sacrilégio. A reacdo religiosa.
representada pelo orfismo, na segunda metade do século VI, res-
tituiu o mito, purificando-o e dando-lhe feicdes panteistas (40).
No século V, os sofistas, procedendo de modo muito mais radical
¢ irreverente do que os pré-socraticos, procuravam “desmitizar” o
mundo humano (a sociedade, a religido, a moral, a tradigdo, etc.):
destruiam o mito primitivio, racionalizando-o, isto ¢, dando-lhe
uma interpretacdo alegérica (por exemplo, Protagoras e Prédico).
Sécrates rejeitava éste método, dizendo que nio tinha tempo de
se dedicar a ésses estudos, visto que sua missdo consistia em co-
nhecer-se a si mesmo (41): com sua profunda veneragdo pela tra-
dicdo e suas sadias tendéncias misticas (daimonion!), apesar da
sua confianca no Idgos, ndo queria racionalizar a religido que
segundo éle, devia consistir, numa relagdo pessoal entre o ho-
mem e a divindade (42). Tucidides combatia o mito na historio-
grafia (cf. § 3 II), acusando os logbgrafos de embelezarem os fatos
histéricos em detrimento da verdade para cativarem o auditério
(I 21); a palavra mythddes (I 21, 1) ficou com sentido deprecia-
tivo de “fabuloso, ficticio”.

Platdo, profundamente influenciado pelo orfismo, tentava in-
suflar vida nova ao mito, concedendo-lhe um lugar na sua filoso-
fia. O mito platdnico (43) é a representacdo simbdlica (44) de
zlgo que nao é demonstrivel, objeto ndo da ciéncia (grego: epis.
téme), e sim de fé (grego: pistis). O mito é uma ponte construi-
da para se chegar a uma realidade que permanece inacessivel a
dialética. Quando esta atinge a Idéia no seu carater metafisico,
isto é, como esséncia existente, ela chegou ao seu limite, e o mito
fica encarregado de expor o que a razdo nao poderia elucidar. O
mito platdnico estd, ao mesmo tempo, aquém e além da ciéncia.
Pois ainda que Platio, as vézes, considere o mito como uma for-
ma inferior de saber, o certo é que o aplica cada vez que se trata

(40). — Cf. W. Jaeger, The Theology of The Early Greek Philosophers, Oxford, 1947
(sobretudo os Chapters II-IV).

(41). — Plato, Phaedrus, 219D-220A. — No carcere, Sécrates ocupava-se em compor
as fabulas de Esopo e o hino a Apolo, cf. Phaedo, 60D-61B.

(42). — A religiao de Soé-rates continua sendo assunto discutido; remetemos o leitor

ao livro de Anténio Tovar, Socrate. Sa Vie et Son Temps, Paris, Payot, 1954
(trad. franc. de uma obra espanhola), onde encontrard abundante bibliografia
e documentacdo.

(43). — Alguns mitos de Platdo sio: o Demiurgo como Criador (Timaeus, 27D-30C);
a Teogonia (ibidem, 40D-41B); a criagdo do homem (ibidem, 41B-13B); o
Juizo Final (Gorgias, 523A-527E); o livre arbitrio do homem (Respublica,
614B-621D); o mito da Caverna (ibidem, 514A.517C); Atlantida (Timaeus,
21A-25D, e Critias, 108E-120D). .

{44). — Simbélica, e ndo alegérica. Nem todos os pormenores do mito precisam ser
conforme a verdade, cf. Plato, Pahedo, 114D. -
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de coroar seu sistema com um saber superior (a imortalidade da
alma, o livre arbitrio, etc.). O mito platénico traduz o anelo na-
tural da alma humana, consciente da insuficiéncia do seu saber.
por uma revelacdo sobrenatural: fendebantque manus ripas ulte.
rioris amore (45); por isso possui cariter sumamente religioso.
Le mythe doit... fournir une expression au sérieux religieux qui
permet & 'homme “de donner a son dme le soin qu’elle requiert
si elle est immortelle”, comme il est dit dans le Phédon (114D)
Les images qu’il développe doivent mettre sous les yeux I'essence
et la responsabilité de I'dme, les possibilités positives et négatives
de sa destinée (46). Dada a caréncia de uma revelacdo divina, &
preciso compor sObre tais coisas mitos e lendas.

Aristételes, embora autor da célebre frase de que o “phils-
mythos” é, até certo ponto, “philésophos” (cf. § 71 I) e admitindo
que o mito possui certo valor para a evolugdo histérica do pen-
samento humano (47), destréi o mito na filosofia, dizendo: “Nao
vale a pena ocuparmo-nos muito tempo com os que especularam
mediante mitos; é melhor dirigirmo-nos aquéles que baseiam o
que afirmam em demonstragbes” (48). Os estdicos e outros ra-
cionalistas da época alexandrina e romana destruiram o mito por
completo, interpretando-o de maneira alegérica e demonstrando
que physica ratio non inelegans inclusa est in impias fabulas (49).
O neoplatonismo, filosofia impregnada de misticismo, tentava re-
vivificar o mito.

III. O Mito nos Tempos Modernos.

A Era das Luzes julgava acabar definitivamente com o mi-
to, declarando-o um conto pueril de épocas ignorantes e supers-
ticiosas, e indigno da atengdo de um homem esclarecido; para
Comte, o estado mitolégico constitui a infincia da humanidade, ir-
revogavelmente encerrada e impossivel de reviver na época posi-
tivista. Como se enganou o pai do Positivismo! Pois o século XIX,
mas sobretudo o século XX, presenciaria o renascimento do mito,
principalmente na Alemanha e na Rissia (50), mas também em

(45) . — Vergilius, Aeneis, VI 314.

(46) . gomano Guardini, La Mort de Socrate, Paris, Editions du Seuil, 1956, pags.
54-255.

(47) . — Aristételes, Metaphysica, XI 8, 13; 1I 1.

(48). — Ibidem, II 4, 13

(49) . — Cicero, De Natura Deorum, II 24, 64; dai as etimologias rebuscadas dos es-
téicos na sua tentativa de racionalizar os mitos; por exemplo explicavam Sa-
turnus quod saturaretur annis; Krénos = Chrénos (= Tempo); Juppiter == Jup-
piter = Juvans Pater; Neptunus a nando, etc. — Cf. § 47 I, nota 60.

(50). — Entre os filésofos da Alemanha célebre mitélogo é Schelling (cf. § 96, nota
27); J. J. Bachofen (1815-1887), professor na Universidade de Basiléia, dava
uma interpretacio cientifica e, ao mesmo tempo, roméntica do mito. — Para

os russos, cf, Capitulo VII (passim).
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outros paises (51); o mito, nos tempos modernos, levantaria or-
gulhosamente a fronte, estimando-se o filho primogénito do espi-
rito humano e chegando. a menoscabar seu irmao mais novo, do-
ravante tido por um pedante estéril: o 16gos.

Muitas vézes a palavra é usada mais ou menos como sinéni-
mo de “utopia”: entretanto, convém fazermos uma distincdo entre
“mito” e “utopia”. E’ esta uma construgdo predominantemente ra-
cional de um estado ideal e irrealizivel, concebido por um fi-
16sofo individual (52); aquéle, exprimindo os sentimentos e as
aspiragoes de uma coletividade, é uma férca irracional e dinamica
que nos quer instigar a um supremo esférgo e nos promete um
estado superior ao da fase atual. Ao contrario da maior parte dos
mitos primitivos que nos reconduzem a um passado remoto e pou-
co definivel, o mito dos tempos modernos, talvez sob a influéncia
da escatologia crista, transporta-nos para um futuro mais ou me-
nos longinquo, do qual nos sugere uma imagem tentadora e atra-
ente para nos arrastar a acdo; o mito é gerador de uma verdade
superior, em oposicdo a verdade obsoleta do momento presente.
Seu contettdo intelectual é muito pobre, e pouco resiste a uma
analise penetrante; é uma idéia simplificada, uma concepcdo em-
polgante, uma representacao plastica do porvir coletivo, a qual
custa pouquissimo as nossas faculdades intelectivas e apela prin-
cipalmente para os nossos sentimentos e a nossa vontade. O mito
€ a alavanca das massas. Exemplos sdo: “o mito do Progresso”,
“o mito racista”, “o mito do proletariado”, etc. Até poderiamos
dizer que a publicidade moderna, os slogans politicos e sociais, tao
freqiientes na sociedade atual, sdo formas abreviadas de mitos.

Entre os filésofos modernos nao ha poucos que, revoltados
pelo dessecamento das fontes vitais do homem hodierno, tém sau-
dades do “pensamento mitico” de tempos idos; sdo sobretudo os
vitalistas que assim pensam, entre os quais ocupa um lugar de des-
taque o filésofo alemdo Ludwig Klages (53). Segundo éle, existe
uma antinomia irredutivel entre o Espirito (aleméo: Geist) e a
Alma (alemao: Seele). O Espirito é interesseiro, violador, agres-

(51). — Na Franca, por exemplo, G. Sorel, Réflexions sur la Violence, 1907; Sorel
é o pai do sindicalismo moderno (1847-1922) e um dos criticos mais violen-
tos da cultura burguesa (mais tarde, também do marxismo). Desprezador dos
ideais democraticos, apregoa a vida excepcional, a luta herbica, a acio criado-
ra. Seu pensamento influjiu pessoas tio diferentes como eram Lénin e Mussolini.

(52). — Sbébre as utopias renascentistas, cf. E. Dermenghem, Thomas Morus et les
Utopistes de la Renaissance, Paris, Plon, 1927; R. Ruyer, L’Utopie et les
Utopies, Paris, Plon, 1950 (éste livro trata das utopias em geral); sdbre
a importincia de “mitos” na vida de uma civilizacio, saiu em 1955 um livro
(em dois volumes) do professor holandés Fred. L. Polak, De Toekomest is
Verleden Tijd (= “O Futuro é Tempo Passado”), obra premiada pela Co-
munidade Européia do Carvio e do Ag¢o (ndo sabemos se ja existe em versao
francesa ou inglésa) .

(53). -~ Ludwig Klages (nasceu em 1872) autor da obra: Der Geist als Widersacher
der Seele, I-III, 1929-1932 (= “O Espirito como Adversario da Alma”).
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sivo e técnico, sempre disposto a apoderar-se brutalmente do mun-
do vivo do “devir” para o apropriar ac.Eu humano em conceitos
e juizos abstratos; ésse procedimento significa a morte da realida-
de dentro do préprio homem. A alma, porém, néo quer “compreen-
der” (= “subjugar”) as coisas, e sim “aclara-las” (alemao: aufhellen)
mediante uma contemplacdo desinteressada e um pensamento sim-
bélico e dindmico, capaz de nos fazer sentir e viver a misteriosa
conexio das coisas em movimento perpétuo. Nos tempos moder-
nos, predomina o Espirito, sufocando as forcas vitais da Alma; ja
se iniciou ésse processo na Antigiiidade com Anaxagoras (53a), pa-
ra ganhar em férca com Sécrates, Platdo e Aristételes e para atin-
gir seu apogeu com o triunfo do Cristianismo. O Espirito acabara
por matar a Alma, — o que, para Klages, discipulo e “aperfeicoa-
dor” de Nietzsche, é motivo de pranto e de sérias acusacoes.

IV. Apreciacdc do Mito.

Se a época moderna com o seu espirito cientifico ligiiidou, ao
que parece, definitivamente o nascimento de mitos primitivos, nao
conseguiu impedir o brotar de “mitos utépicos”. O fato comprova
bastante como o homem do século XX, a despeito das previsoes
positivistas, continua a ter afinidades misteriosas e vitais com o
irracional, — paragens que o idealismo e o racionalismo desconhe-
ciam ou ndo queriam conhecer. As experiéncias dolorosas da hu-
manidade durante duas guerras mundiais, as investigacoes psica-
naliticas, o Existencialismo e o Vitalismo vieram a ensinar-nos que
o homem ndo é uma proposicio matematica ¢ nao pode viver de
abstracoes; demonstraram também que nio se pode construir uma
sociedade ou uma civilizac@o sObre o puro saber nem sbbre uma
tecnologia. O homem puramente racional é, em 1ltima anélise
um mito de época racionalista. Lo abstracto, lo separado, Ia cons-
ciencia ideoldgica son incapazes de mover al hombre. No consti-
tuyen mas que un canal, un marco, un exutorio que quieren Ilenar
las potencias indeterminadas, brutales y malsanos, del instinto aban-
donado a si mismo. Qué le queda en efecto al hombre atrinchado de-
tras de las abstraccidnes que le fabrica el mundo actual, reducido
a un esquema I6gico? qué le queda a semejante hombre para diri-
girse en la vida, sino los tentaculos del instinto y las antenas del sen-
timiento? Toda desencarnacién va acompanada fatalmente de una

(53a). — Por que Anaxagoras? Porque éste filésofo foi o primeiro a admitir um princi-
pio espiritual (grego: Nous — Espirito) na criagdo e na conservagido do mun-
do; por isso mesmo, Anaxagoras parecia a Aristételes “um sébrio no meio de
ébrios que falavam a-toa” (Aristételes, Metaphysica, II1 984b — Diels, A 58).
Sécrates, porém, ndo se mostrava contente com a elaboracdo pratica déste
principio por Anaxagoras, cf. Plato, Phaedo, 97C-99D.
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animalizacién paralela (54). Com efeito, cortado o cordao umbilical
que une o homem & sua existéncia concreta neste mundo, o homem
nao pode deixar de atrofiar-se, e as “massas” gozam desenfreada-
mente a vida, seguindo seus instintos e suas paixoes.

Do mesmo modo que o Existencialismo, a “mitomania” mo-
derna é uma reacdo compreensivel, mas exagerada e unilateral a0
racionalismo da época anterior. O homem orgulhoso excluia o mis-
tério, julgando-se capaz de tudo comprender e olvidando sua con-
dicdo de criatura; sobretudo repudiava o Mistério revelado, de-
clarando-o uma ilusao ou inépcia. Nos teMnpos cristdos, 6 homem
ocidental, habituado a contemplar o Mistério sobrenatural, aca-
tava com certa espontaneidade também os mistérios naturais; nem
é de estranhar que, suprimido Aquéle, tenham elanguescido éstes.
Ora, ao contriario da tese racionalista, pensamos nds que o misté-
rio é a plenitude do Ser, uma fonte inexaurivel para a inteligén-
cia humana; nio é escuridao, € sim superabundancia de luz des-
iumbrante; é obscuro para nés, em si é suma claridade e sumo
esplendor. Os grandes Mistérios da fé crista (por exemplo, o pe-
cado original e a Redencao), embora incompreensiveis em si, sdo
verdades luminosas que difundem uma luz irradiante sObre a his-
téria inteira, muito mais do que qualquer sistema puramente hu-
mano, por mais engenhoso que seja. O homem ocidental, depois
de banir da sua vida os mistérios, os quais ia substituindo por pro-
biemas cientificos, ficou desiludido da razdo, e acabou por recor-
rer a mitos ineptos, renunciando, no seu fastio, a claridade do I5-
gos. O mito primitivo era o crepdsculo matutino que anunciava
o clardo do dia; o mito moderno é o crespisculo vespertino -que
ameacga afundar-nos nas trevas da noite. Aquéle era promessa e
esbogo, éste é apostasia e parédia. O mito tende a dissolver o ho-
mem no Késmos, no fatalismo, na embriaguez dos sentidos e das
paixdes; o mistério ajuda o homem a “personalizar-se” e a construir
uma verdadeira sociedade. O mistério eleva o homem para as es-
feras meta-humanas, o mito arrasta-o para o mundo infra-huma-
no (55).

(54). — Marcel de Corte, opere citato, pag. 59.

(55). — Cf. H. Rahner (veja nota 32), pags. 8-9: C’est seulemient du fait de Pincar-
nation humaine de Dieu que devient transparente la douloureuse expérience
faite au cours de Phistoire et sans laquelle Pesprit de 'homme en vient a
se dessécher par un pur et simple monologue avec lui-méme (si sublime et si
beau qu’il puisse cependant étre). Car Phomme, c’est le dialogue avec Dieu,
incarné dans la chair, venant du dialogue éternel, dont, acte de naissance- de
tout humanisme, la premiére parole s’écrit: “Créons I’homme & notre image
et ressemtblance”, C'est & partir de 13 que Phomme peut donner uns réponse a
Dieu, mais seulement en celui qui est 1a Anthropos et Logos. Car c’est seule-
ment de la maniére dont on lui a adressé la parole que I’homme peut répondre
au Dieu vivant; toute autre chose n’est par contre qu’on monologue avec des
dieux reflets de Phomme. Dieu n’entend que son propre Verbe,
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Os adeptos do mito véem na linguagem simbdlica e dinamica
a Unica possibilidade de um contacto vital com a realidade sempre
ativa e nunca estaciondria, chegando a menoscabar o pensamento
conceptual (55a), ao qual atribui um papel meramente técni
co e calculista. E’ que conhecem apenas a ratio inferior, a razao
interesseira que, desde os dias de Francis Bacon (56), se tornou
preponderante na civilizagdo ocidental. A ratio superior nao quer
subjugar egoisticamente as coisas ao individuo humano, e sim en-
tender a conexdo misteriosa de t3das elas em Deus. A razao, ésse
instrumento sublime e, ao mesmo tempo defeituoso, é, para o ho-
mem o dnico caminho a verdade, mas ela ndao pode viver, neste
mundo, sem imagens (57). A imagem tem uma relacio com a
verdade, predispondo a inteligéncia humana a “ver” as coisas no
que elzs tém de essencial e de substancial, mas a imagem, muito
embora indispensavel para a formacdo das nossas idéias, tem de
ser espiritualizada pelo intelecto. S6 a esta condi¢do pode haver
uma dialética fecunda entre o mito e 6 Iégos: &ste, sdzinho, leva-
nos as zonas glaciais, aquéle, sozinho, arrasta-nos ao caos.

As ciéncias matematiczs e fisicas tendem cada vez mais a:
féormulas abstratas € a conceitos “inimaginaveis”; a intima estru-
tura do mundo fisico, tal como vem sendo patenteada pelos cien-
tistas hodiernos, perde cada vez mais a possibilidade de ser repre-
sentada por meio de imagens plésticas; vivemos numa época em:
que se verifica uma verdadeira “iconoclasia” nas ciéncias positi-
vas. Em compensagdo, nas ciéncias morais, que tratam do homemn:
e da cultura humana, pcdemos verificar uma tendéncia para a con-

(55a) . — O conceito, longe de esgotar a realidade total, como .alguns racionalistas ten-
dem a pensar, nio passa de um medium quo, ou de uma infentio, no pensa-
mento dos tontistas. O conceito ndo é o térmo final do nosso conhecimento, o:
qual tem por objeto o existente concreto (cf. § 106 III, nota 27a), mas o
conceito € un instrument au sein et au service de Pintention cognitive qui’
nous porte vers le réel dans toute sa concrétion. Loin de nous séparer de P étre,.
il contribue & nous installer en lui, & actualiser notre proximité avec I’étre lui-
r§éme, Dondeyne, op. cit., pag. 98. ’

(56). — Fr. Bacon, in De Haeresibus: Nam et ipsa scientia potentia est;. cf. em in-
glés: Knowledge is Power, e em portugués: “Saber é Poder”. — Em Kant-
(“Critica da Razdo Pura”) encontramos a mesma idéia: “A ciéncia deve forgar
a natureza a dar uma resposta as suas perguntas, e nio pode deixar conduzir-se-
em andadeiras... A Razdo deve proceder cono um juiz em fungio que obriga
as testemunhas a responder as perguntas propostas... Os objetos devem re-
gular-se por nossa sentenga”. A 1ltima frase (por extenso) em alemio: Man:
versuche es einmal, ob wir nicht in den Aufgaben der Metaphysik damit besser
fortkommen, dass wir annehmen, die Gegenstinde miissen sich nach unserm
Erkenntniss richten, — K. Buchheim, in Logik der Tatsachen (Leipzig, ¥eg--
ner, 1937) chama a ateng@o para o fato de que Kant aqui emprega o substan--
tivo neutro das Erkenntnis (= “a sentenca judicial”’), e nd@ic o substantivo fe-
mtinino die Erkenntnis (= “o conhecimento”). Esta Razio brutal, tornada cada
vegz mais predominante desde os dias da Renascenga e de grande valor nas
“ciéncias positivas” e na tecnologia, ndo pode ser identificada com a Razdo dos.
antigos ou dos medievos nem com a Pensée de Pascal (cf. § 106 I).

(57). — Cf. Sanctus Thomas, Summa Theologica, 1 q. 84, a. 7, conclusio: Intellectus.
conjunctus corpori passibili non potest intelligere nisi convertendo se ad phan--
tasmata (leia o corpus); cf. la-Ilae, q. 74, a. 4, ad tertium: Bonitas imagi--
nationis est dispoftio ad scientiam, quae est in intellectu.
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cretizacio: neste terreno, a imagem ou a metafora continua a ser-
nos um instrumento imprescindivel, como também na vida cotidia-
na. Inconscientemente nos servimos de uma linguagem mitolégica,
ao dizermos, por exemplo: “A Inglaterra nfo quer a continuacio
do regime colonial”. E’ ébvio que “a Inglaterra” nido quer nada
porque ndo possui personalidade alguma. Contudo, dificilmente
podemos renunciar a empregar tais expressfes. Mas ndo sejamos
vitimas da metafora ou da mitologia: cumpre ao espirito, e s6 a
éle, demarcar o ambito e o alcance das imagens empregadas.

A imagem dirige-se aos sentimentos e a vontade do homem:;
ai estd sua forga “existencial”. Jesus, interrogado por um certo
doutor da lei sGbre a questdo: “Quem é meu préximo?”, nio deu
uma definicdo abstrata do prdéximo, composta do genus proximum
e da differentia specifica, mas lhe ministrou um ensinamento pra-
tico e plastico na parabola do bom samaritano (Lc., X 26-37). A
imagem concreta do homem despojado pelos ladroes e abandonado a
sua sorte pelo levita e pelo sacerdote, mas acolhido pelo samaritano,
é mais convincente e mais comovente para o espirito encarnado do
homem do que poderia sé-lo a formulacao de uma regra abstrata de
dever. Mas nao devemos perder-nos no caminho de Jerusalém
para Jericé! A imagem desperta em nds uma idéia geral, ou me-
lhor, no exemplo concreto o nosso. intelecto descobre o universal;
e éste precisa ser aplicado por cada um de nés individualmente
conforme as circunstincias concretas da nossa vida particular. A
Igreja Catdlica, avaliando bem a complexidade da natureza hu-
mana, aprecia bastante a imagem, o “simbolo” (58), o culto ex-
terno como expressao do culto interno, e assim fazendo, baseia-se.
em ultima anilise, no mistério da Encarnac@io: Quia per incarnati
Verbi mysterium, nova mentis nostrae oculis lux tuae claritatis in-
fulsit: ut dum visibiliter Deus cognoscimus, per hunc in invisibi-
lium amorem rapiamur (59). Por isso acompanha a vida huma-
na com os sacramentos, ésses simbolos eficazes de uma graca di-
vina; por isso adorna todos os dias do ano inteiro com as cerimd-
nias significativas da liturgia (60); por isso instrui e encanta seus

(58). — E’ significativa a etimologia da palavra “simbolo”; symbolon (cf. latim: res-
sera hospitalis) era um caco ou uma tabuinha oferecida pelo dono da casa ao
seu héspede no momento da despedida; o symbolon era partido em duas partes,
e cada um dos dois amigos ficava com uma parte para que, se éles ou seus
descendentes se encontrassem um dia, pudessem renovar a mftua relagio. —
O homem, enquanto vive no mundo histérico, possui apenas parcelas da Ver-
dade, do Bem e do Belo; sio do outro mundo a Verdade absoluta, o Bem
absoluto e o Belo absoluto; mas o homem tem a suma obrigacdo de ndo falsear
seus “simbolos” terrestres que devem ser medidos constantemente por seus
modelos correspondentes. !

(59). -— Praefatio de Nativitate Domini. . .

(60). — “Liturgia”, na antiga Atenas, era um servico prestado por um cidadio & co-
munidade (por exemplo, custear o consérto das murathas da cidade, os coros

tragicos, etc.); no sentido eclesiastico, quer dizer o culto rendido pela comu-
nidade a Deus.
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fiéis com o simbolismo profundo das-igrejas e catedrais; por isso
ndo hesitava, durante a Idede Média, em propor ao povo um cate-
cismo teatral, em forma de “mistérios” (61). Mas a mesma Igre-
ja é também a defensora da razdo, protegendc-a contra todos os
ataques que pretendem aviltd-la em nome da “verdade” divina ou
em nome da “verdade” humana; mistica e realista, ao mesmo tem-
po, sintetiza o céu e a terra, o espirito e o corpo, a imagem plas-
tica e o pensamento puro. Nas suas defini¢des dogmaticas nao
recuz de tomar emprestados elementos da filosofia grega: a me-
lhor homenagem possivel ao poder do intelecto humano.

Ex umbtris et imaginibus in veritatem, — assim reza o epita-
fio do Cardeal Newman, escolhido por éle pessoalmente; conclua-
mos éste paragrafo com uma citacdo désse profundo conhecedor
do coragdo humano: Inference is necessarily concerned with surfa-
ces and aspectsy .. .it begins with itself and ends with itself; .. .it
does not reach as far as facts; ...it is employed upon formules;
...as far as it takes real objects of whatever kind into account,
such as motives and actions, character and conduct, art, science,
tates, morals, religions, it deals with them, not as \they are, but
simply in its own line, as materials of argument or inquiry; ...they
are to it nothing more than major and minor premisses and con-
clusions. Belief, on the other hand, being concerned with things
concrete, not abstract, which varicusly excite the mind from their
moral and imaginative properties, has for its objects, not only what
is true, but inclusively what is beautiful, useful, admirable, heroic;
objects which kindle devotion, rouse the passions, and attach the
affectionsy and thus it leads the way to actions cf every kind, to
the establishment - of principles, and the formation of character,
and is thus again intimately connected with what is individual ‘and
personal (62).

B. OS CRITICOS.
§ 108. O espectador sereno do drama histérico.

Quem nido tributava horﬁenagem aos idolos da época, era o
historiador suico (63) Jacob Burckhardt (1818-1897), espirito in-

(61). — Esta palavra néo provém de mysterium, mas de ministerium. — O “mistério”
medieval era umla pega teatral de assunto religioso, em que figuravam Deus,
os anjos, os homens e os demdnios; era, por assim dizer, uma ampliacio do
culto liturgico, destinada ao povo, e representava os grandes acontecimentos da
vida de Nosso Senhor (nascimento, adoracio dos magos, Paixdo, Morte e Res-
surreigdo) . No decurso dos séculos, entravam nesses “mistérios” cada vez mais
elementos profanos, e as representacdes passavam a ser realizadas fora da igreja.

(62). — J. H. Newman, A Grammar of Assent, New York, London, Toronto, Long-
mans, Green & Co., 1947, pag. 265.
{63). -— Burckhardt era professor na Universidade de Basiléia (desde .1845); também

J. J. Bachofen (cf, nota 50), Fr. Nietzsche (de 1869 a 1879) e o tedlogo
racionalista Fr. Overbeck (1837-1905) ensinavam nesta Universidade.
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dependente e aristocratico. Nutrido pelo pensamento de Goethe,
preferia contemplar, “entender” e saborear as miltiplas formas e
modificacdes do espirito humano através da histéria, a acompanha-
la na sua evolucdo ou a interpreta-les egocéntricamente em senti-
do progressista. Conseguintemente, seus estudos histéricos sao mais
cortes transversais do que segbes longitudinais. Esteta requintado,
sobremaneira sensivel a t6das as expressées do belo, dava
sinteses brilhantes da vida cultural de tempos idos (64), e escre-
via trabalhos penetrantes e aprimorados sObre as grandes épo-
cas das artes plasticas (65). Romaéntico tardio, a refugiar-se na con-
templacdo de um passado pitoresco para se consolar do nivelamen-
to moderno, premuniam-no contra os excessos do arrebatamento ro-
méntico seu temperamento equilibrado e um tanto epicurista, sua
resignacao e sua ironia, bem como sua aprendizagem na escola dos
gregos e do Neo-Humsznismo alemao. No meio de tantos historia-
dares obstinadamente otimistas, demccraticos e “sociomaniacos”,
Burckhardt, com seu profundo pessimismo, com suas predilecdes
por culturas aristocraticas, com seu individualismo inveterado, era
uma figura excepcional (66). Dos seus escritos interessam-nos aqui
principalmente as “Reflexdes sGbre a Histéria Mundial” (67).

I. O Hino ao Conhecimento Desinteressado.

O autor das “Reflexdes” nao pretende dar uma reconstrucéo
erudita do passado, antes quer abrir umas perspectivas sébre o mun-
do histérico, também para nao-especialistas. Muito menos zinda
quer contribuir para a teologia ou para a filosofia da histéria. A
solucao religiosa do enigma decorre de uma faculdade especial, a
fé, que Burckhardt declara ndo possuir; a tentativa de Hegel pare-
ce-lhe um “centauro”, jA que o historiador nao dispée de um prin-
cipio ao qual poderia subordinar os fatos verificados pela investiga-
¢do. Tais tentativas sdo arrogantes, porque nenhum homem foi

(64). — Mencionamos aqui: A Cultura da Renascenca na Itdlia (1860; c¢f. § 29 Ij
§ 80 1), e A Cultura Grega, I-IV (obra péstuma, publicada em 1898-1902).

(65). — Escreveu por exemplo: As Obras de Arte nas Cidades Belgas (1842); Cicerone,
ou Contribuicbes para a Apreciacdo das Obras de Arte na Itélia (1855).

(66). — Burckhardt nZo acreditava na “objetividade” da histéria; nfo tinha a preten-
sio de reconstruir, como Ranke, wie es eigentlich gewesen iyt (cf. § 70 1I,
nota 37), mas queria, mediante uma selecdo subjetiva (isto é, condicionada
pela mentalidade do historiador e pela estrutura da época a que pertence, cf.
§ 63 I) e criteriosa, relevar um fato histérico Gnico como tipico de certo
periodo histérico e, ao mesmo tempo, como um depoimento da continuidade do
espirito humano através dos séculos, por lhe dar um lugar significativo num
conjunto maior. — Nietzsche elogiava Burckhardt (in Wir Philologen, 5)
porque éste, livre das petas da época, ndo descrevia os acontecimentos histd-
ricos do ponto de vista do “bom éxito”.

(67). — As “Reflexdes” (alemdo: Weltgeschichtliche Betrachtungen) sio conferéncias
proferidas por Burckhardt em 1868 e 1870-1871 para um auditério de ndo
especialistas; foram: editadas sé6 em 1905 por seu sobrinho Jacob Oeri. — A
edicio de que nos servimos é a de Rudolf Marx, Stuttgart, Alfred Kroner
Verlag, 19497. .
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iniciado ncs segredos da Eterna Sabedoria; o historiador deve con-
tentar-se em coordenar simplesmente suas observagdes, ndo se dei-
xendo despistar por idéias preconcebidas ou por seus desejos subje-
tivos. Burckhardt parte do tinico ponto duradouro e, ao mesmo
tempo, acessivel ao homem: do homem que sempre sofre, luta e age.

Adotando uma idéia de Goethe (68), o autor considera todas
as formas histéricas como a roupa sempre variante do Espirito hu-
mano que, primeiramente, chegou a sua maturidade com os gre-
gos: o Tempo é Tecedor infatigavel, a tecer e a destecer constan-
temente a teia admiravel, mas efémera, de tédas as formas hist5-
ricas. Nada mais instrutivo para a avaliacdo justa da nossa con-
dicdo humana do que a contemplacdo atenta désse espetaculo. Che-
gado ao fim das “Reflexdes”, Burckhardt canta o hino ao conheci-
mento desinteressado, e tal como outro Arquimedes (69), deseja-
ria poder ocupar um ponto fixo fora déste mundo, ndo para movi-
menté-lo, e sim para contempla-loc. A contemplacao do Drama dos
Séculos, no seu enrédo intimo e fascinante, afigura-se-lhe como uma
vis&do beatifica, bem capaz de fazer com que o homem esqueca suzs
nocdes subjetivas de felicidade e infelicidade. Mas tal ponto meta-
histérico, o Unico a possibilitar o pleno conhecimento do Espirito
humano, é negado ao homem que vive no tempo, e o autor, embora
ndo avistando os horizontes de uma rezlidade superior ao mundo
histérico, ndo se insurge roméanticamente contra ésses limites im-
postos ao homem, mas, como bom discipulo dos gregos, se resigna
com a condicdo humana, contudo ndo sem sentimentos de tristeza
indefinivel .

II. A .Continuidade .

Nada mais caracteristico de uma verdadeira civilizacao do que
a “continuidade histérica”. Ela ndo é idéntica ao “progresso”, visto
ser completo o homem desde que déle temos conhecimentos; alias,
ignoramos se ela existe, independentemente do espirito humano, nu-
ma consciéncia divina. Tampouco é ela um processo de continua-
¢ao puramente mecainica. A continuidade histérica é o meio-tér-
mo entre mera continuacidc e progresso necessario e integral:

(68). — Goethe, Faust, I 501.509: (é o Espirito da Terra quem fala):
In Lebensfluten, in Tatensturm
Wall’ ich auf und ab,
Webe hin und her!
Geburt und Grab,
Ein ewiges Meer,
Ein wechselnd Weben,
Ein gliihend Leben,
So schaff’ ich am seusenden Wobstuhbl der Zeit,

. Und wirke der Gottheit lebendiges Kleid.

(69) . — Arquimedes, que foi o primeiro a determinar cientificamente as leis da potén-
cia da alavanca, teria dito: “Dai-me um ponto de apbdio, e levantarei o mundo”,
cf. Plutarchus, Vita Marcelli, XIV 7, e Pappus Alexandrinus, Collectio, VIII 10.
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consiste num esfér¢o consciente do espirito humano para recordar
e renovar a heranga cultural que nos vem dos antepassados. A con-
tinuidade histérica, um dos bens mais precicsos da humanidade, re-
nunciam apenas os barbaros, quer primitivos, quer civilizados. (por
exemplo, os americanos!). A consciéncia histérica cria a tradicio
viva e vivificadora, ndo mecénica ou rotineira, sendo um processo
de assimilacdo espiritual.

III. Alguns Temas de Reflexao.

Nos Capitulos II e III, Burckardt fala das trés grandes potén-
cias histéricas: o Estado, a Religido e a Cultura, e das suas rela-
¢Oes reciprocas (alemao: die sechs Bedingtheiten); um leitor do sé-
culo XX poderia estranhar a auséncia da economia entre as gran-
des poténcias historicas. O autor tem a consciéncia de ser bastan-
te arbitraria sua escolha, adotando-a somente por razdes praticas:
as trés poténcias e as seis interrelaces constituem um quadro mui-
to cémodo para grande quantidade de observagbes histéricas. Nao -
olvidemos que a histéria é a menos cientifica de tddas as ciéncias!
(70). Por tras das diversas formas histéricas, sempre singulares
e individuais, o autor busca um ntcleo idéntico cu aparentado. No
Capitulo IV, examina as crises histéricas, isto é, os processos acele-
rados de condicionamento mutuo das trés poténcias, consagrando
algumas paginas a crise moderna. Na sociedade burguesa do século
XIX Burckhardt vé duas tendéncias funestas: o espirito mercantil
e a volipia do poder (alemao: Erwerbssinn und Machtsinn); elas
ameacam absorver téda a cultura contemporanea. A democracia
atuzl, — um nome coletivo que, em v&o, procura reconciliar as
mundividéncias mais divergentes, — concorre para tornar cada vez
mais forte e prepotente o Estado, a usurpar, acs poucos, numerosas
atividades ocutrora reservadas para a sociedade. De que valores
vivera a humanidade vindoura? Quais as camadas sociais que pro-
duzirdo os criadores de cultura? Qu seri que tudo se vai transfor-
mando em business, como na América? (71).
Nos dois Capitulos finais, o autor trata respectivamente da
grandeza e da felicidade na histéria, revelando plenamente seu pen-
samento cético (72). Grande é o que ndo somos nés: a um besou-
ro parece grande a aveld. Entretanto, o conceito da “grandeza his-
térica” é-nos indispensavel, por mais obscuro que seja e ainda que
nasca mais de afetos subjetivos do que de juizos nitidos. Poderia-
mrckhardt, Weltgeschichtliche Betrachtungen, phig. 83: Die Geschichte st ja
iiberhacpt die unwissenschaitlichste aller Wissenschaften, nur dass sie viel Wis-
senswiirdiges uberliefert.

(71). — Ibidem, pags. 203-205.

(72). — Burckhardt, Ibidem, pag. 10, diz que o “ceticismo auténtico” tem cabimento

PP " A
em( nosso mundo, visto que lhe desconhecemos o inicio e o fim, e o que ha
entre ésses dois térmos se acha em perpétuo movimento.
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mos parafrasear, ndo definir, a grandeza histérica como algo de ni-
co e insubstituivel. Ao provérbio que reza: “Ninguém é insubstitui-
vel”, Burckhardt replica que os poucos que sdo insubstituiveis sio
grandes, embora admitindo a grande dificuldade, se ndo a impossi-
bilidade, de demonstrar in concreto quem foi insubstituivel. Em se-
guida, submete os grandes individuos histéricos a um exame criti-
co, conforme certas categorias: pesquisadores, filosofos, artistas, fun-
dadores de religiGes, homens eclesiasticos, estadistas, generais, etc.
Os grandes individuos possuem umas faculdades extraordinarias (nzo
modelares) que se desenvolvem juntamente com as tarefas que lhe
s30 sucessivamente impostas; no mesmo ritmo, cresce-lhes constan-
temente a consciéncia do seu préprio valor. Entre seus instintos
egoistas e o bem da coletividade existe uma afinidade secreta que,
geralmente, s por geracbes posteriores é reconhecida. Sua grandeza
dispensa-os, ao que parece, da observacdo das leis comuns da moral,
¢ o autor alega algumas razdes que poderiam justificar tal dispen-
sa, pelo menos, até certo ponto (73).

Segundo Hegel, “os periodos da felicidade constituem as félhas
em branco da histéria universal” (74); Burckhardt, mais exigente
em questdes concernentes ao individuo humano, atreve-se a levan-
tar o problema arduo da felicidade humana (74), mas por lhe fal-
tar um ponto de referéncia objetivo, chega a identificar a felicida-
de com a “desiderabilidade” subjetiva (alem&o: Wiinschbarkeit) .
Achamos boa sorte a vitéria dos gregos em Salamina, e a dos fran-
cos em Poitiers; mé sorte, a derrota de Atenas em 404, e a morte
prematura do ditador Jilio César. Na medida em que os aconte-
cimentos se aproximam de nossos dias, tornam-se mais divergentes
as nossas opinides e ficamos mais expostos ao risco de uma ilusdo
6tica. Afinal de contas, todos ésses juizos, proferidos com tanta se-
guranga ingénua, sdo ditados por um egoismo consciente ou incons-
ciente: nao passam de desideratos subjetivos, semelhantes aos de
lavradores miopes que desejam sol ou chuva conforme zs necessi-
dades das suas terras (75) . O mel faz parte integrante da economia
da histéria, e s6 muito raro somos capazes de ver umas conseqiién-
cias boas (“compensacbes”) de um acontecimento desastroso. O

(73). — Ibidem, pégs. 242-244, onde enumera como razdes de escusa: a violéncia das

paixdes nos grandes individuos; seu médo de que os adversarios cometam cer-
tos crimes contra éles, de modo que os antecipam; sua monopolizacic dos cri-

mes, e o bom éxito que justifica os meios. — Mesmo assim, Burckhardt ndo
defende o maquiavelismo irrestrito. ’

(74). -— Hegel, Philosophie der Geschichte (Band XII, pég. 56): Die Weltgeschichte ist
nicht der Boden des Gliickes. Die Pericden des Gliickes sind leere Blitter in
ihr; denn sie sind die Perioden der Zusammensti g des fehlenden Gegensatzes.

(75) . — Burckhardt, Weltgeschichtliche Betrachtungen, pag. 259: “Wir® urteilen so
und so; freilich ein anderer, der —« vielleicht auch aus Egoismus — das

Ge.genteil meint, sagt auch “wir”, und im absoluten Sinne ist damit soviel er-
reicht als mit den Wiinschen nach Regen oder Sonnenschein je nach den In-
teressen des einzelnen Landbauers.



— 157 —

mal histérico, — a perda de certos valores morais, artisticos ou cul-
turais, — é, no fundo, um mistério insondavel para o espirito hu-
mano amarrado que esti ao tempo.

IV. Os Desideratos de Burckhardt.

O livro de Burckhardt é riquissimo em finas observagdes, impos-
siveis de resumir em duas ou trés paginas; ainda hoje em dia, é um
vade-mecum valioso para todos os que se interessam pela histéria
da civilizacdo, bem como um antidoto salutar de certas interpreta-
«¢Oes doutrinarias da histéria. Entretanto, por excluir sistematica-
mente o Absoluto, seu relativismo, em vez de ser benéfico, redunda
nas contradi¢des do historicismo, do ceticismo. Na historia, talvez
mais do que em qualquer outra disciplina, tem cabimento certa do-
se de relativismo, mas, aqui como acola, o “relaetivismo absoluto” se
destréi a si mesmo (cf. § 33 III). Também Burckhardt ndo con-
segue esquivar-se a esta incoeréncia. Pois, em conformidade com
suas proprias teorias, o tdo elogiado valor da contemplacdo histé-
tica ndo pode ter alcance objetivo ou universal, sendo apenas um
deleite pessoal do autor. Sua insisténcia na necessidade da “con-
tinuidade histérica” ndo passa de um desiderato subjetivo, expressdo
do egoismo.

Contudo, pode ser interessante assinalarmos aqui alguns desi-
deratos de Burckhardt, o que nos levara automaticamente a falar
também de algumas das suas antipatias.

O autor aprecia sobremaneira a antiga “p6lis” grega, e as vigo-
sas republicas da Renascenca italiana, tendo horror aos monstruo-
sos Estados modernos que abrangem um territério imenso e se in-
terferem cada vez mais na vida econdmica, social e cultural da so-
ciedade. A “pdlis” antiga queria que cada qual lhe servisse de mo-
do positivo; o Estedo moderno quer apenas que ninguém lhe escape
materialmente. Desde a Revolugao francesa, mete-se a constituir
0s direitos do homem em lugar de se restringir prudentemente a es-
tabelecer os direitos do cidadao. Burckhardt fala com ironia da
democracia, do sistema de representacdo popular, do sufragio uni-
versal; ridiculariza o mito do progresso, principalmente no setor da
moral (76) e nas esferas da cultura superior (77). Mas, em geral,

(76). — Quanto ao moral progress, indagado por Buckle (cf. § 33 II, nota 22), Bur-
ckhardt (ibidem, pags. 65-67; 256) acha que atualmente o individuo é mais
eficientemente domado pelos poderes piiblicos do que outrora (“a policia fun-
ciona melhor!”), e que o sentimento de superioridade moral tem sua fonte
principal no fato de hoje ser mais facil e seguro do que em tempos idos, ganhar
dinheiro. A moral se refere a pessoas, e nio a épocas; o supremo ato moral é
sacrificar a vida em beneficio de outrem; j4 os homens das habitacdes la-
custres praticavam &sse ato, e os tempos modernos nido tém concebido ideal
mais sublime. .

(77). — No sctor da cultura intelectual, Burckhardt vé& um perigo na especializacio
moderna, pela qual o todo estd iminente a ser sufocado pela parte: Die Kultur
konnte leicht iiber ihre ‘eigenen Beine stolpern (ibidem, pag. 66).
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nao incorre no deslize romantico de declamacbes retéricas ou de
invectivas gratuitas: esconde seus desideratos e aborrecimentos atras
de palavras insinuadoras e discretamente ironicas.

Com maior franqueza se pronunciava na correspondéncia com
seus amigos: ai revelava seu profundo pessimismo quanto a evolugado
da cultura ocidental. Previa com pavor o surto de um militarismo
asfixiante, de Estados totalitarios e de hordas operarias, emancipa-
das sé aparentemente para serem exploradas por demagogos vulga-
res e politicos criminosos. Verificava com espanto como o mundo
se ia transformando numa fabrica hedionda e numa caserna mons-
truosa. Via como a continuidade histérica que, — através da Idade
Média, o Império Romano e o Helenismo, — remonta aos gregos
classicos, estava periclitando: a Revolucao francesa tinha provocado
um fluxo arrastador de jacobinismo e de igualitarismo, sem o me-
nor respeito pelos valores mais sagrados do passado. Estamos a ca-
minho de uma nova barbarie, e diferentemente dos tempos de
Constantino Magno, ndo se avista um instituto que se poderia im-
por aos novos barbaros, tal como a Igreja se impds aos invasores
germéanicos (77a). O mundo moderno ndo aceita nem normas mo-
rais nem autoridade. O Cristianismo, outrora um ideal inspirador
e herdico, deixou de desempenhar seu papel historico por se ter
aburguesado e secularizado: o omnipresente otimismo cultural e a
afirmacdo enfatica dos valores terrestres tém-se apoderado também
dos cristdos hodiernos que, por isso mesmo, abrenunciam os dogmas
incémodos do Cristianismo auténtico (a cruz, a mortificagdo, o dom
totel de si e de seus bens), e contemporizam com o espirito da
época (how to make the best of both worlds!). Qual sera o ideal
das geracbGes vindouras? Burckhardt confessa ignora-lo: sé julga
que o ideal do mundo burgués, baseado no Machtsinn e no Er-
werbssinn, ndo pode constituir o fundamento de uma verdadeira
cultura. O século XX ndo sera agradavel.

§ 109. O diagnéstico do mundo enférmo.

As obras de Johan Huizinga (1872-1945), professor na Uni
versidade de Leida (desde 1915), ja nos colocam em pleno século
XX. Por mais de um motivo, apresentam semelhancas conside-
raveis com as de Burckhardt. Ambos sdo naturais de um pais pe-
queno, nao atingido pelas ondas revolucionarias e pelas grandes
guerras do século passado, circunstancia essa que lhes possibilita
uma observagio serena e “européia” dos acontecimentos contempo-

(77a) . — Burckhardt escreveu uma monografia sdbre a Epoca de Constantino (1853).
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raneos (78); ambos sdo avessos a uma sistematizagdo rigorosa e a
conceitos rigidos na historiografia, dando preferéncia a térmos fle-
xiveis e elasticos (79); ambos separam nitidamente a histéria da
filosofia; ambos primam na histéria da civilizagdo (80). Entretan-
to, sdo consideraveis também as diferencas entre os dois historia-
dores. Burckhardt era esteta de tendéncias neo-paganistas, Huizin-
ga era preponderantemente ético, acatando sinceramente o Cristia-
nismo e até simpatizando com o Catolicismo. Aquéle era cético re-
signado, epicurista aristocritico; éste era, principalmente nos fins
da sua vida, um inquieto, a procurar a Verdade Objetiva, em re-
gides mais altas do que a histéria. Moderado e equilibrado, pru-
dente e circunspecto (81), desconfiado instintivamente das paixdes
turbulentas, tal como outro Erasmo (82), Huizinga era humanista
brilhante e simpético, a prosseguir uma das melhores tradicdes do
povo holandés. Aqui nos interessa seu livro, escrito pouco antes
de estourar a segunda guerra mundial: “Nas Sombras do Amanha”
(83).

I. A Crise Atual.

O mundo atual esti atravessando uma crise muito grave. “Vi-
vemos num mundo desmentado. Disso estamos bem certos. Para
ninguém seria surprésa se amanha a loucura cedesse ao frenesi, e
éste deixasse a nossa pobre Europa num estado de torpor, de per-
turbagcdo mental, com engenhos ainda a rodar, bandeiras tremulan-
do ao vento..., mas o espirito morto” (pag. 7). Verificado ésse
fato, Huizinga procura saber se a histéria nos apresenta crises se-
melhantes a nossa, e chega a um resultado negativo. Outras épocas,
ac se encontrarem numa fase critica, viviam de esperancas ou de
receios escatolégicos que a geragdo moderna ja nao possui; alémn

(78). — Aos dois a “ciéncia” nazista chamava de Griechlein, ‘isto é, “pequenos gregos”
(cf. em latim: graeculi, por exemplo em Juvenalis, Satira, III 76), j4 que néo
passariam de contempladores estéreis do passado, sem inquietacio nacional ou
politica, — digamos, sem sujeitarem suas pesquisas a um programa politico.

(79). — Huizinga invoca muitas vézes o testemunho de Burckhardt, principalmente na
sua obra A Ciéncia da Histéria (cf. § 70 III, nota 39), ao defender a flexi-
bilidade dos conceitos histéricos.

(80). — Mencionamos aqui: O Qutono da Idade Média (1919, cf. § 29 I; e Homo
Ludens (1938); os dois estudos foram traduzidos para véarios idiomas.
(81). — Devemos reconhecer que o professor holandés gosta por demais de matizes,

as vézes, em detrimento dos claros contdrnos. Nas idas e vindas do seu pen-
samento cauteloso podemos verificar uns volteios e umas regressdes que miais
_ obscurecem do que iluminam a exposicio das idéias.

(82). —' A Erasmo consagrou Huizinga uma biografia brilhante (cf. § 24 IV, nota 36),
em que encontramos uma anilise genial, ou melhor, congenial, da Laus
Stultitiae .

(83). — Em holandés: In de Schaduwen van Morgen (cf. § 69 III e, nota 35), obra

escrita em 1935 e traduzida para o francés, alemzo, inglés, americano, espa-
nhol, polonés, checo, italiano, noruegués, hfingaro e sueco. Saiu em portugues
(1946) sob o tituto de: Nas Sombras do Amanhi. Diagndstico da Enfermi-
dade Espiritual do Nosso Tempo (trad., de Manuel Vieira), Sio Paulo, Sa-
raiva, 1946. — Servimo-nos desta versio, embora seja ‘deficiente (feita sbbre
a tradugdo alemi?).
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disso, acreditavam na possibilidade de uma revolucdo total ou de
uma restauracido completa, mas o homem moderno, compenetrado
" da irreversibilidade do tempo e persuadido da evolucgdo, ja nio po
de recorrer a nenhum désses dois remédios. Uma comparagdo com
a decadéncia do Baixo Império Romano mostra que o nosso caso é
muito diferente. Naquele tempo havia diminui¢do da produtivida-
de econbémica, perda quase total da curiosidade intelectual, enfra-
quecimento do poder politico, pausa na tecnologia, estagnacdo do
saber, a0 passo que agora muitas das citadas funcdes ainda estio
firmes no seu progresso, em intensidade, diversidade e requinte; e
afinal, naqueles tempos se impunha o Cristianismo como uma forma
superior de religiao, a trazer consigo um intenso elemento metafisico.

Em que consiste o conceito de “cultura”? Uma definicdo exaus-

tiva é praticamente impossivel, segundo Huizinga. Tudo quanto npo-
demos fazer é enumerar algumas condicOes e requisitos essenciais,
sem os quais ndo poderia haver cultura. Tal defini¢do cescritiva
é: “Cultura, como condicdo de sociedade, existe quando o dominio
sbbre a natureza no campo material, moral e espiritual assegura um
estado superior e melhor do que aquéle que adviria das condicdes
naturais existentes, estado cujas caracteristicas se resumem num har-
monioso equilibrio de valores materiais e espirituais, e num ideal
mais ou menos homogéneo, para cuja consecugdo convergsm as va-
rias atividades da comunidade” (pag. 35). Serd que a cultura mo-
derna ainda cumpre essas condicOes?

Sem davida, o homem atual domina a natureza infra-humana
num grau de realizacdo mais elevado que o de qualquer outra ci-
vilizag@o anterior nossa conhecida; mas nao se torna cada vez mais
precario o dominio sObre a natureza humana? HAa produgdo imen-
sa no campo material e espiritual, mas em ambos os campos ha de-
sequilibrio acentuado: hé super-producdao de bens materiais, mas
ela resulta em pobreza para as massas no meio da abundéancia; ha
super-producao também da palavra escrita e “radiodifundida”, e ela
patenteia uma divergéncia de pensamento quase irremediavel. E
tudo falta para o cumprimento da ultima condig@o, a perseguicao
de um ideal amplamente homogéneo: no passado, existiam ideais
comuns, tais como “a gléria de Deus, a justiga, a virtude, a szbedo-
ria”, etc.; com o abandéno de tais concepcbes metafisicas, — hoje
em dia, tidas por obsoletas, — a homogeneidade da cultura corre
sério risco (84). Por mais paradoxal que parega, o ideal que anima
—_(mw.nga, Nas Sombras do Amianhéd, pags. 37-38: “O que hoje substitui &stes

altos principios de a¢do é simplesmente um amontoado de ansias contradité-
rias. Os fatdéres que encadeiam os objetivos culturais de nosso tempo, sé po-
dem ser encontrados na série: prosperidade, poder e .seguranca (seguranga,
porque esta inclui a paz e a ordem), tudo ideais mais préprios para dividir

que para unificar, e todos éles brotando diretamente de instintos naturais’ sem
o mais leve toque do espirito. Até o homem das cavernas os conhecia hid mi-
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uma cultura deve passar por cima dos interésses da comunidade
que reclama a sua posse. “A cultura tem de ter o seu fim Gltimo
no metafisico, ou entdo, deixara de ser cultura” (pag. 38).

II. Os Sintomas da Enfermidade Atual (85).

O mundo moderno, além de ter chegado aos limites do pensa-
mento (86), sofre de um enfraquecimento da capacidade de julgar,
devido a4 maneira de se difundir, adaptar e usar o conhecimentn.
Falando in abstracto, o mundo conhece-se muito melhor do que ja-
mais, mas o individuo humano faz cada vez menos caso de se co-
nhecer a si préprio, e muito menos ainda, de possuir a “sabedoria”

= sagesse). Em outras épocas, a grande maioria das pessoas, vi-
vendo num ambiente circunscrito e possuindo uma bagagem redu-
zida de conhecimentos bem pessoais, conseguia geralmente chegar,
— dentro dos seus limites, — a uma independéncia de discerni-
mento, e aceitava em outras questdes prontamente a autoridade de
outros. Hoje, porém, por causa da instrucao obrigztéria, e devido
a difusdo massal de conhecimentos disparatados e, geralmente, mal
digeridos, o habitante médio da parte “civilizada” do nosso globo
sabe de tudo um pouco. A difusdo descomedida de idéias por meio
de jornais, revistas, cinema e radio, origina no homem moderno,
paradoxalmente, uma credulidade estupenda e uma ignorancia eru-
dita. Até nos divertimentos o homem ji nido consegue manter sua
personalidade: os recreios populares sdo habilmente explorados por
uma economia gananciosa, e o homem fica condenado a um papel
passivo de espectador ou ouvinte, para o grande mal da cultura que
assim se vai desvitalizando.

Nas escolas ji comeca o mal: ao passo que antigamente se
apreciava, antes de mais nada, o valor educativo de uma formagao
pessoal e desinteressada (87), constitui, hoje, o fim principal do
ensino uma propedéutica profissional e, nas Universidades, o adian-

Pl

tamento das ciéncias: o homem é sacrificado ao técnico, o todo 2

lhares de anos”. — Sébre os instintos no homem moderno, cf. E. de Greeff,
Notre Destinée et Nos Instincts, Paris, Plon (in “Présences”), 1945.

(85). — Muitos dos males assinalados pelo autor jA nfio sdo atuais (por exemplo, o na-
zismo, o racismo, o fascismo, etc.,); o livro foi escrito quando a Ale-
manha estava preparando a guerra.

(86) . — Huizinga, Nas Sombras do Amanha, pags. 53-54: “Se o pensamento cientifico,
em téda a escala, se encontra hoje em estado de crise, é uma crise vinda de
dentro, e n3o uma crise motivada pela contaminagio dos males duma socie-
dade desordenada... A enfermidade tem as suas raizes no aperfeicoamento
dos meios de compreensio e na intensificagio do préprio deséjo de saber.
Esta crise é, pois, ndo sé inevitivel, mas também desejavel e benéfica... A
crise do pensamenta cientifico podera levar-nos ao zénite da perplexidade; isto
serda motivo de desinimo sé para aquéles que ndo tém a coragem de aceitar
éste mfundo e esta vida, tal como nos foram dados”.

(87). — Um livro classico escrito com o fim de defender o carater desinteressado da
educagéo universitaria é o de J. H. Newman, On The Scope and Nature of
University Education (1852).
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parte, o desinterésse a vantagem pratica. O terrorismo da publi-
cidade nao nos deixa momento algum em paz, e ndo s6 o comércio
como também a politica contribuem para o enfraquecimento das nos-
sas faculdades criticas: “O desénho e o fraseado, cheios de emocio,
servem para despertar um estado que disponha o espirito a uma
decisdo ao primeiro relance” (88).

O préprio principio intelectuzal é repudiado, vindo a ser subs-
tituido pelo “vitalismo”. Vivemos numa época sistematicamente
anti-intelectualista, — algo de verdadeiro novo na histéria da cul-
tura humana (89), — que opta pelo “mito”, pela “existéncia” (90),
pela “vida”, em vez de aderir 20 Idgos, & esséncia = inteligibilida-
de, & contemplacdo da verdade. “Esta ansia de vida (para empre-
gar a terminologia dos profetas déste culto) deve ser considerada
como manifestacdc duma superabundancia de sangue..., que na
antiga patologia se poderia ter chamado uma “pletora”. Temos
vivido numa superabundancia material e espiritual. Preocupamo-
nos com a vida, s6 porque ela nos é tao facilitada” (pag. 92). “O
incremento da seguranca, do conférto e das possibilidades de con-
quista do necessario, em suma, a maior facilidade da existéncia,
teve duas conseqiiéncias. Por um lado, preparou o terreno a to-
das as formas de renlincia a vida: negacgao filoséfica do seu valor,
spleen puramente emotivo e aversdo a propria vida; por outro la-
do, incutiu a crenca no direito a felicidade: féz com que os povos
exigissem da vida um certo niimero de coisas... A coletividade
aceita, sem hesitacdo ¢ mais convicta do que nunca, a vida terre-
na como objeto de todo o esforgo e agao” (pag. 94). E o autor
propOe-nos esta pergunta digna de séria reflexao: “Poderd uma
cultura adiantada sobreviver sem que seja, em certa medida, orien-
tada para a Morte?” (pag. 94).

Ha uma debilitacdo das normas morais. O autor, fazendo uma
distincdo entre a “moral” (tedrica) e a “moralidade” (pratica) de
um periodo, acredita que esta Gltima se tem elevado porque, atual-
mente, a ordem pUblica é mais eficaz do que costumava ser, na
repressao de certas formas de mau procedimento popular (91).
Quanto a “moral”, isto é, as bases da conviccdo sdbre que assen-
tam as crengas e Os sentimentos morais, essa se tornou extrema-
mente instavel para todos os que nao se sentem obrigados por
(88). — Huizinga, Nas Sombras do Amanha, pag. 62. — Cf. § 105 II.

(89). — Ibidem, pag. 87: “Quando as antigas correntes do pensamento recusavam
vassalagem a Razdo, era sempre em favor do supra-racional. O que se alar-
deia como sendo a cultura de hoje, ndo sé6 nega a Razdo, mas ainda o proprio
cognoscivel, e isto em favor do infra-racional: das paixdes e dos instintos”. .

(90). — Ibidem, pag. 89: “Quando se quer convencer um auditério da profundidade
de compreensio e para isso se repetiu “dinamico” vézes bastantes, isto serd
“existencial”. A palavra servira para despertar do espirito mais solenemente,

' um esgare a tude o que é conhecimento e verdade”.
(91). — Ibidem, pag. 112. — Cf. Burckhardt, § 108 IV, .nota 76.
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um cédigo ético revelado e imposto pela Fé. O materialismo his-
térico e o freudismo tém muito concorrido, segundo o autor, para
a relativacdo da moral, — fendmeno perigoso para as massas. “A
fibra moral da humanidade estid a ceder a pressdo amolecedora do
luxo” (pag. 93), e “a sociedade cai vitima irremediavel da dege-
neragdo sexual” (pag. 113). O heroismo moderno (92), ésse to-
nico para uma época fraca, e o puerilismo, que transforma o mun-
do num brinquedo para o homem (93), a desenfreada exploragio
econémica e o maquiavelismo do Estado moderno sdo, para Hui-
zinga, tantos outros sintomas de decomposicdo moral.

No terreno da literatura e das artes podemos verificar um
afastamento deliberado da Razdo e da Natureza: “a nova arte jul-
ga poder representar e interpretar verdadeira e sinceramente a vi-
da sem fazer uso da funclo intelectual, esquecendo que, apesar de
tudo, tal interpretacdo com a sua expressdo continua a ser um
ato do intelecto” (pag. 177). No fundo, encontramos aqui as mes-
mas tendéncias anti-intelectualistas. E’ sempre a mesma histé-
tia: reason reasoned away by reason. “Extraordinaria ilusdo! O
conhecimento e a compreensdo sdo violentamente ataczdos de to-
dos os lados, mas sempre com as armas do semi-conhecimento e
da incompreensdo. Para provar a inutilidade do instrumento in-
telectual ndo ha outra alternativa sendo a de recorrer a outro co-
nhecimento que nao seja aquéle que se desdenha” (94).

III. Os Remédios.

Por onde devemos procurar os remédios de tantos males? Nao
no progresso: “Ja progredimos o bastante na arte de envenenar
o nosso mundo e a nossa sociedade” (pag. 202). Tampouco na
transformacdo da estrutura econémica e social, ou dos 6rgdos po-
liticos, por mais conveniente ou necessaria que seja: “E’ necessa-
rio antes de tudo uma renovacgdo do espirito” (pag. 206). O uni-
co remédio eficaz serid a regeneracdo interior do individuo humano:

(92). — Ibidem, pag. 147: “Por heroismo entende-se sair fora dos limites habituats.
Neste mundo é por vézes necessirio que as coisas saiam fora dos limites. ..
Sem uma intervengdo herdica, nemi Concilio de Nicéia, nem destronameato dos
merovingios, nem Constituigdo inglésa, nem Reforma, nem revolta dos Paises-
Baixos, nem América livre. O que conta é quem intervém, como e em nome
de qué”.

(93). — Ibidem, pag. 157: “A caracteristica mais fundamental do auténtico jogo... &
que em determinado momento é&ste cessa. Os espectadores retiram, os atores
tiram as maéscaras, a exibigdo acabou. E aqui é que se revela o mal do nosso
tempo. E’ que hoje, em muitos casos, o jogo nunca acaba e daqui o ndo ser
verdadeiro jdgo. Houve uma contaminacio de efeitcs remotos entre jogo e ati-
vidade séria. As duas esferas comiecam a misturar-se”. .

(94). — Ibidem, pag. 95. — Cf. o célebre silogismo de Aristételes (in Protrepticus,
fr. 50), que damos aqui em latim: Si est philosophandum, est phil, hand
si non est philosophandum, etiam est. philosophandum; omnino ergo est philo-
sophandum. .
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Para tal regeneracdo sera imprescindivel a restauracdao de
“verdades eternas, verdades que estejam acima da corrente da
evolucdo e da transformacao” (pag. 215), e sobretudo o restabele-
cimento de normas morais. Ao hcmem moderno impoe-se uma no-
va &askesis (= ascese), para poder afugentar os maus sonhos da
noite: sé6 com esta condigdo conseguird criar uma cultura purifica-
da. A nova askesis n3o serd uma ren(ncia ao mundo para con-
quistar o céu; serd o dominio préprio e uma justa zpreciacdo da
forca e do prazer. “Deverda comportar uma rendicdo, rendicdo a
tudo quanto se possa conceber como ideal. Nem um povo, nem
uma classe, nem a existéncia individual prépria poderdo ser ob-
jeto déste pensamento. Felizes aquéles para quem éste principio
s6 pode ter o nome de Quem disse: Eu sou o Caminho, a Verdade,
a Vida” (péag. 212; cf. Ev. Jodo, XIV 6).

IV. O Eticismo de Huizinga.

Os livros de Huizinga (95) sdo um protesto eloqiiente e bem
argumentado contra a “despersonalizacdo” do homem meoderno, con
tra o nacionalismo exaltado, e principalmente contra o abanddéno
das verdades eternzas e dos valores absolutos; sua deniincia n3o tem
nada de declamatério, mas é inspirada por uma preocupagdo sin-
cera pela sobrevivéncia da cultura ocidental e por sentimentos ele-
vados de responsabilidade pessoal.

Quando, nos Ultimos anos da sua vida, via como a dignidade
da pessoa humana era calcada, como a verdade era cinicamente tor-
cida € como os principios morais eram brutalmente traidos, chega-
va a frisar cada vez mais a importawncia da 1noral na vida dos indi-
viduos e das coletividades. O nivel de u:sa cultura é determinado
nac pelo valor das suas realizacbes artisticas, cientificas ou politi-
cas, e sim pelo valor das pessoas que as efetuaram; ali nos servi-
mos de normes artisticas, cientificas e utilitarias; aqui, porém, de
normas éticas. Platdo é maior do que a Respublica, Dante maior do
que a Divina Commedia, Rodin maior do que le Penseur. No livro
“O Mundo Mutilado” (pags. 65-73), Huizinga, depois de uma ana-
lise dos conceitos de “subida” e “descida” na vida de uma cultura,
passa a perguntar-se se os homens dos séculos XV e XVI eram su-
periores aos do século XIV, e sua resposta é uma réplica que nos
deixa perplexos: “Eram os homens daquela época melhores, mais
sabios, mais justos, mais misericordiosos do que seus antepassa-
dos?” Se medirmos a histéria por tais normas éticas, as Gnicas jul-

(95). — Der Mensch und die Kultur (= “O Homem e a Cultura”), Stockhoim, S.
Bermann-Fischer,- 1937; Conditions for a Recovery of Civilization, in The Fort-
nightly, April, 1940; a obra péstuma: Geschonden Wereld (= “O Mundo Muti-
lado”, 1945).
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gadas decisivas pelo autor, poderemos apenas exclamar com o
Salmista (CXXIX 3): “Se examinarmos, Senhor, as nossas mal-
dades, quem, Senhor, podera subsistir?” Do ponto de vista cristio,
nenhum individuo, e decerto nenhum povo, nenhuma civilizagéo.
Esvai-se a grandeza de Carlos V (96), eclipsa-se o brilho do grand
siecle (97), e o que fica ndo passa de ouropel. Mas, se se adotar
esta norma, ja ndo tera muito significado o falar-se no “Outono da
Idade Média”, visto que téda a histéria humana constitui um imen-
so outono. Admitidos certos principios basicos, podemos medir a
“moral”, isto é, os ideais morais, j4 que sdo valores abstratos; ao
falarmos da “moral” de uma época, ji se torna muito grande o
perigo de fazermos generalizagdes, visto que, a rigor, os ideais mo-
rais sdoc de individuos, e ndo de coletividades; mas a passagem da
“moral” (abstrata) para a “moralidade“ (concreta, ou a “moral
vivida”) é inteiramente ilegitima, porque esta, no que tem de mais
intimo, escapa quase por completo a observacdo, sendo um segré-
do entre Deus e a alma, uma histéria abscdndita, cujo conheci-
mento nos é negado neste mundo. Solus Deus judicat: a moral e
a moralidade sao duas realidades que nao se correspondem intei-
ramente (cf. § 70 V). Se a moralidade de nenhuma época histé-
rica é plenamente satisfatoria, ao menos podemos dizer que, ge-
ralmente, a perda de certos valores morais corresponde o ganho
de certos outros; numa época de transicdo, como o € a nossa, o
moralista tende facilmente a atribuir demasiada importincia as
perdas e a preterir os ganhos, transformando-se num laudator tem-
poris acti (98). Nao queremos desmerecer o papel do moralis-
ta: é éle a consciéncia viva de uma sociedade; nem pretendemos
apoucar o valor do diagnéstico feito por Huizinga: atina éle, mui-
tas vézes, com as raizes da enfermidade =ztual; sé queremos real-
car que o historiador holendés exige o impossivel do homem his-
térico e do historiador, que ambos s@o filhos caidos de Adao e Eva.

Segundo nosso autor, a irracionalizagdo da cultura é pernicio-
sa principalmente por induzir o homem a rejeitar as normas uni-
versais e inabzlaveis da moral; ela nao pode subsistir sem o reco-
nhecimento incondicional de normas cognosciveis. O autor vai
mais longe ainda, chegando a dizer: “Sé o enraizamento ético num

(96). — Huiz'nga, Geschonden Wereld, pag. 73: A carreira politica de Carlos V §, ini-
cialmente, uma série de disposicdes imprevistas da Fortuna, seguidas de outra
série de erros, medidas falhas e contraproducentes; ligiiidou o Império, e deixou
a seu filho uma Espanha carcomida; a Reforma nio sabia entendé-la nem tam-
pouco combaté-la efetivamente.

(97). — Ibidem, pags. 77-79: Luis XIV, o pai do militarismo moderno, era umi perso-
nagem de vistas extremamente curtas, que se adorava a si préprio; sua dnica
virtude era sua laboriosidade; Versalhes é um monstro de corrupg¢éo; seu rei-
nado é uma época de desgovérno, crueldade, arrogéncia e hipocrisia.

(98) . — Horatius, Ars Poetica, 173.
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Summum Bonum podera fazer das massas possuidoras de cultu-
* (ibidem, pag. 223). No seu livro, péstumo, manifesta sua ad-
miracdo pelo ideal da civilitas humana, tal como foi formulado
por Dante (99): sdo dois os fins humanos que a Divina Provi-
déncia nos propée: a felicidade temporal, a que podemos chegar
mediante os documenta philosophica, contanto que regulemos nos-
sos atos pela lei das virtudes intelectuais e morais de ordem natu-
ral; e a felicidade eterna, que podemos atingir mediante os do-
cumenta spiritualia, inacessiveis a4 razdo humana nao iluminada
pela graca, contanto que lhe obedecamos lealmente, procedendo
conferme as virtudes teologais: a fé, a esperanca e a caridade.
Eis uma tese sélida que um humanista cristdio poderia subs-
crever sem a menor hesitacdo. Mas, infelizmente, Huizinga se
assemelha a uma borboleta a esvoacar em térno de uma lampada:
é fascinado pelo Cristianismo sem jamais lhe dar plena adesio.
Apesar de falar nos “graniticos alicerces do Cristianismo” (100),
apesar do texto evangélico citado acima, sua atitude perante o
Cristianismo é vacilante e pouco definida. A tdo recomendada
askesis éle nao a espera da reviviscéncia do Cristianismo, visto q'1e
o mundo atual estd habituado a praticas diametralmente opostas
as exigéncias da fé cristd; além disso, acusa a Igreja de nunca ter
conseguido melhorar efetivamente o coracdo do homem médio.
Esta acusacdo bastante grave e, a gosso ver, um tanto injusta,
prescinde de um elemento importantfssimo: a aceitacdo vital deas
verdades eternas e das normas absolutas do Cristianismo é o re-
sultado de uma acéo reciproca entre a graca divina e o livre arbi-
trio humano, impossivel de ser imposta por nenhuma férca exte-
rior, nem mesmo pela Igreja (100a). Se a dskesis cristd, baseada
num Summum Bonum, inspirada pelas virtudes teologais e nio
renunciando ao mundo para conquistar o céu, ndo trouxe melho-

(99). — Huizinga, Geschonden Wereld, pags. 73-76; cf. Dante, De Monarchxa, III 16
Duos igitur fines Provxden!m illa menatrabtlts h
beatitudinem scilicet hujus vitae, quae in operatione prOprme virtutis oonstst:t,
et per fterrestremm Paradisum figuratur; et beatitudinem vitae aeternae, quae
consistit in fruitione divini aspectus, ad quem virtus propria ascendere non po-
test, nisi lumine divino adjuta, quae per Paradisum caelestem intelligi datur. Ad
has quidem beatifudines, velut ad diversas conclusiones, per diversa media venire
oportet, Nam ad primam per philosophica documenta venimus, dummodo illa
sequamur, secundum vututes morales et intellectuales operando, ad secundam
vero, per d ta spiritualia, quae h 1 rati tr dunt, dum-
modo illa sequamur secundum virtutes theologicas operando, fidem scilicet,

spem et caritatem,

(100). — Hmzmga, Nas Sombras do Amanha, pag. 207.

(100a) . — Cf. as palavras do Cardeal Cerejeira, Patriarca de Lisboa: To want a Church

: . emptied of her treasure, divine life; a- Church who would impose herself upcn
the faithful only through outward compulsion; who would be maintained only
by means of official protection; who would assert herself exclusively, by the
equilibrium of the human wisdom of its organization and its government; to
want all this is to dechristianize the Church herself, to continue the work of
modern civilization. Al this would not expand the Kingdom of God, but would
establish a new ecclesiastical tyranny... (apud J. Maritain, The Twilight of
Civilization, New York, Sheed & Ward, 1944, pags. 48-49).
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ramentos para o mundo, que espérangas poderemos nutrir a res-
peito de uma &skesis puramente humana, alicercada nas virtudes
naturais? Serd que a sophrosyne grega é capaz de inspirar as massas?

Huizinga aconselha-nos que renunciemos voluntariamente a pers-
crutar certas regioes fora do alcance humano, que pratiquemos uma
dskesis do pensamento em prol da sabedoria (= sagesse), que use-
mos os meios técnicos com sobriedade em beneficio da pessoa
humana, em suma, que repudiemos as coisas desnecessarias, int-
teis, supérfluas, insipidas, nocivas e absurdas. Embora torne a fa-
lar repetidamente da d4skesis, deixa de precisar seu pensamento,
de modo que o leitor, no fim, continua tdo ignorante como estava
a principio. Varias vézes declara ndao querer desfazer o rumo ge-
ral da recente evolucdo histdrica, e considerar tal tentativa até
como impossivel. Se seu diagndstico da nossa enfermidade é cla-
ra e convincente, ndo o é o remédio indicado por éle. Outrossim,
parece-nos pouco viavel sua solucdo e até um tanto simplista;
Huizinga, neste ponto nao livre de racionalismo, quer acabar com
os males da época simplesmente por €limina-los, se bem o enten-
demos. Mas esquece que as ciéncias e técnica possuem sua pré-
pria logica: € irresistivel seu clamor por um aperfeicoamento ca-
da vez maior. Ao que nos parece, é preferivel procurar-se a so-
lugdo do problema nao na eliminacao, e sim na integracdo de tbédas
as conquistas da civilizagdo moderna num fim verdadeiramente
humano que transcenda, ao mesmo tempo, ao homem. Tarefa,
sem davida, muitissimo ardua mas, em si, ndo impossivel; solucao
que, além- disso, envolve<necessariamente uma ordenac¢ao hierér-
quica dos fins humanos e, por isso mesmo traz consigo uma certa
askesis, isto é, uma renuncia voluntaria a bens inferiores em bene-
ficio dos bens superiores.

C. OS PROFETAS.
§ 110. O tremendo risco da fé.

A primeira vista, poderia causar estranheza o fato de ver in-
cluida, em nossa resenha de filésofos da histéria, a figura do pen-
sador religioso Séren Aabye Kierkegaard (1813-1853). Sua c:r-
tribuicdo direta para a “filosofia da histéria” é minima ou nula; en-
tretento julgamos conveniente consagrar-lhe um paragrafo por és-
tes dois motivos: foi éle um dos primeiros a por a descoberto, de ma-
neira impiedosa, o burgués satisfeito; em segundo lugar, deve éle
ser considerado como o profeta do existencialismo moderno. Kier-
kegaard ilustra bem a tese de que os problemas religiosos tém sua
repercussao nos problemas culturais: desmascarava o cristdo “es-
peculante”, e outros, seguindo-lhe o exemplo, em terreno diferente,
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haviam de desmascarar o homem mediocre da cultura burguesa;
Kierkegaard lutava apaixonadamente com o problema da “exis-
téncia cristd”, e outros existencialistas, muitas vézes ateus, haviam
de falar apenas da “existéncia humana”. Nosso profeta veio adian-
tado, e suas obras numerosas (101) foram sendo esquecidas, tam-
bém na sua patria; descobriram-nas os alemaes, nos inicios déste
século; apés a primeira guerra mundial, o pensador dinamarqués
foi conquistando o mundo inteiro, € seus livros foram sendo tra-
duzidos para todos os idiomas importantes do globo (até para o
japonés!) (102). Juntamente com o Cardeal Newman (103) e
Soloviev (cf. § 122), Kierkegaard é um dos mais pujantes pensa-
dores religiosos do século passado.

I. A Personalidade de Kierkegaard (104).

Falar sébre as teses de Kierkegaard sem tratar da sua perso-
nalidade é impossivel; seus livros sdo a “reduplicacdo” das suas
lutas internas. Nao sdo “confissdes” no sentido indiscreto e estre-
pitoso de Rousseau, nem tampouco memorias escritas com o fim
de justificar o autor aos olhos de um grande puablico; antes sio
“dialogos socraticos” com €éle mesmo travados com o fim de fazer
descobrir o autor ao prdprio autor. A verdade “existencial” que
Kierkegzard propaga, ndo é diretamente comuniciavel a outros; é
uma verdade vivida, da qual téda e qualquer obra escrita poderia
ser apenas a expressdo inadequada. Inadequada, porque aquéle
em que a vida e a verdade realmente coincidem, ji4 ndo sente a
necessidade de dialogar consigo. Cogito, ergo non sum, diz Kier-

(101). — Mencionamos aqui: Enter-Ellen (= “A Alternativa”, 1843); “Temor e T're-
mor” (1843) “Migalhas Filoséficas” (1844-1846); “O Diario” (1843-1853).
— A edigdo das suas obras completas em dinamarqués (Samlede Virker) saiu
em Copenhague, 1901-1906.

€102). — Sébre as tradugdes francesas, cf. R. Jolivet, Infroduction & Kierkegaard, Editions
de Fontenelle, 1946 ,pags. XV-XVIII. — Em versdo portuguésa: “O Deses-
péro Humano”, Pérto, Tavares Martins, 19533 (trad. de Adolfo Casais).

{103). — John Henry Newman (1801-1890), convertido ao catolicismo (1845) e nomeado

cardeal em 1879 (sua divisa cardinalicia é significativa: Cor ad Cor loquitur,
cf. § 106 IIT 28 f), pode ser considerado — mutatis mutandis — como pen-
sador existencialista entre os catélicos do século XIX. Newman, figura cati-
vante e pensador profundo, era mal compreendido por seus contemporineos e
mal interpretado pelos modernistas no inicio déste século, mas vem atraindo
atualmente a atencdc cada vez crescente de inumeras pessoas dentro e fora
da Igreja Catélica. SObre éle, cf, § 106, III, notas 28 e 28g; § 107 (no fim);
§ 108 II, nota 87. — No seu Biglietto Speech (1879), considerava o relati-
vismo religioso como o grande mal do século (the great &postasia); sdbre o
tremendo risco da fé, cf. Essay on The Development of Christian Doctrine,
pag. 357: Our choice is an awful giving forth of lots on which salvation or
rejection is inscribed. — Sobre NeKman, cf. M. Teixeira-Leite Penido, O Car-
deal Newman, Editéra Vozes, Petrépolis, etc., 1946; L. Bouyer, Newman. Sa
. Vie. Sa- Spiritualité, Paris, Les Editions du Cerf, 1952.

(104). — Cf. Johannes Hohlenberg, Séren Kierkegaard, Paris, Albin Michel, 1956. —
Cf. a publicagio da “Revista Brasileira de Filosofia”: Séren Kierkegaard (S@o
Paulo, 1956), que contém estudos de Luis Washington Vita, Heraldo Barbuy,
Renato Cirell Czerna, Efrain Tomas B6, Vicente Ferreira da Silva, com Pre-
facio de Miguel Reale.
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kegaard, parodiando a tese de Descartes. Se escrevia livros, se até
.o fim da sua vida continuava “pregador para si mesmo”, era por-
que ainda nao tinha conseguido efetuar esta sintese vital.

Filho de um simples camponés que se tinha enriquecido na
cidade como comerciante; iniciado prematuramente nos tormentcs
de seu pai hipocondriaco; educadec numa religido sombria que pa-
recia desconhecer que o jugo de Cristo é suave e nem se regozijava
nos mandamentos do Senhor; coracdo extremamente sensivel, do-
tado de uma imaginacdo sonhadora e de uma inteligéncia vivissi-
ma; dialético notdvel, polemista agressivo .e irdnico virulento; me-
lancélico por temperamento e cultivador da sua prépria dor; com-
panheiro espirituoso e pandego, mas, ao mesmo tempo, individuo
terrivelmente solitario; Kierkegaard era a encarnacao do parade-
X0, um enigma para outros, e um problema cruciante para si mes-
mo. Uma figura tragica, compariavel a de Hamlet (105).

II. O Antipoda de Hegel.

Desde o ano 1835, Séren procurava uma verdade para a qual
poderia viver e morrer; o que buscava, ndo era um sistema, que
tudo promete e nada d4, e sim a compreensdo de si mesmo na sua
existéncia concreta. A principio, seu espirito, amante do jogo dia-
l1ético, lia e absorvia apaixonadamente as obras de Hegel, experién-
cia essa que, para éle, resultou numa cruel decepgio.

O sistema é especulativo, isto é, apresenta-nos umas verdades
pensadas logicamente coordenadas e subordinadas — “esséncias”
abstratas e universais que, para Kierkegaard, ndao passam de pu-
ras possibilidades. Ele quer viver a verdade, isto é, apropriar-se
dela totalmente. Segundo éle, a Gnica forma legitima de filosofar
é pensar com “paixdo” (pédthos), e o pensamento “existencial”
consiste num inter-esse apaixonado pela verdade, num esfdérgo su-
mamente pessoal para apropriar-se dela totalmente. O sistema
(hegeliano) declara necessaria a existéncia da Idéia, e necesséria
a existéncia de tédas as manifestacdes concretas e finitas da mes-
ma, arrogando-se a competéncia de deduzi-las logicamente; o pen-
sador abstrato tem a absurda pretensdo de demonstrar sua proé-
pria existéncia pelo pensamento. Contradicdo flagrante, segundo
Kierkegaard, porque, na medida em que pensamos de maneira abs-
—

{105). — Os dois séio dominados por uma melancolia doentia e incurdvel; para Hamlet,
o grande acontecimento na sua vida é a descoberta do pecado de sua maie,
para Kierkegaard, a descoberta dos dois pecados de seu pai (&ste, como me-
nino, amaldicoara a Deus, quando apascentava o0 rebanho nas charnccas de
Jutlandia, e seduzira a governanta da sua casa, a mae de Soren; Kierkegaard
descreveu &ésse “terremoto” no seu célebre “Sonho de Salom3o”, sublime ex-
pressio do seu terrivel sofrimento, quando soube dos pecados de seu pai ado-
rado); Hamlet rejeita Ofélia, julgando-a incapaz de lhe ser companheira na

profunda tristeza; Kierkegaard rompe com sua noiva Regina Olsen por motivos
analogos.



— 170 —

trata, somos forcadas a fazer abstragao do fato de que .existimes.
A existéncia é radicalmente contingente, e irredutivel a todo e qual-
quer conceito racional.

H3, portanto, uma luta de morte entre a “existéncia” concre-
ta e 0 pensamento abstrato. A antitese hegeliana, — segundo o di-
namarqués, uma caricatura do verdadeiro “devir”, — é uma “me-
diatizacdo” entre a tese e a sintese, um momento légico e neces-
sario de um processo continuo e lento, pelo qual se realiza a pas-
sagem da fese a sinfese; a essa mediatizacao Kierkegaard opde os
limites absolutos entre o sim e o njo, a alternativa radical (Ellen-
Enter), o “salto brusco” de uma fase para outra, em virtude de
uma decisdo absolutamente original, que nao é a conseqgiiéncia }6-
gica da fase anterior, mas sua negacdo completa. Hegel é o fild-
sofo do imanentismo que procura reconciliar a multiplicidade das
coisas numa ampla sintese e acaba por racionalizar a fé; Kierke-
gaard é o arzuto da transcendéncia que mantém as coisas absolu-
tamente sepzradas e acaba por transformar a fé num paradoxo, num
escandalo para a razao. Hegel é apéstolo do progresso e do oti-
mismo sistematico: para éle o individuo, parcela insignificante do
Tédo, consola-se da sua infelicidade pelo fato de ai descobrir o seu
lugar necessario e a sua funcdo necesséria. Segundo Kier-
kegaard, cada nova geracao, ou melhor, cada individuo tem de co-
megar completamente de novo, no que diz respeito a sua “existén-
cia” humana; ao otimismo, opde éle deliberadamente o desespéro
e a angistia; o individuo humano possui o seu valor irredutivel e
insubstituivel, devendo-o as suas relagdes pessoais com um Deus-
Pessoa.

O que Kierkegaard deve a Hegel, é a habilidade e a pratica
da dialética (106) nio como jogo brilhante de conceitos abstra-
tos, e sim como dialética “qualitativa” e existencial a assumir li-
vremente o risco. Quando ocasionalmente fala em sistema, tem em
vista o “Eu”, o foco onde convergem os diversos raios do mundo
exterior e interior. ‘

III. Amicus Socrates, sed magis amicus Abraham (107).

"Virando costas ao sistema “essencialista” de Hegel, Kierke-
gaard se dirige para o mestre da sabedoria pagd, Sécrates, para
quem a filosofia n3o era especulacdo va ou ocupacgido profissional,
e sim paixdo vital, um engagement. Socrates que declarava peran-

(106) . — Kierkegaard escreve no seu Didrio: “Q ponto de vista contrario ao que defen-

. . do, encontra sempre cm mim o seu mais acalorado defensor”. Por isso gostava
de publicar seus livros sob pseuddénimos (Hilarius o Encadernador, Johannes
Clim@acus, Anticlimacus, Vigilius Haufniensis, etc.), em que expunha idéias
cada vez encaradas de um ponto de vista diferente.

(107). — Cf. Amicus Plato, sed magis amica veritas (cf: Cervantes, Don Quixote, 1I,
Capitulo 51), reminiscéncia a Aristételes, Ethica Nicomacheia, 1 4.
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te seus juizes atenienses que, até no inferno, iria continuar inter-
rogando os heréis da mitologia (108); Sécrates que, antes de mais
nada, fazia questdo de se conhecer a si préprio (109); Sécrates
que corria “o-belo risco” de morrer livremente por uma verdade
que ndo sabia demonstrar cientificamente (110); Sécrates que nao
se impunha aos seus contemporidneos como uma autoridade ~cm
todo o pedantismo dos filésofos profissionais, mas simplesmente
como uma “ocasido” de pensamento, ou, para falarmos com Pla-
tdo (111): Soécrates que considerava seu método como uma arte
obstétrica, ajudando outros a darem a luz suas verdades “embrio-
narias” e julgando que s6 a Deus cabe gera-las. A davida “exis-
tencial” de Sécrates (“sei que nada sei”), a manifestar-se na
sua “ironia” inigualavel (112), era mais profunda do que a dé-
vida meramente convencional dos professdres modernos de filc-
sofia: ils doutent une heure par semestre en leur chaire, et le reste
du temps pensent a autre chose (113). Tal como outro Sécrates,
Kierkegaard com seus escritos quer convidar seus leitores a dialo-
garem consigo mesmos. Coloca-se sempre no ponto de vista de
seus interlocutores ficticios, mostrando-lhes a insuficiéncia de to-
das as possibilidades “finitas” e a grave obrigacdo de se entrega-
rem sem reserva a si.mesmos naquilo que tém de “eterno”.

Mas aqui esbarramos com os limites da ironia socratica, 2
qual, embora seja uma atitude sublime num plano puramente hu-
mano, é insuficiente para uma vida auténticamente cristd. Sécra-
tes, o humanista, o palrador, o esteta amante de palestras com s
juventude elegante de Atenas, o intelectualista incorrigivel (“vir-
tude = ciéncia!”) deve ceder seu lugar a Abrado (114), o pai de

(108). — Plato, Apologia Socratis, 41B-C.

(109) . — Plato, Phaedrus, 230A; Xenophon, Memorabilia Socratis, T 1. -— “Conhece-
te a ti mesmo” (grego: gndthi seautdn) era a inscricdo do templo de Delfos,
sendo uma oferta dos sete sabios ao santuério (cf. Plato, Protagoras, 343A-B;
Pausanias, X 24, 1); segundo alguns, Quildo de Esparta teria inventado a

férmula.
(110). — Cf. Apologia Socratis, 40C-41B; cf. Phaedo, 114D.
(111). — Plato, Theaetetus, 150B-D. — Em outras passagens, Sécrates é comparado

com um torpédo ou tremelgas (Plato, Meno, 80A), ou com um moscardo
(Plato, Apologia Socratis, 30E). Conforme Alcibiades (cf. Plato, Symposium,
215D-216C), Sécrates possuia a faculdade de “arrebatar” seus ouvintes, exer-
cendo um poder quase magico sébre éles.

(112). — A palavra “ironia” (grego: eironéia) significa ‘“ignoréncia simulada”  (cf.
Plato, Respublica, 337A). — Para desmentir o oraculo de Delfos que tinha
declarado Sécrates o mais sibio dos homens, éste, sabendo que ndo sabia nada,
ia consultar politicos, poetas e artesGes, e chegava 4 concluséo de que, na rea-
lidade, era mais sidbio do que éles, visto os outros ignorarem a sua xgnqrancna,
ao passo que éle a professava publicamente. Por meio ‘de perguntas habilmente
feitas, Sécrates, convencido da sua ignoréncia, costumava convencer seus in-
terlocutores de que éles também eram ignorantes; ou entio, como parteiro”,
ajudava-os a acharen¥ certas verdades. Pois Sécrates ndo era ceS:co x:adllcal,
tendo confianga robusta no 16gos humano, mas opondo-se a solugdes faceis e
desonestas. . 3

(113). — R. Jolivet, Introduction & Kierkegaard (cf. nota 102), pag. §0.

(114). — Cf. “A Provacio de Abrado”, profunda anilise do ato da fé, em Temor e
Tremor.
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todos os fiéis, que nao hesitava em abandonar a terra dos seus
pais e em sacrificar Isaac, o filho da sua velhice, obedecendo a uma
ordem cruel ‘do Senhor; Abradao que acreditava no Senhor contra
tédas as certezas humanas e lhe obedecia contra tédas as normas
da moral humana; éle agilientava sozinho o péso penoso da deci-
sdo pessoal. Pois, para Soren Kierkegaard, a existéncia auténtica

2

do individuo humano é perante Deus.
IV. Os Trés Estadios da Existéncia Humana.

O desenvolvimento -humano abrange trés estadios, um rign-
rosamente distinto do outro: o estadio estético, o estidio ético, e
o estadio religioso (115). Entre os trés ndo hi passagem lenta,
continua e necessaria, mas saltos bruscos, imediatos e volunta-
rios em virtude de uma livre decisdo.

a) O Estaddio Estético.

Neste estéddio o homem (tipo: Don Juan) renuncia ao Iufi-
nito, abandonando-se ao momento instantidneo e fugidio; o homem
estético é um mascarado que tem médo de se conhecer a si prd-
prio, e por isso procura distrair-se constantemente com coisas (e
lhe sd@o estranhas como que brinquedos, quer sejam os prazeres
mundanos e carnais, quer sejam os prazeres superficiais da cultu-
ra do espirito; julga-se senhor, mas, na realidade, é escravo mise-
rdvel por ndo poder renunciar aos objetos exteriores. O Wnico
continuo déste viver no momento é um certo fastio, uma profun-
da dissatisfacdo melancélica (tipo: Nero que incendia Roma por
melancolia, “essa histeria do espirito”), e até o desespéro.

b) O Estadio Etico. ’

O desespéro vital pode levar o homem a uma crise existencial
que é ambigua: o individuo tem de optar entre o desespéro demo-
nizco (um desafio a verdade eterna e ao bem absoluto) e o deses-
péro salutar que o faz descobrir o carater obrigatério do bem ab-
soluto e universal. Por arriscar o salto que o levard a terras in-
cégnitas, pode chegar o homem ao estadio ético, onde se descobri-
rA a sl mesmo, jurando fidelidade incondicional a si e a tddas as
suas ligacOes naturais (4 espésa, a familia, a patria, a profisszo,
etc.) . O homem casado — tipo do homem ético — ja ndo quer se-
duzir como Don Juan e sim dedicar-se aos seus, individualizando
o bem universal na sua personalidade concreta. Entretanto éste
estadio_nao pode constituir o grau mais alto do desenvolvimento
humano: a auto-suficiéncia humana — ésse ideal pretencioso e al-
tivo. dos antigos Estéicos — impede o homem de descobrir o n@-

(115) . — Inicialmente, Kierkegaard conhecia um sé estidio religioso; mais tarde, chegou
a distinguir entre o “estddio A” (a religiosidade natural) e o “estadio B” (a
religiosidade sobrenatural ou cristad) .
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cleo mais intimo do seu “Eu” que é divino. O homem ético pode
encontrar-se numa situacao excepcional ou melhor num caso-li-
mite tal como Abrado que se via obrigado pelo préprio Deus a
sacrificar seu filho: evidentemente uma ordem imoral. HA mais:
o homem ético, na sua tentativa de construir sua autonomia, vai
- descobrindo que tudo é possivel para éle e por éle, chegando a
considerar sua zutonomia como uma autonomia total, o que equi-
vale a dizer: uma revolta contra Deus; na medida em que se des-
cobre nas suas possibilidades infinitas, descobre-se na sua auto-
nomia total, que é revolta contra Deus, e pecado. O homem é “si”
zpenas enquanto opta por si mesmo contra Deus. Dai sua angis-
tia a constituir com a liberdade e o pecado uma trindade insepa-
ravel; pois a liberdade se lhe afigura como um perigo pavorosn e
o pecado — ato necessario para se afirmar a si mesmo e, a0 mos-
mo tempo, o “nzda”, — origina nele uma vertigem. “Vertigem
diante do que ndo é, mas podera ser pelo uso de uma liberdade
que nao se experimentou e que nao se conhece, a angstia do es-
pirito assemelha-se a vertigem fisica, naquilo que ela simuitanea-
mente encerra de temor e de atracao, de simples vislumbre da pos-
sibilidade e também de terrivel encanto. Espécie de antipatia sim-
patica ou de simpatia antipdtica, a angastia é o deséjo do que se
teme, temor do que se deseja. E’ nesta mistura de coisas opostas,
cheia de mdégica fascinacdo (o encentamento da serpente do Gé-
nesis) que tem lugar o primeiro pecado” (116). :
¢) O Estadio Religioso.

A ética condena o pecador, mas é incapaz de nos premunir
contra éle; o pecado nos individualiza e isola; s6 Deus pode li-
bertar-nos déle e fazer-nos participar da sua universalidade, o que
significa o descobrimento da nossa interioridade mais intima e pes-
soal; a consciéncia religiosa, perante a qual o homem nada impor-
ta e s6 Deus importa, instala no homem paradoxalmente o “Eu”
. divino. O homem é tocado por um remorso total que nunca mais
o deixa; entrega-se confiantemente a Deus, e comeca a levar uma
existéncia auténtica. Pois “existir”, para Kierkegaard é “existir pe-
rante Deus”, isto é, estar em relacbes pessoais com o nosso Criador
e Redentor.

V. Credo quia absurdum (117).

Kierkegaard via no Evangelho uma mensagem “existencial”,
nao uma doutrina especulativa; a maior parte dos cristaos se com-

(116). — R. Jolivet, As Doutrinas Existencialistas, (cf. nota 14), pags. 57-58.

(117) . —< Cf, Tertullianus (155-220), no optisculo De Carne Christi, 5 (onde replica
a um infector veritatis): Parce unicae spei totius orbis! Quid destruis necessa-
rium dedecus fidei? Quod que Deo indign est, mihi expedit. Salvus sum,
si non confundar de Domino meo... Alias non invenio materias confusionis,
quae me per contemptum ruboris probent bene impudentem et feliciter stultum.




porta diante do Cristianismo como o rei Davi a quem o profeta
Natd narrava o conto do pobre despojado da sua ovelha por um
rico prepotente: “sumamente indignado contra tal homem, Davi
disse a Natd: Viva o Senhor, um homem que tal féz é digno da
morte. Pagard o quadruplo da ovelha por ter feito dela o que
féz, e ndo ter poupado o pobre. Entdo disse. Natid a Davi: Tu {s
ésse homem” (118). Para o “especulante”, Deus é o mais alto
dos valores construidos por seu préprio espirito (119).
Para o pensador dinamarqués, o Cristianismo ndo era uma
doutrina ou um sistema, e sim o dever sumamente pessoal de vir
a ser cristdo, de imitar pessoalmente a Cristo, de entender a Pa-
lavra Divina como sendo dirigida imediatamente a €le préprio.
E imitar Cristo quer dizer: levar a Cruz do Mestre, sofrer, ser in-
feliz neste mundo. Até chegava a dizer que o Cristianismo é para
o homem a maior maldi¢do, a mais desumana crueldade, porque
o mundo finito ndo suporta a intrusdo do Infinito.
Investe contra a teodicéia (120) que tem a pretensdo es-
tulta, como os amigos de J6 que foram desmentidos pelo préprio
Deus (121), de justificar o govérno de Deus no mundo: nao so-
mos nés que podemos julgar a Deus, mas é Deus que nos julga
a nés. “O que é louco aos olhos humanos, é sibio perante Deus”
(I Cor., I 25). Investe também contra téda a apologética: é uma
blasfémia pior do que negar a Deus, querer provar a existéncia
de Deus; é uma pancada no rosto do nosso Redentor querer pro-
var a divindade de Cristo pela histéria. O Cristianismo é um
paradoxo (noés diriamos: um mistério), um escandalo, e a fé vai
contra a razdo (nds diriamos: estd acima da razado). Aqui Kier-
kegaard confunde o contetido da fé que é incomensuravel com os
argumentos racionais, e o ato humano de crer que, ao abrir-se pa-
ra o dom divino da fé, ndo se efetua sem a cooperagao da razdo.
L’erreur fondamentale (de Kierkegaard) consiste a identifier deux
termes aussi différents que ceux-ci: démontrer par la raison la
vérité d’un objet qui est au-dessus de la raison, démontrer par la
raison les raisons de croire & un objet qui dépasse la raison (122).
IEtus est Dei Filius: non pudet quia pudendum est; et mortuus est Die Filius:
prorsud credibile est quia ineptum est; et sepultus resurrexit: certumn est quia
impoasibile . .

(118). — II Reis, XIL $-7. Cf. Horatius, Satira, T 1, 69-70:
Quid rides? Mutato nomine de te labula narratur.

(119). — Cf. as palavras de M. de Corte, citadas acima § 105 TII.

{120). — Teodicéia (das palavras gregas: theds = deus, e dikaiés = justo) quer dizer:
“e justificacdo de Deus (no govérno do mundo”); o térmo foi forjado por
Leibniz (1646-1716) nos Essais de Théodicée, e tinha origindriamente signi-
ficado apologético (Leibniz se dirigia contra o cético P. Bayle); hoje, a palavra
.designa muitas vézes aquela parte da metafisica que trata do conhecimento
natural de Deus.

{121). — J6, Capitulos XXXVIII-XLI.
(122) . — R. Jolivet, Introduction, etc., pig. 63.
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Kierkegaard vé no “Deus dos Filésofos ”(123) um idolo, uma usur-
pacdo do intelecto humano, uma espécie de paganismo irreconci-
lidvel com o Cristiznismo: nas suas invectivas contra a razio,
filho de Lutero (cf. § 81 V, nota 23), desprezando (ou, desconhe-
cendo o verdadeiro alcance de) o principio tomista de “analogia”
(124), distanciando-se da tradi¢do crista (125), e afastando-se
do ensinamento da prépria Biblia que frisa a possibilidade do co-
nhecimento natural de Deus (126). A Igreja Catélica, que sem-
pre intervém em favor dos valores humanos e do intelecto huma-
no, defendeu a “teologia natural” no Concilio do Vaticano (127);
a posicdo extremista de Kierkegaard teve profunda repercussio
na chamada “teologia dialética” de Karl Barth e outros tedlogos
protestantes (128).

VI. A Luta contra a 'Igreja Estabelecida.

Para Kierkegaard, o Cristianismo moderno, representado no
seu pais pela Igreja luterana nacional, era um Cristianismo perfu-
mado: separava-se da Igreja Estabelecida para aderir a uma Igre-
ja invisivel. O Cristianismo “oficializado e burocratizado” de nos-
sos dias é uma pseudo-religido, seus adeptos sdo “especulantes es-
téticos”, pagdos disfarcados. A Igreja auténtica é invisivel e com-
poe-se de almas isoladas, unidzs com Cristo pela graca: cada um
de nés tem de ganhar sdzinho o céu, pela porta estreita. Nio ha

(123). — Cf. R. Jolivet, Le Dieu des Philosophes et des Savants, Paris, Fayard, 1956
{na colegdo: “Je sais-Je crois”).

(124). — Cf. § 104 I, nota 299.

(125). — Recomendamos ao leitor a leitura de Augustmus, Con!essrones, X 6, onde
lemos: Interrogavi mare et abyssos, et reptilia animarum vivarum, et respon-
derunt: Non sumus Deus tuus, quaere super nos!... Et dixi omnibus his qui
circumrétant fores carnis meae: Dixistis mihi de Deo meo quod vos non estis;
dicite mihi de illo aliquid. Et exclamaverunt voce magna: Ipse fecit nos!...
Et direxi me ad me, et dixi mihi: Tu qui es? Et respondi: Homo. Et ecde
corpus et anima in me praesto sunt, unum exterius et alterum inferius...
Homo interior cognovzt haec (sc. Deum esse Creatorem hominum atque homi-
num) per exferioris ministerium; egdo intsrior cognovi haec, ego animus per
sensus corperis mei. Interrogavi mundi molemi de Deo meo, et respondit mihi:
Non ego sum, sed ipse me fecit. Nonne emnibus quibus inteder sensus est,
apparet haec species? Cur non omnibus eadem loquitur? Animalia pusilla et
magna vident eam, sed mterrogare nequeunt Non enim praeposita est in eis
nuntiantibus judex ratio. Hc t interrogare, ut invisibilia
Dei per ea quae facta sunt intellecta conspxctant

(126). — Cf. Sio Paulo, Epistola aos Romanos, 1 18-23; Livro da Sabedoria, XIII.

(127). — Cf. Denzinger, 1806: Si quis dixerit, Deumi unum et verum, creatorem et
Dominum nostrum, per ea, quae facta sunt, naturali rationis humanae lumine
certo cognosci non .posse, anathema sit (cf. 1785).

(128). — Karl Barth, teélogo suico (nasceu em 1886), foi educado na teologia raciona-
lista e otimista do protestantismo liberal e teve sua crise “existencial” durante
a primeira guerra mundial. Publicou (1919) seu notavel “Comentéario & Epistola
de Sio Paulo aos Romanos”, e uma “Dogmaética” (em varios volumes, desde
1932). Deus é ¢ absolutamente Qutro, o completamente Separado do homem,
o totalmente Abscondito. A teologia dialética elabora a diferenca infinita entre
a Eternidade e o tempo, o Criador e a criatura, o Absoluto e o relativo; ao
falar de Deus, limita-se a manter duas afirmacdes contrarias, cuja profunda
conexdo sé Deus pode ver, por exemplo: Deus, o Abscéndito, revelou-se ao
homemi mediante Cristo, mas na medida em que se nos revela, vamos desco-
brindo cada vez mais que Deus permanece absoclutamente abscondito.
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ilusdo pior do que confundir “Cristianismo” e “Cristandade”: aqué-
le é divino e transcendente, esta é humana e histérica. Alias, a
Cristandade hodierna perdeu a fé vital nos valores eternos do Cris-
tianismo: os cristdos. modernos, ao contrario dos cristdaos primiti-
vos e de muitos medievos herédicos, cuja vida era sacrificio, mar-
tirio e sofrimento, contemporizam com o mundo, considerando o
Evangelho como um ganha-pdo, e inventando a toleradncia, essa
edicido emendada do Cristianismo, proveitosa para a sociedade
e principalmente para o comércio.

Seria muito menos perigoso para o Cristianismo, diz Kierke-
gaard, se o Estado tentasse impossibilitar a Igreja do que é sua ten-
tativa atual de prolongar-lhe a vida, nomeando uns mil pregadores
oficiais do Evangelho que tém interésse pecuniario em se consi-
derarem como cristdos seus rebanhos e um interésse muito maior
ainda em éles ndo ficarem sabendo o que é o Cristianismo autén-
tico. O Estado atual metamorfoseou os sacerdotes em funciona-
rios. Do mesmo modo que se encarrega de construir ruas, pontes
e aquedutos, encarrega-se também de garantir a bem-aventuranca
no além-tGmulo ao preco mais moddico possivel. E afinal: “Nao
se pode viver de nada. Isso todos nos asseguram, principalmente
os sacerdotes. Entretanto, sdo éles que conseguem realizar o im-
possivel: embora ndo exista o Cristianismo, déle vivem os sacer-
dotes”.

Kierkegaard via como o futuro da Europa ia exigir o derra-.
mamento de muito sangue, ndo de hecatombes sacrificadas louca-
mente para saciarem a ambic¢ao de déspotas desumanos, e sim o
sangue precioso de individuos heréicos que, dolorosamente solita-
rios, haviam de sacrificar sua vida para testemunharem a verda-
de eterna. Esperava que a crise politica e social dos tempos mmo-
dernos se transformaria numa crise religiosa, € que os eclesiisti-
cos iriam poér sua confianca, ndo no poder nem na cultura, mas
no servico do préximo, no sofrimento, no martirio.

Com seus exageros, seus paradoxos levados ao extremo, sua
negacao total da imanéncia (Deus é, para éle, o “Infinito Ausen-
te”, ndo o “Infinito Presente”), com seu subjetivismo, Kierkegaard
est un auteur plus stimulant que siir. Plutét qu’une nourriture,
sa pensée est un tonique et, a trop forte dose, elle pourrait devenir
un toxique (129). Concordamos plenamente com estas palavras,
mas julgamos também que a Cristandade aburguesada — nao sé
os protestantes, como também os catdlicos, — necessitava de um
forte antidoto.

(129). — H. de Lubac, S. J., Le Drame de I'Humanisme Athée, Paris, Spes, 19504,
pag. 111,
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§ 111. - O homem um animal fracassado.

Frederico Nietzsche (1844-1900), pensador original e deno-
dado, mas espirito egocéntrico, indisciplinado e completamente
desequilibrado, enuncia nas suas obras proféticas a faléncia da cul-
tura burguesa, mostrando um prazer quase diabdlico em pdr a nu
a mesquinhez e a podridao dos ideais contemporaneos. Mais poe-
ta do que filésofo, mais visionario do que sistemético, escrevia
obras empolgantes, em que revelava um poder verdadeiramen-
te magico sdbre a palavra: externava seus pensamentos median-
te aforismos, parabolas, mitos, invectivas injuriosas e hinos exalta-
dos. Sues idéias, quase sempre incorerentes e confusas, sio como
que relampagos coruscantes de um génio louco, ou de um louco
genial. Seus livros, cheios de sarcasmos e blasfémias, queriam ex-
terminar todas as verdades eternas e tddas as normas absolutas que
a sociedade européia herdara do Cristianismo: tal como outro Vol-
taire, — do qual, porém, nao possuia nem a lucidez nem a frieza
racionalista, — queria esmagar o Cristianismo, chegando a conside-
rar-se como o préoprio Anticristo. Apesar de estar envolvido numa
luta tragica contra Deus e a despeito de seu esvaecimento mérbi-
do, estava em busca de um ideal grandioso e desinteressado, capaz
de dar sentido a vida humana; sua vida, cheia de tensdes insupor-
taveis e que havia de terminar num enlouquecimento total (1889),
afigura-se-nos uma peregrinacdo desesperada e malograda ao Infi-
nito. O apéstolo do materizlismo ateu era atormentado pelo pro-
blema religioso, e muitas paginas escritas pelo Anticristo moderno,
mostram uma sofreguiddo auténtica por Deus (130).

I. Os Trés Periodos da Vida de Nietzsche.

Podemos dividir a atividade literiria de Nietzsche em trés pe-
riodos nitidamente distintos:

a) O Periodo do Pessimismo estético, influenciado pela filo-
sofia pessimista de A. Schopenhauer (131) e pela misica romanti-

(130). — Sébre Nietzsche, cf. J. C. Lannoy, Nietzsche, ou !I’Histoire d’un Egocentrisme
Athée, Paris, Desclée De Brouwer, 1952; G. Thibon, Nietzsche, ou Le Déclin
de I'’Esprit, Paris, Lardanchat, 1948.

{131). — Artur Schopenhauer (1788-1860) ¢ autor de O Mundo como Representagio e
como Vontade (1819) e de Parerga e Paraliponema (1851). O mundo como
fendmeno é, segundo éle, representacdo subjetiva (cf. Kant), mas é-nos per-
mitido uml conhecimento mais profundo do mesmo mediante a nossa vontade
(no sentido mais amplo da palavra). Assim chegamos a conhecer e a “viver”
a Real'dade una e tunica, a qual, ao contrario da Idéia hegeliana, é irracional
e privada de finalismo: é a Vontade cega que nada mais quer senZo viver. A
Vontade vai-se concretizando no mundo da experiéncia até se manifestar no
homem, mas &ste se torna consciente do fato de que a séde insaciavel da Von-
tade nio tem razio nem finalidade. Dai o pessimismo de Schopenhauer, a con-
solar-se da futilidade da existéncia com um culto ao belo; mas culmina sua
doutrina numa moral que prescreve um desapégo ascético & vida; no sibio, a
voluntas transforma-se em noluntas; sua sabedoria consiste em negar a vida.
Se essa negacdo se tornar geral, termipari téda a vida, e desaparecera o mundq
dos fendmenos; a Vontade de viver se transformard na sua negagdo, e restard
apenas o Nada ou o Nirvana.
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ca de R. Wagner (132). Neste periodo Nietzsche lecionava filo-
logia classica em Basiléia, escrevendo trabalhos sGbre a Grécia, por
exemplo: O Nascimento da Tragédia (1872) e A Filosofia na Epo-
ca Trégica dos Gregos A1873). Também uma colecdo de quatro
ensaios: Reflexdes Intempestivas (1873-1876) pertence a esta fase.

b) O Periodo do Positivismo intelectualista, em que, decep-
cionado pelas tendéncias misticas de origem crista na obra de Wag-
ner (133) e desgostado do pessimismo de Schopenhauer, recorre as
ciéncias positivas, as Unicas capazes, segundo éle, de tornar livre e
poderoso o homem, contanto que sejam cultivadas sem a interfe-
réncia de especulacoes religiosas ou metafisicas, e sem as fantasias
de poetas e artistas. As obras principais déste periodo sdo: Humano
demasiado Humano (1878-1880, obra escrita a propésito do cente-
nario da morte de Voltaire) e Aurora (1881).

c¢) O Periodo do Voluntarismo vitalista, em que desenvol-
ve sua doutrina definitiva (o Super-homem, a Inversdo dos Vzlo-
res, a Moral dos Fortes, o Eterno Ret6rno, etc.) . Neste periodo fo-
ram escritos: A Ciéncia Jocosa (1882), Assim falava Zaratustra,
I-IV (1883-1885), Além do Bem e do Mal (1886), A Genealogia
da Moral (1887), A Vontade do Poder (obra inacabada, 1888,
publicada em 1905), e Ecce Homo (fragmentos de uma autobiogra-
fia, editados em 1910).

II. Apolo e Dioniso.

Ja no ensaio O Nascimento da Tragédia (134) encontramos a
célebre distingdo entre Apolo e Dioniso, dois deuses da mitologia
grega, transformados por Nietzsche em duas fércas antindmicas e,
ao mesmo tempo, complementares, a disputarem entre si o dominio

(132). ~— Ricardo Wagner (1813-1883), compositor de varias éperas romanticas em
que tentava revivificar o drama religioso e a arte totalitiria (alem3o: Gesanit-
kunstwerk) dos gregos mediante a estreita alianga da Trindade artistica: a
miusica, a poesia e a danca (alemdo: Ton-, Ticht- und Tanzkunst) com a ar-
quitetura e a pintura. Nos livros Arte e Revolucdo (1849) e A Obra de Arte
do Futuro' (1850, onde se encontra a célebre expressio: Zukunftsmusik = “Mu-
sica do Futuro”) exple suas idéias estéticas. A arte é-lhe uma espécie de reli-
gido, da qual espera a redencdo do homem pelo homem; o Cristianismo, ascé-
tico que é, destruiu o belo no mundo; Wagner detesta os latinos (sobretudo
os franceses), espiritos superficiais e interesseiros, incapazes de uma verdadeira
comiccdo artistica; admira os gregos e adora os germanos. A grande missdo
dos germanos consiste em dar ao mundo degenerado uma nova arte. Nas
suas éperas observa-se um certo misticismo pagio e uma profanacio de idéias
e simbolos cristdos (principalmente em Parsifal).

(133) . — Decepcionado pelas representagdes ostentosas € pouco aristocraticas das operas
wagnerianas em Bayreuth (1876), Nietzsche rompeu, definitivamente, com o
conpositor, quando, pouco tempo depois, soube (em Sorrento) das inclina-
¢Oes cristds de Wagner. Esta ruptura dolorosa e nunca completamente curada
foi-lhe motivo para escrever uns panfletos injuriosos contra o mestre antiga-
mente adorado.

(134). ~ O ensaio foi violentamente combatido e ridicularizado pelo jovem Ulrich Von
Wilamowitz-Moellendorf (1848-1932), numa obra com o titulo insinuador:
Zukunftsphilologie (= “Filologia do Futuro”, <f. nota 132). — Von Wila-
mowitz é um dos helenistas mais notdveis dos tempos miodernos, suma ex-
pressdo do Neo-Humanismo alemio; escreveu intimeras monografias, por exem-
plo s6bre Platao, Homero, Euripides, Pindaro, a Religifio dos gregos, etc.
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sbbre o homem e a cultura. En transposant “le monde comme vo-
lonté et comme représentation” (de Schopenhauer) en un “monde
symbolisé respectivement par Dionysos et par Apollon”, il s'est créé
un mythe au lieu d’une interprétation purement rationnelle du mon-
de (135). Apolo, o deus do sonho e das belas formas, é o simbolo
da ordem, da harmonia, da serenidade, do equilibrio e do comedi-
mento; é éle que organiza o caos e da origem aos individuos, de-
limitando-os nitidamente e mantendo-os dentro dos seus limites;
no terreno das artes, é o pai das artes plasticas e da poesia épica.
Dioniso, antigo deus da vegetacdo e da embriaguez, é simbolo das
férgas inefaveis que movimentam misteriosamente o Universo, dis-
sipando as delimitagbes da nossa individualidade e fazendo-nos sen-
tir nossa unidade elementar ¢ vital com o Kdsmos; é deus do “éxtase”
(136), do “entusiasmo” (137), do arrebatamento lirico, do furor
divinus (138), da “mania (139) sagrada, como também das fes-
tas orgiacas, da lascivia voluptuosa, das dangas delirantes, das ba-
canais, dos cegos desejos que podem levar' o homem até ao ato
de auto-destrui¢do. Pois Dioniso é simbolo da Natureza que nas-
ce, cresce, floresce, murcha e morre e, num processo de continua
repeticdo, nunca deixa de rejuvenescer-se e de destruir-se a si mes-
me; devido a influéncia mégica de Dioniso, o homem sente-se uma
parcela do Todo e revolve-se nas ondas agitadas dos seus instin-
tos, despojado da sua individualidade e da consciéncia de si pré-
prio. No terreno das artes, Dioniso é o pai da misica e da danca
bem como da poesia ditirAmbica (140). Na Grécia arcaica exis-
tia uma fecunda dialética entre as duas divindades: Apolo criou o

(135). — Ch. Lannoy, Nietzsche, etc., pag. 109.

(136) . — “Extase” (grego: ék-stasis) quer dizer: “sair fora de si”.

(137). — “Entusiasmo” (cf, em grego: en-theos-iasmds) quer dizer: “o estado de quem
é possuido de um deus”. — Cf. Ovidius, Fasti, VI 5: Est deus in nobis,

agitante calescimus illo; cf. Ars Amatoria, 1II 549; Herodotus, Hitoriae, IV
79, e Vergilius, Aeneis, V1 79-80.

(138). — Descrigbes célebres do furor divinus na literatura classica sdo: o arrebata-

: mento da vate infeliz Cassandra, in Aeschylus, Agamemnon, 1178-1330 (cf.

“Kassandra” de Schiller); e o da Sibila, in Vergilius, Aeneis, VI 45-51:.
Ventum erat ad limen, cum virgo “Poscere faty '
Tempus” ait, “deus, ecce deus!” Cui talia fanti
Ante fores subito non vultus, non color unus,
Non comptae mansere comae; sed pectus anhelum,
Et rabie fera corda tument, maiorque videri
Nec mortale sonans, adflata est numine quando
Iam propiore dei. ..

{139). — A palavra grega “mania” (= “arrebatamento, éxtase”, etc.) relaciona-se com
méntis (= “vate, vidente, profeta”). . . .
(140). — O ditirambo (grego: dithynambos, etimologia controvertida) é um hino exal-

tado, escrito num ritmo arrebatador, a principio executado (com musica e
danga) exclusivamente em honra de Dioniso, depois também em honra de ou-
tros deuses e de herdis. Segundo a tradigio teria sido inventado por Arido
(cf. Herodotus, Historiae, I 23). ~— O ditirambo (sempre executado por um
coro) estd inseparavelmente ligado & origem do drama 4tico, embora desco-
nhecamos os pormenores da evolugio: um dos coristas apartava-se dP corpo do
coro para dar respostas as perguntas do “corifeu” (= “chefe do cbro”; a pa-
lavra ndo se relaciona com “céro”), isto é: transformava-se num “responsor”

(grego: hypocrités). Ainda possuimos tal “responsério”, descoberto no Egito,
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mundo homeérico, o oraculo de Delfos (“conhece-te a ti mesmo!” e
“nada demasiadamente!”), ¢ o estilo dérico; mas o mundo apoli-
neo das belas aparéncias ndo poderia viver sem o elemento fecun-
dante das fércas elementares de Dioniso: a luta herdica, o sofri-
mento tragico, o jabilo extatico, em suma, a dissolugao do indivi-
duo, corajosamente aceita, no Todo misterioso. Apolo e Dioniso
concluiram uma alianca muito estreita para criarem juntos a tra-
gédia, ésse milagre do génio grego. A imaginagao apolinea reveste
de formas concretas o mundo invisivel da musica; destarte nasce
o mito tragico. No mito tragico, o individuo é esmagado, e désse
esmagamento provém exatamente nossa alegria metafisica: sob a
mascara de Prometeu e Edipo fala-nos o eterno Dioniso, o deus
dilacerado pelos Titas que sofre terrivelmente da individuagéo.
Diante désse sofrimento tragico, o coro afirma apaixonadamente
sua fé na vida eterna, isto é, na libertacdo do individuo a retornar
para a felicidade da vida cdésmica que é eterna.

Eis uma imagem da vida grega que muitissimo diverge das
opinibes tradicionais emitidas pelo Neo-Humanismo alemao (Win-
ckelmann, Goethe, Schiller, Von Humboldt, etc.), o qual se apra-
zia a ver na Hélade classica o modélo inigualavel de ordem, har-
monia, serenidade, luz, e alegria ingénua (alemao: die griechische
Heiterkeit), ou — para falarmos com Nietzsche — nela via ape-
nas “os aspectos apolineos”. Nosso autor frisa, no seu ensaio, a
existéncia de outras fércas na Grécia: forcas elementares e menos
“humanas”, fércas sombrias e sinistras, fércas césmicas e destruti-
vas, que uma geracao otimista e racionalista n3o conseguia perce-
ber, cegada que era pelo brilho do sereno mundo olimpico, e in-
clinada a ver no “estrangeiro” (140a) Dioniso um intruso inco-
modo ou a apoucar-lhe a importancia. No fim do seu ensaio, Nietzs-
che exclama: “Quanto deve ter sofrido éste povo para poder atin-
gir tal grau de beleza!” (140b).

da lavra do poeta Baquilides. Quando o responsor ja nio recitava (é&picamente)
os feitos dos heréis, mas se ia identificando com' éles, o hypocrités tornou-se
“ator” (dramético) e nasceu o drama propriamente dito. Coisas semelhantes
se deram na Idade Média (substituicdo de um texto épico ou lirico, origina-
riamente recitado, pela impersonatio dramatica) .

(140a) . — Dioniso (a etimologia da palavra ¢ incerta) era considerado pelos filélogos clas-
sicos até hd pouco como um intruso (de origem frigio-tracica), que teria con-
quistado a Grécia sé6 a partir de 700 a. C. Com efeito, Homero menciona-o
s6 ocasionalmente, por exemplo, Ifias, VI 132 e Odyssea, XI 325. A deci-
fragdo da escrita “linear B” das tabuas mindicas (por M. Ventris, cf. § 41
II, nota 52) revelou que, j& por volta de 1450 a. C., Dioniso era conhecido
em Creta e dois séculos depois no Peloponeso.

(140b) — “Seliges Volk der Hellenen! Wie gross muss unter euch Dionysus sein, wenn
der delische Gott solche Zauber fiir notig hilt, um euren dithyrambischen .
Wahnsinn zu heilen!” — Einem so Gestimmten diirfte aber ein greiser Athener,
mit dem erhabenen Auge des Aschylus zu ihm aufblickend, entgegnen: “Sage
aber auch dies, du wunderlicher Fremdling: wieviel musste dies Volk leiden,
um so schén werden zu kiinnen! Jetzt aber folge nipr zur Tragodie, und opfere
mit mir im Tempel beiden Gottheiten!”
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O desmoronador da tragédia antiga foi Euripides, que ja nfo
nos entremostra o fundo dionisiaco de tédas as coisas, mas se in-
teressa, antes de mais nada, pelo individuo: Euripides renega Dio-
niso, e compde epopéias dramatizadas, cheias de pensamentos pa-
radoxais — e nao de contemplagdo apolinea — e cheias de paixdes
ardentes, — e nao de encanto dionisiaco. Mas atras de Euripides
estd o mau demoénio de Soécrates: Sécrates, o plebeu, cujos instin-
tos se racionalizaram, isto é, se atrofiaram e minguaram; Sécra-
tes, o racionalista anti-esteta, para quem podia ser belo apenas o que
fosse racional (cf. “ciéncia = virtude = belo”); Sécrates, o escarnece-
dor da vida instintiva, que ficava revoltado pela idéia de que um
artista criava o belo sem saber em que consiste o belo (141); Sé-
crates, o protoétipo do homem teérico e otimista, convencido do
triunfo da razdo, é o adversario figadal de Dioniso como também
de Nietzsche, seu profeta, e continuard a sé-lo até o fim da sua
vida (142).

JII. Deus estd morto..

Nietzsche era declaradamente, — ou, segundo éle mesmo, ins-
tintivamente, — ateu desde os anos em que estudava a filologia
classica. Deus nio pode passar de uma ilusdo da mente humana,
mas é uma ilusdo perniciosa que avilta e humilha o homem, e por isso
mesmo deve ser extirpada. Se Deus existisse, como suportaria o
homem nao ser Deus? Portanto, proclamemos deliberadamente a
morte de Deus! “Deus estd morto! Deus permanece morto! Somos
nés que o matamos. De que maneira poderemos consolar-nos nés
que somos Os assassinos entre os assassinos? O bem mais sagrado e
poderoso que o mundo possuiu até agorz, caiu sangrando debaixo de
nossas facas... Quem nos limpara déste sangue?”... Nunca houve
um ato mais sublime, e todos os que nasceram depois de nés, per-
tencerao a um periodo histérico superior a téda a histéria passada,
por causa déste ato!” (143).

Essa mensagem pavorcsa bradada aos ouvidos de um grande
pablico, reunido numa praca, produz efeitos muito diversos. Os
fiéis, embaidos por sua crenga que os torna invulneraveis, continuam
sua vida costumeira como se nao tivessem nad4 com a noticia; os
ateus vulgares, que nunca acreditaram em nada, recebem o men-

(141). — Sécrates, nas suas conversas com os poetas, chegava a conclusdo de que é&les
criavam suas obras ndoc em virtude de uma sabedoria, e sim gracas a um
certo dom natural e a seu “entusiasmo” (cf. nota 137), como os adivinhos:
pois também éstes falam muitas coisas belas sem delas possuirem um conhe-
cimento racional, cf. Plato, Apologia Socratxs, 22A-C; Io, 533D-534E.

(142). — Sé6 no segundo periodo da sua :carreira filoséfica, mosuava Nxetzﬁche certa
estima pela figura de Sécrates (sobretudo em H H; o) .

(143). — Nietzsche, A Ciéncia Jocosa, no, 125.
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sageiro agitado com risos sarcasticos, reputando-o louco. Mas, aos
poucos, alguns espiritos perspicazes vdo avaliando o tremendo vacuo
que lhes causa a morte de Deus. Para uns, ela é motivo de pran-
tos lacrimosos, visto que se véem desamparados de tudo o que os
sustentava na vida; os outros, os fortes, apesar de compreenderem
bem o carater vertiginoso do assassinio, preparam-se para arcar co-
rajosamente com tddas as conseqiiéncias do seu ato (144).

A morte de Deus, proclamada com tanta paixdo por Nietzsche,
é um atc de livre decisdo humana, ndo a refutacio cientifica dos
argumentos em favor da sua existéncia. A contra-prova pratica e
julgada definitiva por Nietzsche, tem algo de semelhante a de Feuer-
bach, e consiste em demonstrar como a idéia de Deus, sendo a pro-
jecao da miséria humana, conseguiu insinuar-se na consciéncia do
homem. A escéria do género humeno, ji ndo capaz de enfrentar
herdicamente o seu destino, com seus instintos tolhidos e enfraque-
cidos, chega a imaginar um ente superior em que possa encontrar
protecao e amparo, consblo e seguranca. Deus é traicao aos valo-
res terrestres, desprezados pelos fracos porque lhes sdo inacessi-
veis: “Imploro-vos, meus irmaos, ficai fiéis a terra, e niao acredi-
teis nos que vos falam de esperangas celestes. Sao envenenadores,
quer o saibam, quer nao. Sao desprezadores da vida, moribundos e
envenenados éles mesmos, cancados da terra: que desaparegam!”
(145) . Deus foi inventado pelos escravos, pelos rancorosos: a fran-
ca expansdo das forcas vitais nos fortes causa-lhes escandalo e in-
veja, e constitui, aos seus olhos, um crime hediondo, a bradar por
vinganga, mas visto serem incapazes de se vingarem efetivamente,
imaginam um Vingador divino, ornando com auréola sua prépria
fraqueza e covardia.

IV. ...Viva o Super-Homem!

A morte de Deus é a certidao de nascimento do Super-Homem.
Deus estd morto, agera queremos que viva o Super-Homem para
dar sentido a terra. O homem é um animal infeliz, um animal ri-
diculo que ri e chora, um animal fracassado que perdeu “a raziao
animalesca”, um animal adoecido porque nele se sobrepds aocs instin-
tos vitais a razao exangue, uma corda estendida entre o macaco e o
Super-Homem. “Que é o macaco para o homem? Uma derrisdo ou
uma vergonha dolorcsa. Do mesmo modo o homem serid para o
Super-Homem uma derrisdo ou uma vergonha dolorosa” (146).

(144) . — Ibidem, n.0 343, .
(145) . — Nietzsche, Assim falava Zaratustra, 1 Prefacio, 3.
(146). — Ibidem. . .
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O “Super-Homem” (147) ndo serd embaracado pelas normas
da moral convencional nem estorvado pelos empecilhos da razdo
atrofiante; afirmari incondicicnalmente a vida, e aceitard herdica-
mente o seu destino. Agora que jaA ndo existe um Deus para dar
significado a vida humana, é o homem que deve dar sentido as coi-
sas da terra. O Super-Homem servir-se-4 de todos os meios para
aumentar sua fér¢a e seu poder; utilizar-se-4 dos fracos como de
adubo para o pleno desenvolvimento dos sewts instintos vitais; sera
um heréi a viver além das fronteiras da moral, mas um heréi so-
litario a esconder-se dos olhos do vulgo profano; agarrado a terra,
criara soberanamente os valores; sua vida serd o c@mulo de ale-
gria exuberante e, aoc mesmo tempo, o auge de déres lancinantes;
duro para si e para outros, serd insensivel a todos os sofrimentos, e
praticara generosamente “a virtude que d4” (alemao: die schenkende
Tugend). O Super-Homem serd o oposto do homem atual, do
“Oltimo homem”, do burgués, do utilitarista, do coletivista, do ho-
mem que inventou a felicidade, que se afeicoa aos seus pequenos
deleites, e reverencia, antes de mais nada, sua prépria satide. Dai
os sarcasmos virulentos de Nietzsche contra The Greatest Happiness
Principle dos ingléses (cf. § 103 II), contra o socialismo com seus
sonhos de igualitarismo e prosperidade universal, e sobretudo con-
tra o Cristianismo com seus instintos plebeus de compaixdo e amor
a0 préximo: “Vosso amor ao préximo é vosso mau amor a vés mes-
mos. Fugis ao préximo por médo a vés mesmos, e quereis fazer
de virtuosos: mas eu desmascarei vossa abnegacdo... Aconselho-
vos o amor ao préximo? Antes vos aconselho a fuga do préximo e o
amor zo longinquo!” (148).

O Super-Homem é um ser enigmatico: o autor lhe consagra
centenas de paginas para lhe celebrar as virtudes, mas o leitor fica
sem saber em que consiste a perfeicdo do herdi nietzscheano ou pa-
ra quando pode esperd-lo. Ora nos é apresentado como um ani-
mal, a viver dos seus instintos brutais sem se sentir incomodado por
nenhuma reflexdo de ordem moral; ora nos é mostrado como uma
espécie de mistico tomado de anseios indefiniveis, a estender as
maos para o outro lado do mar; ora se reveste de certas fei¢bes nao
indignas de um asceta ou santo cristdo, a praticar atos de abnega-
cdo herdica e “a virtude que dia”. Em certas passagens, o Super-
Homem é o produto de uma sele¢cdo meramente biolégica; em. ou-
tres, é a luminosa imagem da humanidade vindoura, a ser realiza-

(147). — A palavra Super-Homem (alemdo: Ubermensch) foi usada ja em 1527 pelo
frade dominicano Hermann Rab, adversario de Lutero; como térmo teolégico era
bastante comum durante os séculos XVII e XVIII; Herder e Goethe (éste no
Faust, 1 490) deram-lhe sentido profano.

(148) . — Nietzsche, Assim falava Zaratustra, 1 (“Sébre o Amor ao Préximo”).
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da apenas mediante a energia férrea dos melhores entre os homens
atuais; em outras ainda, é o ideal abscluto, a impor ao homem a du-
ra e suprema obrigacdo de se superar constantemente a si mesmo.
Nietzsche é autor pitoresco e lirico; consegue cativar-nos com a mag-
nificéncia das suas imagens vistosas; entende perfeitamente da
arte de nos seduzir com sua linguagem musical e ditirAmbica, mas,
geralmente, nao consegue tornar bem claro seu pensamento, nem
evitar contradicbes sobressalentes. N&o obstante, podemos discer-
nir, através do seu impressionante aparato literario, através dos
seus czprichos incessantes, através das reviravoltas do seu pensa-
mento apaixonado, certo fio unificador: a luta desesperadn da sua
glma orgulhosa e enclaustrade para se livrar totalmente do Dsus
dos cristdos, e para conquistar um humanismo completamente au-
ténomo. Por tras de numerosos ideais contemporineos (tais como
‘o Progresso, o humanitarismo, a democracia, etc.) suspeitava éle
andarem fantasmas de um Cristianismo secularizado, e nio se can-
cava de denuncié-los, tentando dispersa-los com as torrentes de seu
sarcasmo impiedoso. O “paganismo” de Nietzsche ndo é genuino
ou espontaneo: falta-lhe téda a singeleza natural; é um paganis-
mo forcado; nao é expectativa ou mundividéncia aberta, e sim
apostasia deliberada.

V. As Duas Morais.

Talvez consigamos compreender melhor o que Nietzsche en-
tende por seu Super-Homem, se soubermos qual é seu derradeiro
ideal moral. O autor ufanava-se do seu “imoralismo”, bem o sabe-
mos, mas mesmo assim ndo podia dispensar completamente a moral.
Do mesmo modo que Comte, destruia apenas para substituir, e
apregoava uma “revalorizacao de todos os valores” (alemao: die
Umwertung aller Werte). O ponto importante, para Nietzsche, é
o fato de existirem duas morais: a moral dos fracos e a moral dos
fortes.

A moral dos escravos, dos rebanhos, dos “muito-demasiado-
muitos” (alemao: die Sklavenmoral, die Herdenmoral, die Macral
der Viel-zu-Vielen) é uma evasiva covarde, subterfagio misera-
vel inventado pelo ressentimento daqueles que sdo incapazes de
transformarem sua vida num ato libertador, é uma vingenga ilu-
séria. No fundo, é caso analogo a invencao de Deus pelos fracos,
e variante da antiga fabula das “uvas verdes (149): ja na Anti-

(149). — Cf. Phaedrus, Fabulge, IV 3: .
Fame coacta vulpes alta in vinea -
Uvam adpetebat summis saliens viribus; T
Quam tangere ut non potuit, discedens ait:
“Nondum matura est: nolo acerbam sumere”.
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gliidade encontramos os delineamentos gerais desta teoria (150).
Os fracos, os impotentes, os atrofiados sdo incapazes de dizerem
“sim” aos sublimes valores da sua vida instintiva, chegando a in-
denizar-se da sua impoténcia vital por contraporem aos fortes o
seu “n3o” odioso. Este “ndo” é traicdo ao sujeito, ao “si”, a sua
vontade de poder; é reacio e ndo acfo; o fraco precisa de algo
de externo para poder agir, ao passo que o forte age e cresce es-
pontaneamente, a dizer jubilosemente “sim” a si mesmo; o fraco
inverte a equiparacdo dos valores criados e vividos pelo forte
(“bom = aristocrata — belo = poderoso = feliz = querido aos
deuses”), e diz: “Bom — humilde = feio = doente = sofredor =
necessitado”, e assim fazendo, éle pensa em si; para éle, “mau”
é o outro, por éste perténcer a uma categoria de homens superio-
res, cujos valores vitais estao fora do alcance da plebe. “O mau”,
aos olhos dos fracos, é “o bom” segundo os fortes, mas visto pelo
6lho peconhento do ressentimento (151). A moral dos fracos —
insugurada, na nossa histéria, por Sicrates, ésse plebeu, profes-
sada pelos judeus, ésse povo desprezivel, e depois entronizada pe-
‘los cristdos, ésses decadentes miseraveis — é o triunfo da plebe
rancorosa sObre a aristocracia, e se Nietzsche f6sse coerente, de-
veria apreciar a forca da plebe, o poder da fraqueza, o “ndo” crie-
dor dos impotentes. Na realidade, s6 a despreza, reputando ser o
unico valor dos fracos o fato de éles constituirem excelente mate-
rial para se exercitarem os instintos dos fortes.

A essa moral mesquinha e mentirosa Nietzsche opde a moral
dos fortes, dos senhores (alemio: die Herrenmoral), que é aristo-
cratica, auto-suficiente, espontianea, soberba, dura e herdica. Ago-
ra que Deus estd morto, poderia parecer que tudo seja licito para
o homem emancipado: j& ndo existe a ordem: “tu deves” (alemao:
Du sollst). Sem dGvida, ha muitos passos na obra nietzscheana
que poderiam justificar tal interpretacdo, e a €les tém recorrido
os imoralistas modernos. Contudo, o “Eu quero” (zlemao: Ich
will) n@o é a Gltima palavra do autor, visto que atras do “Eu que-
‘10” estd a dura necessidade, o “Eu tenho de” (aleméao: Ich muss).
O homem forte aceita com plena consciéncia o seu destino, che-
gando a entregar-se-lhe sem restricdo, a amaé-lo tragicamente, a
abracga-lo heroicamente: é o amor fati. “Minha férmula para ava-

(150) . — E’, segundo Platdo, a doutrina do sofista Calicles (personagem, muito prova-
velmente, ndo histérico, mas criado pelo filésofo), cf. Plato, Gorgias, 482C-
486D, onde lemos: “A lei foi inventada pela massa em vista dos seus proprios
interésses. Para amedrontar os fortes e para impedi-los de o subjugarem, o
homem da massa lhes diz que téda e qualquer superioridade é feia, e que a
injustica consiste cabalmente em querer elevar-se acima dos outros. Mas a
natureza nos ensina que, ndo s6 entre os animais como também entre os ho-
mens, o critéirio da justica consiste na capacidade do forte de governar o fraco”.

(151). — Nietzsche, A Genealogia da Moral, I 8-9.
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liar a grandeza humana é o amor fati; o grande homem nao quer
nada alterado, nem no futuro nem no presente, nem em tdda a
eternidade; ndo s6 agiienta a necessidade, e muito menos ainda a
dissimula ~— todo e qualquer idealismo é mentira perante a ne-
cessidade, — mas a ama” (152). ,

Nietzsche elimina, como materialista radical, a existéncia de
Deus; elimina também, como positivista integral, todo e qualquer
finalismo na orgznizacdo do Universo. O mundo nietzscheano é
um mundo dionisiaco de perpétuo vir-a-ser, um mundo que se ex-
tasia de se criar e de se destruir a si mesmo. O derradeiro conhe-
cimento racional que nos é permitido a respeito do Universo, é a
“Vontade do Pcder” (alemao: der Wille zur Macht), isto é, o ins-
tinto vital de tddas as coisas de se manterem na vida e de aumen-
tarem, na medida do possivel, suas forcas existenciais. Apesar de
constituir uma unidade o Universo, ha nele uma pluralidade (mais
ou menos hierdrquica) e nao simplesmente uma multiplicidade
(mzis ou menos caébtica), de séres concretos, em que se manifesta,
de maneiras diversas, a Vontade do Poder. No homem, a Vontade
do Poder nao consiste numa adaptagdo mecéanica das forcas inte-
riores a condigOes exteriores, como queria o Evolucionismo (153),
e sim uma campanha de conquistas, organizada pelo conjunto do
homem, uma fonte de energias criadoras. C corpo, a sede dos ins-
tintos, é a parte essencial do homem, e suas faculdades espirituais
sao apenas os instrumentos do corpo. A vontade, apregoada por
Nietzsche, é a vontade ndo guiada pelo intelecto, isto é a vontade-
instinto, a vontade que se serve do intelecto como de seu prolon-
gamento natural. O Absoluto nietzscheano é a Vontade comple-
tamente destituida de intelecto. Schopenhauer et Nietzsche ont
discerné la sombre puissance qui est a la base de I'’Absolu; maid
ils n'ont pas aparcu qu’elle y' est éternellemernt couronnée par Pin-
telligence. .. Nietzsche veut surmonter le pessimisme de Scho-
penhauer; mais il conserve le fondement de ce pessimisme, I'idée
que le principe des choses est une Volonté sans intelligence. Par
1a, il §’6te la possibilité d’une vraie affirmation de P'existence (154).
Dai sua afirmacio tragica da vida.

As plantas brotam, crescem, florescem, murcham e morrem em
ciclos determinados; na natureza tudo é inocente; sé o espirito hu-
mano mete sua interpretagao subjetiva nas coisas. O homem for-
te, entregando-se a embrizguez dionisiaca da vida, consegue ele-
var-se a “inocéncia do vir-a-ser” (aleméo: die Unschuld des Wer- .

(152). — Nietzsche, Ecce Homo (in “Porque sou tdo inteligente”, 10).

(153). — Nietzsche contra Darwin, cf. O Crepusculo dos fdolos (in “Correrias de um
Homem Intempestivo”, 14) e A Vontade do Poder, III, n.%s 684-685.

(154). — Ch. Werner, La Philosophie Moderne, Paris, Payot, 1954, pag. 202.
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dens), afirmando enfaticamente todos os valores positivos da vi-
da e negando resolutamente tudo o que poderia obstrui-los. Mas

em que consistem os valores positives da vida, o autor deixa de
nos esclarecer.

VI. O Eterno Retorno.

Para dar ao homem outro atributo divino, — a eternidade, —
Nietzsche renovou a doutrina classica do Eterno Retérno, doutrina
que devia conhecer muito bem devido aos seus estudos da Anti-
giidade, mas que éle teimava em considerar como uma grande des-
coberta sua (155); também alguns outros cientistas e fildsofos ti-
nahm-na adotado durante o século XIX (156), mas ninguém a
propagava com tanto afinco como Nietzsche, que nela via o ama-
go da sua mensagem, o golpe mortal contra o mundo cristao. Via
muito bem como o Progressismo moderno e o otimismo das esco-
las liberais e socialistas eram derivados de esperancas escatologi-
cas, transformadas por uma sociedade secularizada em sonhos ter-
restres (cf. § 69 II). O mundo dionisiaco de Nietzsche percorre,
num eterno- espaco de tempo, tédas as combinacGes possiveis das
suas férgas vitais, cujo total é finito e constante; as combinacoes:
das forcas que existem no momento atual, ja existiram num mo-
mento passado, e existirdo outra vez no futuro. Evolucao é repe-
ticdo! (157). O profeta Zaratustra (158), #o dirigir-se aos seus
animais queridos, no fim do Livro III, alude ao Magnus Annus
dos antigos, e diz tal como outro pitagérico: “Volta o ndé das cau-
sas, no qual estou entrelacado, — éle me criard de novo! Eu pré-
prio pertenco as causas do Eterno Retoérno. Hei de voltar, com
éste sol, com esta terra, com esta &guia, com esta cobra, nao para
uma vida nova, uma vida melhor ou uma vida semelhante, e sim

(155). — Nietzsche pretende ter descoberto “esta férmula de afirmacgo vital, a mais.
elevada ao alcance do homem” no més de agdsto do ano 1881, em Silvaplaaa.
(Suiga); é ela a idéia do livro Assim falava Zaratustra; o projeto desta obra:
foi lancado numia félha com a anotacZo: “seis mil metros além da humanidade e-

do tempo” (cf. Ecce Homo). — Nietzsche quer demonstrar “cientificamente™
a lei do Eterno Retérno, em A Vontade do Poder, 1V, III, € no oplsculo
péstumo: O Eterno Retérno. — Cf. também § 73 II c.
(156). — Cf. Alfred Fouilée, Nietzsche et I'Immoralisnte, Paris, Alcan, 5-me édition,.
. pags. 207-222. )
(157). — Nietpsche, O Eterno Retérno I, 16: “Quem n&o acredita num movimento cir-
cular do Universo, tem de acreditar num Deus arbitrario”. Eis o grande ar-

gumento decisivo do autor: Se Deus existe, deve ser soberanamente livre em
criar ou ndo o mundo, e em crid-lo como Ele o quer; ndo quero que minha:
liberdade seja limitada pela soberania de Deus; ergo, ‘Deus nic existe! — Os.
outros argumentos alegados pelo autor, servem apenas para embrulhar éste sr-
gumento central.

(158). — Por que Zaratustra, o primeiro fundador de uma religido “moral”? Porque Za--
ratustra, mais de qualquer outro moralista, reconhecia a verazidade como a
suprema virtude; por isso convém que éle seja o primeiro a reconhecer seu:
érro inicial. — Ha outros motivos: Falar a verdade e atirar‘ﬂechas, eis as
grandes virtudes dos persas! E afinal, os persas foram os primeiros a _conce})e_r'
uma “filosofia da histéria”, e Nietzsche quer desmoronar a concepgao crista.
da histéria (cf. § 73 II, nota 35¢).
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hei de vcltar eternamente para uma vida idéntica a esta em to-
dos os pontos, até nos pormenores, a fim de vos ensinar outra vez
o Eterno Retdrno de toédas as coisas...”.

E’ dificilimo, se ndo impossivel, harmonizar a lei do Eterno
Retérno com a doutrina do Super-Homem, e os adeptos de Nietzs-
che s3o obrigados a dar cambalhotas inverossimeis para nos con-
vencerem de uma conexao légica. Seja como for, para o autor do
Zarstustra, o Eterno Retérno era um motivo a mais para afirmar
herdicamente e tragicamente a vida dionisiaca: por mais absurdo
que tudo seja, por mais desalentador que seja o dominio dos fra-
cos, cantemos o belo hino da rendicdo total a vida! (159). O que
para os antigos era fonte de moderagdo, de pessimismo, de resig-
nacéo ou de pranto, o que para alguns modernos (160) era causa
de desespéro, transformava-se, para o nosso autor, em motivo de
afirmar jubilosamente a existéncia em frases poéticamente caden-
ciadas, mas incapazes de nos ocultarem uma dor pungente. “Tu-
do vai, tudo volte, eternamente gira a roda da existéncia. Tudo
morre, tudo desabrocha de novo; eternamente corre o ano da exis-
téncia. Tudo quebra, tudo se compde de novo; eternamente se
constréi a casa idéntica da existéncia. Tudo se aparta, tudo se
cumprimenta de novo; eternamente permanece fiel a2 si o anel da

existéncia... Ai! o homem volta eternamente! O homem mesqui-
nho volta eternamente... Eterno Retdérno também do mais mes-
quinho, — eis meu tédio de tdda a existéncia!” (161).

VII. A Critica da Cultura Ocidental.

A critica nietzscheana da culturz ocidental é uma inversdo ra-
dical das normas tradicionais.

Sécrates, como ja vimos, é ¢ inimigo mortal de Nietzsche: é o
triunfo do plebeu sbbre a aristocracia, da razdo sébre os instin-
tos vitais. Ao passo que os gregos pré-socraticos criavam deuses
que simbolizavam sua vontade de poder, praticavam a filosofia pa-
ra nela possuirem uma mao podercsa dos seus instintos vitais, e

(159). — Nietzsche, Assim falava Zaratustra, 1II (capitulo final: Das Ja-und Amren-
. Lied) .
(160). — Por exemplo, Guyau (1854-1888):

Puisque tout se ressemble et se tient dans Pespace.
Tout se copie aussi, j’en ai peur, dens le temps;
Ce qui passe revient, et ce qui revient passe:
C’est un cercle sans fin que la chaine des ans...
E Shelley (1792-1822) in Hellas:
Ch, ccase! must hate and death return?
Cease! must men kill and dy?
Cease! drain not to its dregs the urn
Of bitter prophecy!
The world is weary of the past,
Ch, might it die or rest at last!
(161). — Nietasche, Assim falava Zaratustra; 1II (in Der Genesende).
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criavam o belo sem se incomodarem com uma férmula racional da
beleza, Sécrates, racionalista incuravel, que considerava a vida co-
mo uma doenca (162), inverte essa ordem, por acreditar num
Deus pessoal, por apregoar a vida especulativa, e por racionalizar
e moralizar a arte. Os filélofos alexandrinos sdo o triste produto
do processo de racionalizagdo, iniciado por Sécrates: sdo homens
“tedricos”, cuja Unica zmbigdo é a “objetividade”, isto é, transfor-
marem-se num zero (162a).

Mas o que Nietzsche odeia encarnigadamente, é o Cristianis-
mo, essa religido nascida no Império Romano ja havia muito de-
cadente: é uma revolta de escravos possuidos de um rancor doen-
tio contra tedos os instintos vitais e todos os valores terrestres.
O autor mostra, em geral, certo respeito por Jesus, e ndao quer res-
ponsabilizar o “galiteu” pelas deformacoes do Cristianismo que é
exatamente o contrario de tudo quanto Jesus queria. O Cristia-
nismo é produto hibrido de elementos judaicos e helenisticos, fa-
bricados por uns decadentes ressentidos, entre os quais cumpre des-
tacar a figura de Paulo de Tarso. Em Jesus tudo era natural, es-
pontaneo, interior, ingénuo e genuino; em suma, Jesus era homem
de “instintos fortes”, e adversario irredutivel de dogmas, culto, sa-
cerdotes, prémios e castigos; sua morte foi um ato afirmativo da vi-
da; com efeito, o “Eu-angélion” (Boa Nova) morreu na Cruz ha
2.000 anos, mas seus pretensos sequazes exploraram a figura de
Jesus, transformando a Boa Nova num “Dys-angélion” (mensagem
ruim). Paulo de Tarso, rabino lucifugo, exteriorizou, adultercu e
sofisticou a mensagem existencial do Mestre, atribuindo um cara-
ter transcendente ao que, em Jesus, tinha z2penas valor simbélico.
O Cristianismo histérico é uma religidao decadente: introduziu no
mundo as nogdes perversas de culpa e graca, de pecado e redencao,
de castigo e remuneracdo no além-timulo; propaga a moral dos
rebanhos, e uma zscese grosseira; o Cristianismo causou a queda
do Império Romano, e impediu a expansdo da cultura mugulmana
na peninsula ibérica; ensina a humildade, a compaixdo e o amor ao
proximo, acabando por aniquilar os instintos vitais do homem for-
te; frisa a igualdade de todos os homens perante Deus, preparan-
do assim o caminho para o igualitarismo democratico dos tempos

(162). — Cf. Plato, Phaedo, 118A, onde as dltimas palavras de Sécrates sdo: “O’

: Cristao, ainda estamos devendo um galo a Esculapio (o deus da saGde); nio
esquecas de lho sacrificar”. Segundo uma interpretagdo moderna (muito duvi-
dosa, e desmentida pelo testemunho de autores antigos), Sécrates teria consi-
derado o sacrificio de um galo a Esculapio como um ato de gratiddo, visto -que
a vida é uma doenca.

(162a) . — Cf. Assim falava Zaratustra, 11 15:
Vonde der unbefleckten Erkenntniss (= “Sobre o Conhecimento Imaculado”).
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modernos; impinge aos fiéis o desprézo do mundo, dirigindo-lhes
os olhos para uma realidade meta-histérica e iluséria (163).

O mundo ocidental teve uma época pouco duradoura de virtu
durante a Renascenca italiana, em que os proprios papas estavam
prestes a liqiiidar o Cristianismo. Mas eis que de repente veio da
Alemanha outro plebeu, desta vez um monge mesquinho, chamado
Lutero, um ristico indiscreto e malcriado, um homem de vistas
curtas sem a menor nogdo de etiqueta e cerimonias: éste barbaro
metera na cabeca que o homem tem o direito de conversar direta-
mente com Deus sem a intervencdo de cerimoniarios. Comecou
novamente a luta entre os instintos sadios e a razdo decadente, en-
tre o corpo e o espirito, entre os aristocratas e os plebeus, e nova-
mente venceram os Ultimos. O homem moderno, apesar de ja nio
ser cristao, continua aderindo a muitos idolos cristdos: o igualita-
rismo hediondo, o endeusamento da razio (pela qual éle julga
poder libertar-se das forcas obscuras e irracionais da vida), e a
crenca inabalavel no Progresso (substituto da antiga teleologia
crista).

Apesar das suas invectivas ocasionais contra os judeus, a des-
peito do seu encémio da “bésta loura” (alemao: die blonde Bestie),
ndo obstante seus conselhos de criar uma raga superior mediante
selecdo rigorosa, Nietzsche ndo pode ser considerado, sem mais
nem menos, como o pai intelectual do anti-semitismo, da teutoma-
nia, ou do racismo. Sem divida, encontram-se na sua obra nume-
roscs passos a que os nazistas poderiam reportar-se e, de fato, se
reportaram, mas a cada uma dessas sentencas pode ser oposta ou-
tra sentenga de tendéncia bem diferente. Nietzsche era espirito
de contradicdo, e a perplexidade dos seus leitores, ao procurarem
nele uma doutrina bem definida, decorre, em Gltima analise, da
confusdao no préprio autor. Boiando s6bre as ondes dos seus im-
pulsos violentos, mas momentaneos, oscilava sem rumo entre o
amor e o 4dio.

Essa oscilagao de Nietzsche entre o amor e o 6dio (164) po-
demos verifica-la sobretudo na sua atitude ante o Cristianismo e
a Alemanha. “Cristo na Cruz é o simbolo mais sublime, ainda ho-
je” (165); o Catolicismo granjeia por certas razbes a simpatia do
autor: ainda tem em alta estima o mito, ao passo que o Protestan-
tismo o racionalizou; o Catolicismo ainda possui uma instituicao
aristocratica no sacerdécio um culto requintadamente simbélico na

(163) . — Cf. Nietzsche, A Vontade do Poder, II n.®s 158-252; A Revalorizagdo de todos
os Valores, Livro I: O Anticristo.
(164). — J. Hirschberger, Geschich der Philosophie, Freiburg, Herder, 1952, II pégs.

472-477, fala em Hassliebe, isto é, amor misturado com sentimentos de édio,
ou 6dio misturado com sentimentos de amor.
(165) . — Nietzsche, A Vontade do Poder, II n.°c 219.
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liturgia, etc. Quznto & Alemanha, Nietzsche é muitas vézes in-
justa para com sua patria. Os alemaes sdo malcriados e grossei-
ros, e corrompem a cultura européia; exalam o mau cheiro de cer-
veja; alimentam-se preferencialmente de jornais, politica, cerveja
e musica wagneriana; é humilhante dar-se com um alem#o; seis
filésofos franceses (Montaigne, La Rochefoucauld, La Bruy#ére,
Fontenelle, Vauvenargues e Chamfort) valem mais do que todos
os “pensadores” alemaies, etc. Nao gostava da Prissia ostentosa
e banal; no fim da sua vida, gabava-se da sua origem polonesa, zalias
ficticia (IVietzsche seria Nietzky). Via bem o ridiculo do nacio-
nalismo febril; “Tenhamos sem temores a pretensdo de sermos bons
_europeus, e trabalhemos ativamente pela fusdo das nacdes!” (166).

Mais uma vez: Nietzsche é autor empolgante e arrebatador,
mas sua linguagem demasiado mitolégica prejudica-lhe a clareza
da express&o, sues paixdes tiram-lhe toda a serenidade, e seu or-
gulho fi-lo perder de vista tddas as propor¢bes. Sua jactancia,
originada por um egocentrismo mérbido, acaba sendo insuporta-
vel, e sua pretensdo a proclamar verdades absolutamente originais
ndo tem muitas vézes o menor fundamento. “Eu contradigo como
ninguém antes de mim contradisse, ¢ contudo sou o contrario de
um espirito negativo. Sou portador de uma Boa Nova como nin-
guém antes de mim, e sei de tarefas tao excelsas que, até agora,
lhes faltou o conceito; s6 a partir de mim existem novamente boas
esperzncas. Entretanto, isou necessariamente também o homem
da fatalidade... Nao sou homem, sou dinamite. .. S6 a partir de
mim, instala-se na terra uma politica grandiosa... Nao quero ser
santo, zntes quero ser bufdo... Talvez séja, de fato, bufdo” (167).

“Assim falava Zaratustra” é o titulo bastante peremptério da
obra mais conhecida de Nietzsche; apesar da linguagem apodictica
do autor (168), o leitor ndo consegue averigiiar o que dizia e pen-
sava Nietzsche. E ai estid o testimonium paupertatis da filosofia
vitalista.

D. OS FANATICOS. ‘
§ 112. Variantes da presuncdo coletiva.

Afirmam os etnélogos que tribos primitivas costumam inven-
tar apelidos depreciativos para os seus vizinhos, reservando para
si nomes formosos tais como: “os heréis, os filhos dos deuses”, etc.

(166). — Nietzsche, Humano demasiado Humano, n.0 475.

(167). -—— Nietzsche, Ecce Homo (capitulo final, n.° 1; ordem.das frases ligeiramente
alterada) .

(168). — Uma das obras de Nietzsche: O Crepiisculo dos fdolos (1888) tem por sub-

titulo: “Como se filosofa com o martelo” (alemio: Wie man miit dem Hammer
philosophiert) . !
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Tal costume nao se limita a tribos primitivas; os povos civilizados
nao sao mais modestos do que seus irmaos atrasados, e geralmente
os scbrepujam no engenho de descobrirem argumentos impressio-
nantes em favor da sua superioridede. Nao ha ninguém, quer seja
primitivo, quer seja civilizado, que se ufane de pertencer a um
grupo inferior: o fato ja prova bastante como, nestas afirmagoes,
se fazem valer os instintos de dominar. Por outro lado, devemos
reconhecer que o nivel cultural dos diversos povos e ragas varia
consideravelmente: proclamar um igualitarismo irrestrito entre éles
seria uma solucdo simplista e irriséria; o pecado do racismo e de
certo tipo de colonialismo consiste em querer perpetuar uma desi-
gualdade bem real, atribuindo-a a uma fatalidade ou dando-lhe um
prestigio pseudo-religioso. Também sdo consideraveis as diferen-
cas entre os diversos povos civilizados: cada um déles possui os
seus préprios valores insubstituiveis, e concorre para maior ornato
do manto divino, que é o mundo histérico; na medida em que uma
nzcio possui grau mais alto de cultura, torna-se geralmente mais
consciente da sua prépria missao individual. Varrer essas diferen-
cas culturais e substitui-las por uma tnica cultura planetéria, sig-
nificaria empobrecimento, monotonia e confusionismo. Se é bom
que o homem se arraigue firmemente no seu meio social, afeicoan-
do-se aos costumes, a tradicdo e a cultura do seu povo, é lastima-
vel que essa afeicdo o leve muitas vézes ao exclusivismo, a ceguei-
ra, & arrogancia, ao édic. O homem esquece facilmente que suas ri-
quezas nao passam de dadivas; quando as usurpa em dominio ab-
soluto, revela sua pobreza interior, e geralmente os pobres langam
mao dessa riqueza, utilizando-a contra o ci-devant proprietario.

I. Gregos e Barbaros.

A palavra “barbaro” designava inicialmente um estrangeiro
que falava um lingua incompreensivel para o grego (cf. § 22 I, no-
ta 16). Mas o grande surto da civilizagdo helénica, nos séculos VI
e V a. C, fazia com que o térmo ficasse com sentido deprecigtivo,
e as guerras persas que tanto danificaram a Grécia, ndo pouco con-
tribuiam para que se lhe ligassem fortes sentimentos de 4dio e de
vinganca. “Grego” era o homem livre, a pearticipar ativamente dos
negécios da pdlis, disposto a defendé-la de todos os ataques, a exer-
citar seu corpo nos gymndsia, nao para fins militaristas, mas como
meio de educacao (grego: paidéia), ¢ a desenvolver harmonica-
mente suas faculdades mentais; “barbaro™ era o escravo, a obede-
cer cegamente as ordens caprichosas de um déspota, a levar uma
existéncia indolente ou utilitarista, ou entao, a banhar-se num luxo
amolecedor. Ninguém traduz melhor do que Herdédoto os senti-
mentos bricsos dos gregos em relacido aos barbaros; entretanto,
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com sua amavel ironia comunica-nos que os persas medem o valor
de povos estrangeiros pelo grau de vizinhanca com a Pérsia: quanto
mais préximos aos persas, tanto mais os estimam; quanto mais afas-
tados déles, tanto menos os avaliam (169). Quem viaja muito
com os olhos desimpedidos, acaba sendo prudente e experimentado,
€ j& ndo acredita na superioridade absoluta ou inferioridade abso-
luta de povo nenhum. Por isso Herddoto, apesar de ser grande pa-
triéta e sincero admirador das facanhas feitas pelos gregos, prin-
cipalmente pelos atenienses, fala com muita franqueza nas virtudes
dos “barbaros” e nos vicios dos “gregos”.

Tal sublime isencao de 4nimo nao pode ter sido a quzlidade
do povo grego na sua totalidede; nao podemos descrever aqui a
histéria do “nacionalismo grego”, mas temos motivos de sobejo para
acreditar que a maior parte dos helenos concordava plenamente com
as palavras de Ifigénia, figura dramatica de Euripides: “Convém
que os gregos dominem sobre os barbaros, e nao os barbaros sdbre
os gregos. Sao aquéles uma raca de escravos, ao passo que éstes
nasceram livres” (170). Até espiritos esclarecidos, tal como Aris-
tételes (171), defendiam a “escravatura natural” dos barbaros, pre-
conceito ésse inveterado contra o qual eram improficuos os protes-
tos ocasionzis de alguns individuos raros. No ano 380, o retor Isé-
crates afirmava: “Tanto supera nossa cidade (isto &, Atenas) os
demais homens na arte de pensar e de falar que seus discipulos se
tornaram os mestres dos outros; é devido a ela que o nome dos gre-
gos ja nio indica a raca, mas certa disposicdo do espirito, € que sé@o
chamados de gregos antes os que compartilham conosco a cultura
do que aquéles que conosco tém em comum a mesma origem fi-
sica” (172). Estas palavras tém sido muitas vézes mal interpre-
tadas: parz Isdcrates, os barbaros, e principalmente os persas, eram
os inimigos naturais do povo grego (173); o retor ndo via num bér-
baro, por mais helenizado que fésse, um “grego”; suas palavras sig-
nificam que, entre os helencs, s6 pode ser verdadeiramente “grego”
quem possua a formagdo atica (174).

As conquistes de Alexandre Magno modificaram profunda-
mente a vida politica cultural dos gregos; o grande rei, homem im-
petuoso e destruidor de esquemas convencionais, colimava a fusao
entre os diversos povos do seu Império e fazia caso de mostrar acs

(169). — Herodotus, Historiae, 1 134, 2.
{170). — Euripides, Iphigenia in Tauride, 1400-1401.

(171). Aristételes, Politica, I 1, 5; cf. ibidem, IIT 9, 3, etc.

(172) . Isécrates, Panegyricus, 50.

{173). — Isécrates, Panegyricus, 158; cf. Panathenaicus, 163.

{174). — Cf. Thucydides, Historiae, II 41, 1. — Cf. Werner Jacger, Paidéia, Berlin,

19552, 1II, pags. 131-144, e U. Wilcken, Alexandre le Grand, Paris, Payot,
1952, pags. 27-28.

Revista de Histéria n.0 29
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outros o caminho novo (175), desviando-se dos conselhos que lhe
foram dados por seu preceptor Aristételes (176). Ao mesmo tem-
po, juntamente com a decadéncia da antiga pdlis, surgia a palavra
kosmopolites, ou “cidaddo do Universo”: o cinico Dibgenes é o pri-
meiro a atribuir-se éste qualificativo (177). Na literatura estdica
torna-se lugar-comum a oposicdo entre a “pequena republica” e a
“grande repiblica”, principalmente nos tempos do Império Roma-
no (178). Pois os romanos, outrora igualmente considerados pelos
gregos como “barbaros”, entraram na unidade cultural do mundo
helenistico em virtude das suas conquistas brilhantes, e logo come-
caram a4 usar o mesmo térmo depreciativo, aplicando-o a todos os
n#o-gregos ou ndo-latinos. E’ caracteristico do génio juridico dos
romanos o fato de que éstes consideram a civilitas como o cunho
da sua superioridade sdbre os barbaros desordenados; esta palavra in-
traduzivel indica, antes de mais nada, “respeito pela ordem publica
e obediéncia as leis” (cf. § 29 IV), embora nao lhe faltem reminis-
céncias do antigo ideal da paidéia grega, mas esta tornada mais
pratica, mais utilitaria, mais “retérica”. Para o romano genuino, a
principal tarefa da sua missao civilizadora consistia em criar ordem,
em azdministrar o mundo, e em divulgar certos conhecimentos Uteis
e praticos; sem duavida, idolatrava a retérica (= a literatura), mas
esta lhe era mais um ornamento exterior da vida do que uma neces-
sidade vital. Para éle, “um s6 Catdo valia mil Soécrates” (179).
Contudo, o Império Romano conquistou vastos territorios para a
expansao da cultura helenistica e féz com que as nocdes de “ordem
e organizagao” se tornassem inseparaveis do conceito da “civiliza-
¢ao”. Outrossim, mostrava-se bastante generoso para com os an-
tigos “barbaros”, integrando-os numa unidade politica, social e re-
ligiosa. A influéncia dos estdicos n@o era estranha a esta tentativa
de unificar o mundo.

Mas foi o Cristianismo que proclamou resolutamente a unida-
de do género humano, nao num sentido césmico e panteista como os
Estbicos nem inspirado pelo deséjo de subjugar o mundo como as
legides de Cipido ou de César (cf. § 75 V); ao mesmo tempo, fri-
sou a vocag@o espiritual e transcendente de todos os povos, sem dis-
criminacio de racgas, povos ou culturas. “Nao ha Judeu nem Gre-
go; nao ha servo nem livre; ndo ha homem nem mulher. Porque

(175) . — Arrianus, Anabasis, VII 4, 4-8, etc.
(176). —« Cf, Strabo, Geographica, 1 4, 9; Plutarchus, De Alex. M. Fortuna, 1 5-5.
(177) . — Cf. Diogenes Laertius, Vitae Philosophorum, VI 63.
(178) . — Cf. Séneca, Ad Serenum de Otio, IV; Marcus Aurelius, Ad Seipdum, VI 44;
4; Epictetus, Dissertationes, 1II 24, 10-11; etc.
(179) . — Cf. Florus, VII (poeta romano da época dos antoninos):
Sperne mores transmarinos, mille habent offucias;
Cive romano per orbem nemo vivit rectius:
Quippe myalim unum Catonem quam trecentos Socratas.
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todos vés sois um s6 em Jesus Cristo” (180). Mas essa unidade
mistica ndo vem abolindo as diferengas reais que existem entre os
individuos e os povos batizados, enquanto vivem no tempo; a Igre-
ja respeita-as, e abrange-as a tédas elas na sua catolicidade (181).
Quando a Europa ainda era cristd, — embora no sentido forgosa-
mente precario da palavra, — havia muito pouco nacionalismo e
muito menos racismo; a Christianitas abarcava tddas as diferencas
regionais e culturais, se nem sempre na pratica, ao menos na teo-
tia, € essa concecdo tem inegavelmente algo de grandioso e inveja-

Com o declinio désse ideal ia crescendo o particularismo dos
povos, a culminar no frenesi do racismo moderno. Segundo Arnold
‘Toynbee, autor protestante que faz questdo de declarar ndo ter pas-
sado para o Catolicismo (182), Modern Western Race-feeling has a
Protestant Background, e é uma variante moderna do “antigo povo
eleito”.

II. Judeus e Infiéis.

Aqui, porém, surgem novos problemas.

Nao é racista o Antigo Testamento? Poderia parecer que os
judeus tenham sido os racistas mais fervorosos de todos os tempos,
e que, a0 extirparem os “gentios”, tenham cumprido as ordens cruéis
de um deus racista. Entretanto, sdo essenciais as diferencas entre
o racismo moderno e o racismo judaico, se é que podemos empregar
esta expressdo. Israel devia seu lugar privilegiado entre as nacgoes
nio a sua numerosidade, nem as suas qualidades artisticas, filosé-
ficas ou culturais, nem a sua moralidade elevada, mas exclusiva-
mente a livre eleicio de Deus, soberano senhor de todos os povos.
Tampouco tinha essa eleicdo carater particularista ou nacionalista,
embora os judeus estivessem sempre inclinados a interpreta-la as-
sim (183), mas Israel tinha sido eleito como uma pars pro toto,
uma pequena minoria a servico de tdda a humanidade; o messia-
nismo dos judeus tinha cariter universal. As guerras sangrentas
que o povo eleito fazia contra os “gentxos , ndo decorriam de uma
teoria racial e sim de uma tentativa enérgica, (ate feroz, aos olhos
dos modernos) de manterem pura a sua vocagdo especial e de nao
se confundirem com os idélatras. Pertencer a outra raga ou a ou-
tra cultura ndo constituia crime ou pecado, e muito menos ainda
uma fatalidade: os gentios eram combatidos como infiéis, mas os
que entre éles acreditavam no Senhor, eram admitidos como “pro-
sélitos”. Esta palavra tem origem nitidamente biblica.

(180). — Siao Paulo, Epistola aos Gélatas, 111 28; cf. Epistola aos Colodsenses, III 11.

(181). — Cf. § 75 V-VI, e Yves M.-J. Congar, L’Eglise Catholique devant la Question
Raciale, Unesco, Paris, 1953.
(182). — Arold J. Toylnbee, A Study of History, I pags. 211-216.

(183). — Cf. § 74 I d.
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O Novo Testamento, que prega o amor a Deus e ao proximo,
ndo ordena a extirpacdo dos infiéis, e ndo admite discriminacdo
cultural ou racial. Se os cristdos medievais faziam muitas guerras
aos muculmanos e perseguiam cruelmente os judeus encerrando-os
em ghettos, ndo era o motivo dessas hostilidades o racismo: proce-
diam contra éles simplesmente como contra infiéis, do mesmo mo-
do que tomavam também medidas drasticas contra os hereges, os
inimigos internos da sociedade crista. Podemos condenar essas guer-
ras religiosas em virtude dos principios do Evangelho, mas néo de-
vemos esquecer que 0 Evangelho era um livro verdadeiramente sé-
rio para os medievais, ao passo que para nés, muitas vézes, nao pas-
sa de uma reliquia veneravel, mas superada; podemos lastimar (com
muita mais razdo!) que as guerras religiosas tenham sido deturpa-
das por motivos egoistas e por atos brutais, mas ndo devemos per-
der de vista que também os modernos ideais humanitarios constituem
freqlientemente um pretexto para praticarmos atos de egoismo re-
quintado. Ninguém deseja reiniciar as guerrzs religiosas da Idade
Média ou reencetar a intolerancia agressiva dos tempos idos, mas
seria bom que os condenadores das praxes antigas, ao tratarem dés-
te assunto, mostrassem certo senso histérico. Lutar por um credo
religioso que se vé ameacado ndo tem menos dignidade do que lu-
tar por certo nivel de vida que se vé contestado. A luta religiosa
é, em Ultima anélise, uma discussao armada sObre o significado da
vida; a luta econdémica ndo passa de uma briga entre animais de
rapina. Defendendo esta tese, ndo estamos defendendo a volta a
Inquisigao.

Nao podemos expor aqui a longa e, muitas vézes, dolorosa his-
téria do anti-semitismo através dos séculos; remetemos o leitor
interessado a dois livros recentemente publicados que lhe poderdo
fornecer muitas informagdes tteis (184). O problema do anti-
semitismo é muito complexo, ndo podendo ser devidamente trata-
do em duas ou trés paginas; o anti-semitismo moderno, de que ha-
vemos de falar nos paragrafos seguintes, combate o judeu, ndo por
motivos religiosos, — isto é, por uma certa conviccdo reputada er-
rénea e até perniciosa, — mas por uma fztalidade biolégica, e por
isso é muito pior ainda do que as perseguicdes antigas que, por
mais cruéis e hipécritas que fossem muitas vézes, sempre deixavam
aos judeus a possibilidade de se converterem livremente aos cris-
tianismo. O 4dio aos judeus, — sinzl da eleicio ou da reprovacao
divina? — ji remonta a Antigiiidade e tem algo de verdadsira-
mente misterioso: mas ndo devemos esquecer que, atras dos mo-

———
(184). — F. Lovsky, Antisémitisme et Mystére d’Israel, Paris, Albin Michel, 1955;
Jules Isaac, Genése de I’Antisémitisme, Paris, Calmann-Lévy, 1956.



— 197 —

tivos religiosos tdo levianamente alegados, muitas vézes se ocultam
razbes simplesmente inspiradas pela inveja econdmica e social.
Qui veut battre son chien, accuse de la rage.

III. A Alianca Monstruosa da Lingiiistica com a Biologia.

Os judeus e os cristaos medievos dividiam os povos da terra, alias,
mal conhecidos, em trés grandes grupos: os camitas, os semitas e
os jafetitas, descendentes, respectivamente, de Czo, Sem e Jafet, os
trés filhos de Noé (Gén., IX 18-29; X). A resenha da Biblia nao
tem a pretensdo de ser completa, limitando-se a raga branca e, den-
tro dos povos da raga branca, aquelas tribos e nagdes que tinham
certo interésse para os hebreus; abrange apenas os habitantes da
Asia Ocidental e a parte oriental do Mar Mediterraneo. Foi sem
fundamento que alguns autores anglo-saxOnios dos séculos XVIII
e XIX como também o autor catdlico’ Joseph de Maistre identifi-
caram a estirpe maldita de Cdo com a raca negra, consideranda-a
como divinamente predestinada a escravatura.

O grande naturalista sueco Carlos Lineu (1707-1778) dividia
o Hemo Sapiens em quatro variedades, conforme os quatro gran-
des continentes, atribuindo a cada uma delas certas qualidades mo-
rais: o Homo Americanus, governado pelo costume; é tenaz, satis~
feito e livre; o Homo Europaeus, governado pelos ritos: é descuido-
so, vivaz, e inventivo; o Homo Asiaticus, governado pela opinido:
é severo, altivo e mesquinho; o Homo Afer, governado pelo capri-
cho: é astuto, vagaroso e negligente (185). O professor alemao
Jodo Frederico Blumenbach (1752-1840) foi o primeiro a adotar
uma divisdo das racas humanas conforme a c6r da pele: na sua
obra De Generis Humani Varietate Nativa (1775) admitia cinco
ragas: a raca branca -ou caucéasica, a raca amarela ou mongblica, a
raca negra ou etidpica, a raca vermelha ou americana, a raca par-
da ou malaia. Depois foram sendo adotados numerosos outros cri-
térios: a forma e a cdr dos cabelos, a forma e o tamanho do créanio,
do nariz, etc., a estatura, os grupos sangiiineos, etc. O médico ho-
landés Pieter Camper (1722-1789) tratou especialmente do angulo
facial das diversas ragas humanas, relacionando-o com a inteligén-
cia (na sua obra péstuma: Dissertation Physique, 1791); o fisié
logo sueco Anders Retzius (1796-1860) inventou os térmos: “do-
licocéfalo”, e “braquicéfalo”.

Destarte iam nascendo duas novas disciplinas: a etnologia e
a antropologia (186) que, conforme as tendéncias da época, eram

(185). —— Cf. Julian S. Huxley y A. C. Haddon, Los Problemas Raciales, Editorial
Sudamericana, Buenos Aires, 1951 (trad. esp. de Victor Aizibel).
(186). — O fundador da etnologia moderna é o inglés afrancesado William F. Edwards

que, em 1829, escreveu a A. Thierry sua famosa carta: Sur les Caractérga
physiologiques des Races Humaines (cf. § 39 IV, nota 45): “uma nova dis-
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cultivadas em sentido predominantemente naturalista: o homem
era estudado como um apéndice do reino animal, — apéndice um
tanto embaracoso porque teimava em nao quadrar perfeitamente com
os esquemas preconcebidos dos pesquisadores racionalistas e, mui-
tas vézes, materialistas. A moda da época queria que o homem
fosse apenas um animal evoluido, sem mais nem menos, e que a
razdo fosse um produto tardio da evolugdo biolégica. Buscava-se
com muito afinco the missing link, mediam-se os crinios e as os-
saturas, e formulavam-se leis que, atualmente, sdo tidas por hipé-
teses ingénuas e simplistas. Acumulavam-se muitos conhecimen-
tos sobre o homem, isto é, sObre as condicbes biolégicas da vida
humana, mas ia sendo esquecido o homem no que tem de essen-
cial. As ciéncias “positivas” haviam de resolver o problema da exis-
téncia humana, e da cultura humana. Sé depois se verificou como se
entrelacaram as paixdes e os interésses a essas especulagbes preten-
samente cientificas.

Segundo o racismo, correspondem a certas qualidades fisicas
certas qualidades psicolégicas e morais; as duas sdo hereditarias e
fatais. E’ novo tipo de determinismo histérico, desta vez de cara-
ter agressivo e, quase sempre, politico. Ja vimos outra vez (187)
que o fator biolégico, por mais importante que seja, ndo se presta
a um exame puro e isolado,'e que as qualidades supostamente ra-
ciais dos povos histéricos sdo o resultado complexo de numerosos
fatores heterogéneos, impossiveis de desemaranhar. Os biblogos
hodiernos sdo muito mais prudentes do que os do século XIX (188).

Foi 'desastrosa a alianca da biologia com a linglistica.

Em 1786, Sir William Jones, o fundador da Royal Asiatic So-
ciety of Calcutta (1784), descobriu o parentesco entre o sinscrito
e um grupo de idiomas europeus (grego, celta, latim e alemao); uns
trinta anos depois, o alemao Francisco Bopp lancou os alicerces
cientificos da gramatica comparada das chamadas linguas indo-ger-
ménicas ou indo-eurcopéias (cf. § 59 II). A glotologia recém-nas-
cida, com a ousadia peculiar a novas disciplinas, pouco se conten-
tava com o seu ambito natural: o conceito da unidade lingiiistica
ia-se transformando, aos poucos, num conceito de unidade cultural,
politica, religiosa e “racial” (189), e a lingiiistica tornava-se a hu-

ciplina poderia prestar servicos muito grandes ao estudo das qualidades here-
ditérias”. Em 1839 foi fundada, em Paris, a Société d’Ethnologie, em 1842, a
Ethnological Society em Londres. A palavra “etnologia” foi substituida por
“antropologia” em 1859 (em Paris) e em 1863 (em Londres).

(187). — Cf. § 11 II, e § 20 IIL.

(188). — Recomendamos ao leitor, além do livro indicado na nota 185, Henri-V. Vallois,
Les Races Humaines, Paris, Presses Universitaires, 1951 (na colecio: “Que
sais-je?”) .

(189). ~— A etimologia da palavra “raga” & discutida: segundo alguns, seria de origem
4rabe (raz = “cabe¢a”); segundo outros, derivaria da forma wvulgar (ndo

abonada): ratia = ratio (“qualidade, natureza”, etc.), e teria entrado nos idio-
mas modernos via o italiano (razza).
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milde ancila da antropologia biolégica. Quem muito contribuiu
para a nefasta equiparacao: unidade lingiiistica = racga, foi o ale-
mao Max Miiller (190), embora mais tarde fizesse o possivel para
corrigir o érro. Foi éle (com de Gobineau) um dos primeiros a es-
tender o térmo “aria” ou “ariano”, que originariamente indicava ape-
nas o ramo oriental da familia indo-européia (191), a totzlidade da
mesma. Introduzira-se o “aria” na ciéncia, e nao tardou que ésse
antepassado mitico da gloriosa cultura ocidental ficasse com o mo-
nopdlio absoluto de téda e qualquer verdadeira obra civilizadora.
Nas artes e nas letras, na politica e nas guerras, na religido e na
moral, o “aria” era o Unico criador de valores superiores, ao passo

que as outras racas nao passavam de imitadores ou de parasitas.
IV. Ex Septentrione Lux! (192).

Dever compartitlhar com tantos povos asidticos, europeus e
americanos 0 monopdlio da cultura humana, era uma honra bem
exigua. Por isso fazia-se mister reduzir a raca dos homens supe-
riores a um grupo bem menor. O antropdlogo francés Georges Va-
cher de Lapouge (1854-1919), discipulo de Gobineau, dividia as ra-
cas européias em trés grandes grupos: o dolicocéfalo ou nérdico, o
braquicéfalo ou alpino, e o mediterrdneo ou homo contractus. Dos
trés grupos o dolicocéfalo (muitas vézes, também chamado de “4ria”
por exceléncia) é o mais prendado: quase tédas as importantes con-
quistas culturais foram feitas por éle; a civilizacidgo humana pro-
gride ou diminui 4 medida que progride ou diminui o elemento do-
licocefalico (193).

A lenda do homem nérdico granjeou muitos adeptos na In-
glaterra (194) e na América do Norte (195), mas principalmente
na Alemanha, onde o novo credo racial se compunha de trés artigos:
“Olhos azuis, cabelos louros e honra” (195a). Recorria-se a au-

(180). — Cf. § 107 I d, nota 36.
(191). — Cf. § 59 II, nota 106.
(192). — Variante do antigo adigio Ex Orienfe Lux (= “Do Oriente vem a Juz da

civilizacdo”), adégio cuja origem n3o conseguimos indagar. Muito provavel-
mente forjado sob a influéncia da Biblia, o térmo talvez contenha uma re-
miniscéncia ao Ev. Mt. II, 2: “Onde estd o rei dos judeus que nasceu? Porque
nés vimos a sua estréla no Oriente, e viemos adord-lo”. — Pela prioridade
de uma civilizacdo ocidental luta o Prof. Dr. Adelino J. da Silva d’Azevedo (in
Anuério da Fac. de Filos., etc. “Sedes Sapientiae”, 1955-1956, pags. 105-143).

(193). — Lapouge escreveu por exemplo: Les Sélections Sociales (1896), obra original
e de certo valor cientifico; L’Aryen, son Réle Social (1899), e The Funda-
mental Laws of Anthropo-Sociology (1897).

(194) . — Por exemplo, o poeta e literato Rudyard Kipling (1865-1936).
(195). — Por exemplo, Madison Grant, autor do livro: The Passing of The Great Race
(1916) . — Que se pense nas Restriction Laws contra certas categorias de

imigrantes, e na questio dos negros na América do Norte. Cf. também as
“apartheidwetten” (= leis de separagdo total entre os brancos e a gente de
cor) na Africa do Sul, onde o racismo é principalmente defendido pelos Boers,
descendentes dos holandeses calvinistas. .

(195a). — A doutrina racista dos nazistas era completada pelo amor méistico e pseudo-
religioso ao solo (alemdo: Blut und Boden, isto é: “Sangue e Solo”).
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toridade de Técito para adquirir antigas cartas de nobreza. Os ger-
manos sac uma raca castica: Ipse eorum opinionibus accedo, qui
Germaniae populos nullis aliis aliarum conubiis infectos propriam et
sincéram et tantum sui similem gentem extitisse arbitrantur (196).
Os germanos tém olhos azuis e cabelos louros: fruces et caeruli
oculi, rutilae comae, magna corpora et tantum ad impetum valida
(197). Os germanos tém corpos magnificos: In omni domo nudi
ac sordidi in hos artus, in haec corpora, quase miramur, excrescunt
(198) . Os germanos tém o sentimento de honra e de lealdade: Cum.
ventum in aciem, turpe principi virtute vinci, turpe comitatui virtu-
tem principis non adaequare. .. Principes pto victora pugnant, co-
mites pro principe (199).

O homem nérdico é honesto, leal, livre, corajoso, herdico, viril-
mente religioso, poeta e progressivo; pertence a uma raga predesti-
nada a dominar; sua missao histérica é remocar o mundo degenera-
do; seus inimigos naturais sdo tddas as ragas decadentes, principal-
mente os judeus e os latinos; e ¢ expoente mais perigoso da lati-
nidade é o Catolicismo “internacicnal”. O racismo nérdico, tanto
na América e na Inglaterra como na Alemanha, nunca é isento de
anti-semitismo e de anti-catolicismo. O protestantismo é a religao
prépria do homem “nérdico”.

Antes de iniciarmos nossa exposicao das idéias de de Gobineau,
queremos consagrar algumas palavras a um dos seus precursores
no século XVIII: Henri de Boulainvilliers, Comte de Saint-Sarie
(1658-1722). Bste publicista francés, combatido por Montesquieu,
mas bastante apreciado por Voltaire, demitiu-se do servigo militar
(no ano 1697) para pér a salvo a heranga paterna que lhe era con-
testada. Ao estudar os titulos dos seus antepassados, via-se obri-
gado a estudar também a histéria do seu povo: muito orgulhoso da
nobreza da sua linhagem, que na realidade n3o passava além do
século XVI, pretendia entronca-la na familia real da Hungria (Bu-
da e Estévao), fundando-se em analogias existentes entre as armas.
Nos séus escritos, publicados depois da morte do autor (200), sus-
tentava a tese de que o sistema feudal é a obra-mestra da sabedo- -
ria humana e a verdadeira base de téda a liberdade: destarte com-
batia o govérno popular bem como o absolutismo de Luis XIV, ne-
gando, por exemplo, ao rei o direito de cunhar moedas, de impor
tributos, de tomar a seu servigo tropas estrangeiras, etc., sem a

(196) . — Tacitus, De Germania, 1V.
(197) . — Ibidem.
(198). — Ibidem, XX.
(199). — Ibidem, XIV.
. 4200). — Escreveu por exemplo: Histoire de I’Ancien Gouvernement de France (1727);

Etat de la France (1729); Histoire des Arabes (1731); Vie de Mahomet
(1730); Essai sur la Noblesse de France (1732).

nt
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aprovacdo prévia dos nobres franceses. A nobreza francesa deve
compor-se exclusivamente dos descendentes dos 100.000 francos
que venceram, nos séculos V e VI, os galo-romanos, raca decadente.
“Q terceiro estado” seria a progénie dos detestaveis gauleses roma-
nizados, subjugados pela raca dominadora dos francos. Esta idéia,
por mais absurda que fésse, surtiu muito efeito na mentalidade clas-
sicista da época que tudo queria relacionar com a Antigiiidade clas-
sica. Os jacobinos chegavam a considerar-se como os aborigenes da
Franca, finalmente libertados do jugo insuportével dos francos bar-
baros (a aristocracia do Ancien Régime), e os nobres refugiados
viam nos revolucionarios uns rebeldes despreziveis de baixa linhagem.

§ 113. O aristocrata desgostoso.

O conde francés Arthur de Gobineau (1816-1882), que se
reputava descendente de um antigo viquingue noruegués, Ottar-
Jarl (201), era espirito curioso que acompanhava com imenso in-
terésse tédas as manifesta¢ées da vida cultural do seu tempo. Na
sua qualidade de diplomata, teve a possibilidade de conhecer
pessoalmente muitos paises: a Suica, a Alemanha, a Pérsia, a Ter-
ra-Nova, a Russia, a Grécia, o Brasil (202), a Suécia (pela qual
se entusiasmava) e a Itdlia. Bom cbservador, autor de destaque e,
apesar de certas extravagincias, pessoa simpatica e cativante, a
entreter relagbes pessoais com vérias figuras notaveis da sua épo-
ca, era, antes de mais nada, um aristocrata desgostoso com o rumo
jacobino da cultura européia do século XIX: na democracia via
apenas um processo de plebeizacdo e decadéncia. Como explicar
ésse fendmeno? De Gobineau, vivamente interessado na mentali-
dade dos diversos povos que visitava e, desde cedo, fascinado pelo
estudo da lingiiistica e da etnologia (203), chegava a atribuir ao
fator racial o papel decisivo no destino dos povos. No seu livro
Essai sur I'Inégalité des Races Humaines (204), o conde francés

(201). — Em 1879, de Gobineau publicou: Histoire d’Ottar-Jarl, pirate norvégien,
conquérant de Bray en Normandie, et de sa descendance,

(202). — Aqui se féz amigo do Imperador Pedro II (un aryen pur, ou presque), mas
sentia pouca simpatia para com os brasileiros (une population toute mulétre;
viciée dans le sang, viciée dans Pesprit, laide a faire peur...). — Cf. G.

Raeders, Le Comte de Gobineau au Brésil, Paris, Sorlot, 1934, e do mesmo
autor: Dom Pedro 11 e o Conde de Gobineau, Correspondéncias Inéditas, Sao
Paulo-Rio de Janeiro, etc., Companhia Editéra Nacional, 1938.

(203). — De Gobineau, Essai sur I'Inédgalité des Races Humaines, Paris, Firmin-Didot,
s.d., 5-me édition (2 wvols.), Il pags. 550-551: Sans doute, Pethnologie est
jeune. Elle a toutefois passé Pége des premiiers bégay'ements. Elle est assez
avancée pour disposer d’un nombre suffisant de démonstrations solides sur
lesquelles on peut batir en toute sécurité. Chaque jour lui apporte de plus

riches contributions... En rdalité, elle n’est autre que la racine et la vie
) méme de I histoire, A
(204). — O Essai saiu, pela primeira vez, em dois volumes (1853-1855). — Além disso,

publicou de Gobineau: Les Pléiades (romance, 1874); La Renaissance (cenas
histéricas, 1877); Histoire des Perses (1869); Amadis (poema, 1878).
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tentava promover a histéria a categoria de uma “verdadeira cién-
cia”, utilizando-se amplamente dos dados que lhe eram fornecidos
pelas novas disciplinas: II s’agit de faire entrer Phistoire dand la
famile des sciences maturelles, de lui donner, en ne I'appuyant que
sur des faits empruntés a tous les ordres de notions capables d’en
fournir, toute la précision de cette classe de connaissances, enfin
de la soustraire a la jurisdiction intéressée dont les factions poli-
tiques lui imposent jusqu'aujourdhui Parbitraire (205). Eis um
programa pretensioso, uma revolucdo copernicana na historiogra-
fia; vejamos agora como o autor executou seu projeto.

I. A Raga o Fator Primordial da Histéria.

O autor, submetendo a um exame critico as tentativas anterior-
mente feitas para explicar o fendmeno da decadéncia cultural, ndo
considera a situag@o geografica ou as circunstancias climatolégicas
nem a religido (206) ou a moral ou o regime politico como os fa-
tores decisivos da histéria: o que decreta, em tltima anilise, a mor-
te das nagGes e das culturas, é a degeneracdo biolégica. Je pense
donc que le mot dégénéré, s'appliquant 'a un peuple, doit signifier
et signifie que ce peuple n’a plus la valeur intrinséque qu’autrefois
il possédait, parce qu’il n’a plus dans ses veines le méme sang, dont
les alliages {succesifs ont graduellemente modifié la valeur; autre-
ment dit, gu’avec le méme nom il n’a pas conservé la méme race
que ses fondateurs; enfin, que 'homme de la décadence. .. est un
preduit différent, au point de vue ethnique, des héros des grandes
époques (207). J4 estamos advertidos da idéia fundamental do
autor: a raga é o fator que decide fatalmente sbébre o destino dos
povos. A certas qualidades fisicas (cor da pele, cabelo, ossatura, ta-
manho, forma do crinio, etc.) correspondem necessariamente certas
qualidades intelectuais e morais, e as duas categorias de qualidades
transmitem-se como uma heranca estivel e bem determinada de
uma geragdo a outra, a ndo ser que intervenha outro fator biolégi-
co, igualmente fatal: o cruzamento de racas diferentes. De Gobi-
neau zcredita fanaticamente na “raca pura”.

(205). — De Gobineau, Essai, II pig. 548. Os instintos do aristocrata se revelam na
pég. 549: L’histoire arrachera tous les masques fournis par les théories sophis-
tiques; elle s’armera, pour flétrir les coupables, des anathémes de la religion.
Le rebelle ne sera plus devant son tribunal qu’un ambitieux impatient et nui-
sible: Timoléon, qu’un assassin; Robespierre, un immonde scélérat.

(206) . — Ibidem, 1 pag. 64: Le christianisme est civilisateur en tant qu’il rend I’homme
plus rdfléchi et plus doux; toutefois, il ne I'est qu’indirectement, car cette dou-
ceur et ce développement de Pintelligence, il n’a pas pour but de les appli-
quer aux choses périssables, et partout on le voit se contenter de I'était social
ou il trouve ses néophytes, quelque imparfait que soit cet état... (pag. 69):
Il est donc nécessaire et juste de désintéresser entiérement le christianisme
dans la question. Si toutes les races sont également capables de le connattre
et de gouter ses bienfaits, il ne s’est pas donnéd de les rendre pareilles entre

elles; son royaume, on peut le dire hardiment, n’est pas de ce rwonde.
(207). — Ibidem, 1 pag. 24.
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II. As Trés Racas.

Ha trés grandes racgas: a branca, a amarela e a negra. De Go-
bineau, como catdlico, convencido da unidade do género humano,
mas, como racista, persuadido da desigualdade fundamental das trés
racas humanas, recorre a todos os meios de que dispbe seu talento
diplomatico, para reconciliar as duas teses, demorando-se muito em
discutir cientificamente a origem adédmica das trés racas (207a),
admitida finalmente apds amplas discussGes. Na primeira metade
da existéncia da espécie humana, — periode muito longo, mas ina-
cessivel a todas as investigacGes nossas, — as trés racas se teriam
diferenciado uma de outra, devido a acéo intensa do mundo recém-
criado € ainda nao chegado ao seu estado de equilibrio atual. L’hom-
me, étant nouvellement créé, présentait des formes encore incertai-
nes, peut-étne méme n’applartenait d’une maniére bien tranchée
ni a la variété blanche, ni a la noire, ni a la jaune (208). Mas uma
vez constituidas as trés variedades, podemos verificar a desigual-
dade fundamental, permanente e irremediavel entre elas. A raga
branca é incomparavelmente mais rica do que suas duas irmas
condenadas a um eterno atraso: até podemos dizer que (Ihistoire)
nous montre que toute civilisation découle de la race blanche, qu’
aucune ne peut exister sans le concours de cette race, et qu’aucune
société n'est grande et brillante qu’a proportion qu’elle conserve Ie
noble groupe qui I'a créée, et que ce groupe lui-méme appartient
au rameau le plus illustre de Pespéce (209). Nao se trata de ou-
torgar um certificado de cultura a certos individuos, alias bem ra-
ros, pertencentes a racas inferiores, e sim a grupos inteiros: proce-
dendo-se assim, ver-se-4 que nao existem “culturas” propriamente
ditas sem a colaboragdo ativa da parte dos brancos. De Go-
bineau conhece dez destas culturas: a indica, a egipcia, a assiria (a
qual abrange também a dos fenicios e a dos judeus, etc.), a grega,
a chinesa, a italica, a ocidental, e trés na América (por exemplo, a
dos incas) . Dans les dix civilisations, pas une race mélanienne n’ap-
parait au rang des initiateurs. Les métis seuls parviennent au rang
des initiés. De méme, point de civilisations spontanées chez les na-
tions jaunes, et la stagnation lorsque le sang arian s’est trouvé épiii-
sé (210).

N3ao podemos acompanhar aqui a odisséia do autor através dos
znais da humanidade: seu livro, que contém mais de 1.100 pagi-

(207a) . — Quem defendia o “poligenismo” do género humano, no século XIX, era sobre-
tudo Ludwig Gumiplowicz (1830-1909), autor do livto Rassenkampf (= “A .
Luta das Racas, 1883), e outras obras.

(208). — Ibidem, I péag. 143.

(209). — Ibidem, I pag. 220.

(210). — Ibidem, I pag. 223.



— 204 —

nas, revela-nos todos os segredos das noves disciplinas e diverte o
leitor hodierno com sua “omni-sapiéncia”. A etnologia e a gloto-
logia, mal chegadas a existéncia, julgavam-se capazes de resolver to-
dos os problemas da histéria humana, e nosso autor, aceitando do-
cilmente conclusdes precarias e hipoteses precipitadas de especia-
listas, julgava poder partir dessas “verdades inabalaveis e definiti-
vas” para criar uma sintese histéria completamente nova. Ademais,
sua argumentacao, apesar de ser quase sempre agradavel e muito
diplomatica, acaba por nos decepcionar, visto que ndo passa de uma
petitio principii: de Gobinezu promete dar-nos uma teoria histéri-
ca rigorosamente baseada em fatos verificados pela ciéncia, mas,
para comprovar sua teoria, forca muitas vézes os fatos a obedecerem
a um esquema preconcebido (211).

III. A Superioridade dos Arias.

O lugar infimo na escala dos valores raciais é ocupado pelos
pretos, uma raga que se acha num estado muito préximo a anima-
lidade: sdo brutos, dvidos, sensuais, apaixonados e pouco inteligen-
tes, mes dotados de sentidos bem desenvolvidos, sobretudo o pala-
dar e o olfato. A raca amarela é, por assim dizer, a antitese da ne-
gra: os amarelos sdo pouco fortes, utilitarios, pacificos, apaticos e
mediocres: c’est un populace et une petite bourgeoisie que tout ci-
vilisateur désirérait choisir pour base de sa société: ce n'est cepen-
dant pas de quoi créer cette société ni lui donner du nerf, de la beau-
té et de l'action (212)). Mas o autor, como catdlico, apressando-se
a antecipar certas objecbes que. poderiam surgir, diz que, por
mais bruta ou indolente que seja uma raca humana, ela sempre se
‘distingue essencialmente das racas animais e que é acessivel aos
ensinamentos da religido (213).

A raga branca possui o monopélio absoluto de tédas as virtu-
des civilizadoras, intelectuais e morais: os brancos sdo inventivos,
progressivos, tém “carater” e possuem sobretudo o senso de liber-
dade e de honra: devido a essas qualidades sdo predestinadas a
criar as culturas e a liderar as outras racas. Les deux variétés in-
férieures de notre espéce, la race noire et la race jaune, sont le
fond grossier, le cotton et la laine, que les familles secondaires de
la race branche assouplissent en y mélant leur soie, tandis que Ie

A

groupe arian, faisant circuler ses filets plus minces a travers les

(i.l’ll). —— Cf. E. Cassirer, El Mito del Estado, México-Buenos Aires, Fondo de Cultura

Economica, 1947, pags. 264-292.
(212). — De Gobineau, Essai, I pag. 216.
(213). — Ibidem, I pég. 159. — Bem diferente é a linguagem de A. Hitler in Mein

Kampf, pag. 446, onde o autor fala nas missdes “importunas”’ das Igrejas
cristds entre os pretos, que nio desejam nem compreendem nada do Cristianismo,
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générations ennoblies, applique a leur surface, en éblouissant chef-
d’oeuvre, ses arabesques d’argent et d’or (214).

A raga branca, portanto, ndo é perfeitamente homogénea, mas
abarca “familias secundarias” e uma “familia priméaria”, que é o
grupo ariano, a fina flor da nossa espécie. Familias secundérias
sdo os camitas (215) e os semitas. Estes dois grupos, em tempos
muito remotos, despertaram as racas inferiores do seu sono secular,
criando civilizagbes impressionantes, principalmente no Oriente Pré-
ximo. Mas os criadores sucumbiram ao péso da sua obra criadora:
nas suas relacGes inevitiveis com as ragas inferiores chegaram a
amalgar-se com elas. Sem diavida, ésses cruzamentos tinhem certas
vantagens: as belas artes e a poesia lirica sdo produtos da mistura
dos brancos com os pretos (216); praticada entre ragas inferiores,
a mistura pode produzir uma raca superior a cada uma das que a
originaram. Mas, praticada pela raca branca, les grands, du mém?
coup ont été abaissés, et c’est un mal que rien ne compense ni ne ré-
pare. .. La race blanche possédait originairement le monopole de la
beautd, de P'intelligence et de Ia force. A la suite de ces unions avec les
autres variétés, il se rencontra des métis beaux sans étre forts, forts
sans étre intelligents, intelligents avec beaucoup de laideur et de
débilité (217). A lei faital do sangue quer que o homem superior
sucumba ao inferior, o sublime ao vulgar, o forte ao fraco.

Os arias (218), o escol da raca branca, a viver inicialmente
nas estepes da Sibéria e a espalhar-se, aos poucos, pela India, pelo
Egito (1), pela China (!), pela Grécia, e pela Alemanhe, Franca ¢
Escandinavia, — também os arizs ndo puderam escapar a essa lei
calamitosa: em quase tddas as regides ocupadas por éles, foram-se

(214). — Ibidem, II pag. 539.
(215). — De Gobineau impugna a identificagiio: camitas = pretos, cf. ibidem, 1 pag.
235. ~—— Os camitas s3o o resultado da mistura entre brancos e pretos; os

semitas sd@oc o resultado de cruzamentos entre brancos, pretos e (ainda pre-
cariamente) brancos.

(216) . — Ibidem, I pags. 351-365.
(217). — Ibidem, pégs. 218-219.
(218). — O autor (ibidem, I pags. 369-372) relaciona os nomes dos “arias” (cf. § 59

II, nota 106) com as palavras gregas: Ares (= Marte), areté (= wvalor,
virtude), a(r)chaioi (— aqueus); com as palavras alemas: Herr (— Senhor)
e Ehre (= honra); com a palavra latina: (h)erus (= Senhor, dono), expli-
cando “arias” como “homens de honra”. — O deus dos 4arias é “luminoso”, o
que é provado pelas palavras Devas (sanskrito), Zeus e Theds (grego), Diewas
(litudnio), Zio (germaénico), etc., cf. Egsai, I pégs. 380-381: Le peuple arian
voulut les (isto é, os deuses) avoir a son image, Comme il ne connaissit rien
de supérieur & lui sur la terre, il prétendit que rien ne fut autrement parfait
que fui dans le ciel... Le mot sacré de la race blanche s’oppose... a I'“Al”
des aborigénes mélaniens. Ce dernier représente la superstition, I’autre la pen-
sée; Pun est I'oeuvre de P’imagination en délire et courant & I'absurde, I’autre
sort de la raison. Quand le “Deus” et I'“Al’ se sont mélés, ce qui a eu lieu
par malheur trop souvent, il est arrivé, dans la doctrine religieuse, des con-
par malheur trop souvent, il est arrivé, dans la doctrine religieuse, des con-
langes de la race noire avec la blanche. L’erreur a été d’autant plus mons-
treuse et dégradante, qu’“Al” Pemportait davantage dans cette union. — Cf.
ibidem, 1 pag. 426: Or, I’homme noir et I'homme jaune ne pouvaient bien
comprendre que le laid: c’est pour eux que le laid fut inventé et resta tou-
jours rigour ¢ nécessaire. -




degenerando por causa das suas unides com racas inferiores (no
Egito e na China) ou com grupos secundarios e degenerados da ra-
ca branca (por exemplo, na Grécia e em Roma). Os arias invaso-
res da India, para quem “branco” era idéntico a “belo” e que insti-
tuiram o regime das “castas”, foram derrotados pelos budistas, con-
seqiiéncia da infiltracdo de sangue inferior, a manifestar-se, por
exemplo, na prioridade da moral budista a ontologia. Os gregos ho-
méricos, os “aqueus” (dos quais de Gobineau tinha conhecimentos
multo exiguos, ja que escrevia sua obra antes das escavacdes feitas
por Schliemann e Dérpfeld), sao arias puros como também os es-
partanos, o que logo se vé pela instituicdo espartana dos hilotas e
dos periecos; mas éstes arias encontraram, no pais conquistado por
éles, muitos habitantes pertencentes a racas inferiores, principal-
merfte de origem semitica, e éste Gltimo elemento foi-se desenvol-
vendo em detrimento dos &rias casticos. Sintomas da decadéncia
grega s3o0: a replblica e a democracia, a dedicacao a pélis e ndo ao
sangue, a ginastica praticada por jovens nus, etc. O autor mostra
grande admiracdo pelo génio artistico dos gregos que continuava a
existir na época da sua decadéncia racial, tout en réservant son
respect pour des choses plus essentielles (219), e até mesmo chega
a atribuir a sensibilidade estéltica e a paixdo intelectual dos gregos
a influéncia do sangue semitico (sic!), mas éste equilibrio precario
devia perder-se com a afluéncia de ondas cada vez mais numerosas
e arrasadoras de asiaticos, levando a Grécia a plena decadéncia
moral, politica e intelectual (219a). A histéria romana, tal como
é apresentada por de Gobineau, é muito mais complexa e impos-
sivel de expor em poucas linhas: basta dizermos aqui que para a
formacdo da Roma republicana nio contribuiram os arias casticos,
mas sé familias secundirias da raga branca, e que a Roma imperial
acabou por semitizar-se, devendo sua longa duragdo exclusivamen-
te a boa organizacdo das suas legiGes.

V. Perspectivas Sombrias.

Foi entdo que apareceram os germanos, arias quase puros, in-
devidamente desqualificados de “barbaros” ou apresentados como

(219). — Ibidem, II pag. 45.

(219a2) . — O historiador alemdo J. Ph. Fallmerayer (1790-1861), homem bastante via-
jado na Grécia e no Oriente Préximo e autor de um livro intitulado: “Sébre
a Origem dos Gregos Modernos” (1835) (obra conhecida de de Gobineau),
sustentava a tese de que os gregos modernos né@o sdo os descendentes dos gre-
gos cléssicos, e sim de albanos e eslavos. Assim procurava explicar a dege-
neragdo cultural ¢ moral dos gregos nos tempos modemos. Esta tese, alias
mal fundamentada, era um golpe ao “filelenismo” europeu dos primeiros de-
cénios do século XIX que idealizava loucamente os gregos classicos e os gregos
modernos (entdo envolvidos na sua guerra de independéncia contra a Turquia)
por causa dos gregos clissicos. Esta guerra (1822-1830) atraia muitos entu-
siastas para a Grécia, um dos quais foi o célebre poeta brithnico Lord Byron
morto (1824) no sitio da cidade de Missolonghi.
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monstros em delirio por historiadores mesquinhos e ignorantes.
Qu’était-ce que le barbare? Un homme & blonde chevelure, au teint
blanc et rosé, large d’épaules, grand de stature, vigoureux comme
Alcide, téméraire comme Thésée, adroit, souple, ne'craignant rien
au monde, et la mort moins que le reste (220). Os germanos insu-
flaram nova vida a uma sociedade decadente e moribunda, e al-
guns séculos depois, nos tempos das invasdées dos normanos, a Eu-
ropa, outra vez enfraquecida pela miscigenacao, recebeu a Gltima
importante injecao de sangue regenerador. Mas a raga superior fi-
ca cada dia mais exposta a um processo de deterioracdo, por causa
do seu contacto inevitavel com outras racas habitantes da Europa.
O desaparecimento do aria castico é uma lei inexoravel e fatal, e
com éle desaparecerd também a verdadeira civilizagdo. Nem a re-
ligiao, nem a ciéncia, nem a técnica poderid premunir-nos contra a
catastrofe iminente: bibliotecas, conforto material e armas enge-
nhosas sdo incapazes de salvar a civilizagdo (221). O fim da his-
téria humena é simplesmente desconsolador: Les nations, non, des
troupeaux, humains, accablés sous une morne somnolence, vivront
des lors engourdis dans leur nullité, comme des buffles ruminants
dans les flaques stagnantes‘des marais Pontins. Peut-étre se tien-
dront pour les plus sages, les plus savants et les plus habiles des étres
qui furent jamais; nous-mémes, lorsque nous contemplons ces grands
monuments de 'Egypte et de'l'Inde, que nous serions si incapables
d’imiter, ne sommes-nous pas convaincus que notre impuissance mé-
me prouve notre supériorité? (222).

Eis o fim estpido, ndo s6 da civilizagdo ocidental, mas de t6-
da e qualquer cultura no nosso planeta: rebanhos satisfeitos, mais
semelhantes a bGfalos do que a séres humanos! Visto que nao exis-
tem grandes reservados de arias puros, a profecia de de Gobineau
ndo admite a menor esperanga. A histéria humana, e sobretudo a
da raga branca, é sumamente tragica: sua missao civilizadora qui
est comme le comble, comme le sommet, comme le but supréme
de Phistoire, arrasta-a para sua prépria ruina. La vie de 'humanité
prend ainsi une signification d’ensemble qui rentre absolument dans
Pordre des manifestations cosmiques (223). Mas de que maneira
o autor consegue reconciliar sua fé num fim supremo da historia
com sua chenca no valor da raca branca, predestinada a degenera-
¢do, — eis uma quest_éo que deixa de nos esclarecer.

(220). — Ibidem, II pag. 299.
(221). — Ibidem, I pags. 170-171.
(222). — Ibidem, II pag. 561.
(223). — Ibidem, I pag. 559.
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§ 114. Juda e Roma contra os germanos.

As teorias de de Gobineau tinham pouca repercussao na épo-
ca otimista e progressista em que vivia o autor; principalmente na
Franca, =s idéias extravagantes e as profecias sombrias do Essai
granjeavam pouca simpatia; Vacher de Lapouge era, ai, um dos seus
poucos adeptos (cf. § 112 IV, nota 193). Na Alemanha, onde o
autor tinha vérios amigos (224), a situacdo era diferente: aqui
eram aceitas com sentimentos de profunda satisfacao as teorias li-
sonjeiras acérca da privilegiada raca arizna, da qual os teutdes eram
os representantes mais ilustres, ou pelo menos, numeéricamente, os
mais importantes. As.idéias de de Gobineau favoreciam muito o
desenvolvimento do movimento pan-germénico que, depois de 1870,
ia ganhando cada vez mais terreno, chegando a revestir-se de cer-
tas feicbes pseudo-religiosas. A obra de de Gobineau foi traduzida
para o inglés e para o alemao (225), e foi principalmente na versio
alemd que influiu nos acontecimentos politicos. Em 1890, o racista
alemio, C. L. Schemann fundou o Gobineau-Vereim, isto é, a
“Associagdo Gobineau” (226). A Alemanha, unida sob a égide da
Prassia, que acabava de derrotar a Franca “decadente”, comegava
& idteressar-se cada vez mais pelo aria. Quem deu um passo deci-
sivo nesta evolugdo, foi Houston Stewart Chamberlzain (1855-1927),
filho de um almirante inglés, mas radicado na Alemanha idolatrada,
cnde se casou com a fitha do compositor germanico Ricardo Wag-
ner. Ele nos interessa zqui como auter de uma obra (escrita em
.alemao): Die Grundlagen des Neunzehnten Jahrhunderts (1899),
isto é: “Os Fundamentos do Século Dezenove” (227). O autor te-
ve a grande satisfacao de poder abencoar a figura de Hitler pouco
‘tempo antes de morrer.

I. Um Conceito Dindmico da Racga.

De Gobineau derivara as trés racas brancas de trés antepassados
“biblicos: Cao, Sem e Jafet, e criara o mito de “ragas puras”, as quais
fatalmente degenerariam devido a cruzamentos inevitaveis no seu
-esforco de criarem civilizagoes superiores. Chamberlain, mzis eman-
cipado de um livro judaico e menos pessimista, optava por um con-
-ceito dinamico da raca, julgando que as melhores ragas humanas,
analogamente as rages superiores do reino animal, sao o resultado

(224). — De Gobineau era amigo de Wagner; Nietzsche interessava-se por éle; o autor
dedicava seu Essai ao rei Jorge V de Hanover (1851-1866).

+(225). — Em 1856, de Gobineau escrevia a um amigo: Faudra-t-il que j attende que
mes opinions rentrent en France traduites de I'anglais ou de I'allemand? (apud
E. Bréhier, Histoire de la Philosophie, II pag. 942).

+(226). — C. L. Schemann (1852-1905) escreveu uma biografia de de Gobineau (1913-
1920); além disso publicou: Die Rasse in den Geisteswissenschaften, 1928-1931
(= “As Racgas nas Ciéncias Morais”) .

.(227) . — Servimo-nos da 13a. edigdo, em dois volumes, Miinchen, Bruckmann, 1919.
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feliz de varios cruzamentos. Destarte chega a formular as cinco leis
que regem a criac@o de racgas nobres:

a) O material disponivel deve ser bom: onde ndo ha nada,
o rei perde os seus direitos. Seria ocioso indagar a causa dessa per-
feicdo originaria, pois, segundo Goethe, ndo compreendemos o fac-
tum, s6 o fieri (228).

b) Deve haver um regime continuo de “endogamia” ou de
cruzamento consangiiineo (alemio: Inzucht) para poderem ser con-
solidadas as boas qualidades originais.

c) Deve haver, dentro do grupo originzal, uma eliminacéo sis-
tematica de elementos fracos e nocivos, como também uma selecio
rigorosa de elementos valiosds. — Até agora, Chamberlain nada
diz o que ndo poderia ser afirmado por de Gobineau; daqui em dian-
te, envereda por ceminhos diferentes.

d) Deve haver um certo cruzamento com racas diferentes. . .

e) ...contanto que ésse cruzamento nao exceda determina-
do prazo (229) e seja convenientemente praticado (230).

Chamberlain, como o autor francés, abomina a promiscuidade
ilimiteda das racas (alemao: das Vélkerchaos), da qual a Roma
imperial, essa cloaca gentium (231), é o exemplo tipico, mas, ao
invés do aristocrata francés, julga salutar a mistura de racas dife-
rentes, pelo menos até certo ponto e respeitadas certas condigbes.
A liberdade humana consiste precisamente em poder respeitar ou
desrespeitar as leis sagradas da raca. Quando uma raca superior
transgride uma ou mais dessas regras inviolaveis, termina inevita-
velmente em degeneracgao fisica, intelectual e moral.

II. Homens de Raca e Bastardos. )

Que é “raga” O autor pouco se incomoda com uma defini-
c¢do exata: o homem de raga sente instintivamente o que é raga,
‘mostrando sua superioridade por certa firmeza de carater. A raca
faz com que um individuo se transcenda a si mesmo, dotando-o de
qualidades extraordinarias, quase sobrenaturais; a raca é o solo
alimenticio de génios, os quais ndo sdo meteoros caprichosamente

(228). — Chamberlain, Die Grundlagen, etc., I pag. 327; cf. pag. 317.

{(229). — Isto é, ap6és um periodo muito curto de cruzamentos com ragas diferentes, deve-
haver outra vez um periodo de endogamia e de selegdo. R
(230). -— Aqui o autor nio consegue reduzir a uma regra bem definida a “conveniéncia”;

ha ragas que se corrompem mituamente, quando cruzadas; hid qualidades bio-
légicas e morais que n&o se misturam; o cruzamento de bastardos é sempre
calamitoso, — Exemplos de cruzamentos felizes sdo: os romanos primitivos
com as tribos itilicas; os anglo-saxdes com os normandos; os berlinenses com
os huguenotes franceses, etc. X

(231). — Cf. Tacitus, Historiae, XV 44: per urbem etiam, quo cuncta undique atrocia
aut pudenda confluunt celebranturque. — A histéria do declinio do Mundo
Antigo, em bases biolégicas, foi escrita pelo historiador alemio Otto Seeck:
Geschichte des Untergangs der antiken Welf, 1-VI (1895-1920).
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lancados pelo céu para a terra e sim arvores impressionantes, se-
guradas por milhares de raizes ao substrato fecundo e misterioso,
que é a raca. Um céo bastardo é muitas vézes extremamente in-
teligente, mas nunca merece a nossa confianga: moralmente é sem-
pre um patife (232). Assim também os bastardos entre os homens
podem ser grandes talentos, mas nunca podem elevar-se a altura
da verdadeira moralidade, e jamais podem ser verdadeiros pensa-
dores, profetas ou artistas. Exemplos de bastardos talentosos sao
o autor helenista Luciano de Samésata, ésse sirio volavel, sem amor
ao trabalho, sem honra e dignidade, cuja Gnica preocupagédo éra
ganhar dinheiro e vir a ser uma “celebridade” (233), e Santo Agos-
tinho, que era um individuo caético: supersticGes judaicas, mitolo-
gia grega, neoplatonismo alexandrino, hierarquia romana, — tudo
isso se confundia cadticamente na cabega désse africano; sobretudo
era fanatico pela castidade, pelo que prova, como tantos outros Pa-
dres da Igreja, sua inferioridade racial; pois o homem sadio de uma
raca superior sabe instintivamente que gerar filhos é uma das suas
obrigacdes mais sagradas. Santo Agostinho, porém, invertendo a
ordem natural das coisas, apregoava a ascese, a fuga do mundo.

III. Cultura e Religiao.

Os arias ou os indo-europeus sdo incontestavelmente a raca
superior da histéria universal: sdo éles os Gnicos criadores de uma
verdadeira cultura (234), de um verdadeiro Estado (a excluir a
anarquia bem como o despotismo), os Gnicos possuidores de uma
verdadeira moral (a basear-se exclusivamente no valor auténoemo da
pessoa humana), e os Unicos idealizadores de uma verdadeira re-
ligido. A religido, longe de ser um apéndice insignificante da cul-
tura humana ou de ser uma invengdo superada ou nociva, é, se-
gundo Chamberlain, a fonte de tédas as regides superiores da cul-
tura. A religido é o contacto imediato do homem com o Univer-
so, pelo qual éle se reconhece a si mesmo e em todo e qualquer fe-
némeno, e redescobre ttodo e qualquer fenémeno em si. A religido
ndo tem nada a ver com supersticio ou com a moral: é uma qua-

(232). — Chamberlain, Oie Grundlagen, etc., I pig. 312s Ein Bastardhund ist nicht
selten sehr klug, jedoch niemals zuverliz'srig, sittlich ist er stets ein Lump.
Andauernde  Promiskuitit unter zwei hervorragenden Tierrassen fiihrt
ausnahmslos zur chzchfung der hervorragenden Merkn(ale von beiden! Warum
sollte die Menschheit eine Ausname bilden? Ein Kirchenviiter mochte das wohl
wéhnen: steht es aber hochangeseh » Naturforscher (Chamberlam
pensa aqui em R. L. K. Virchow, 1821- 1902) gut an, das Gewicht seiner
grossen Einflusses in die Wagschale mittelalterlichen Aberglaubens und Unwissens
zu werfen?

(233). — Ibidem, 1 pégs. 353-360. — Cf. § 3 V g.

(234). — O autor (ibidem, II pég. 870) divide os fendmenos da vida social em trés
grupos: 1) o Saber (Descobrimentos, descobertas, inven¢des e ciéncias); 2)
Civilizagdo (Inddstrias, Economia,- Politica e Igrejas); 3) Cultura (“Muadi-
vidéncia”, inclusive Religido e Moral; as Artes).
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lidade permanente da alma (235). O homem religioso, por estar
num contacto direto com o mundo além da razdo, é poeta e pen-
sador, e revela-se criador, esforcando-se, tal como Sisifo, para “dar
forma” visivel ao invisivel e para “dar forma” (alemio: gestalben)
pensavel ao que é impensavel.

Com tal religiosidade espontanea e criadora, prépria do Aaria,
séo irreconcilidveis certas idéias religiosas excogitadas pela mér-
bida imaginacao de racas inferiores, tais como: a idéia de uma li-
vre criagdo do mundo por um Deus-Pessoa, o que, conforme o nos-
_so autor, equivale a crer num Deus déspota, a criar ¢ a governar
“arbitrariamente” o mundo, e a esmagar as forgas da natureza e a
liberdade humana; o dogmatismo religioso, a acarretar o fanatis-
mo e a aniquilar a tentativa humana de criar livremente seus va-
lores religiosos; a doutrina dos sacramentos, que é uma espécie de
magia primitiva e barbara; a instituicdo de uma hierarquia sacer-
dotal, z trazer consigo despotismo e intolerancia. Essas invengoes
sfo caracteristicas de uma religido de temor (alemao Furcht), ao
passo que a verdadeira religiosidade é uma atitude de veneracdo
(alemao: Ehrfurcht), e respeito para consigo mesmo.

Pouco sabemos da linhagem racial de Jesus, mas o pouco
que podemos afirmar com certeza absoluta é que éle nio foi ju-
deu. Cristo é o absoluto génio religioso, o fundador de uma cul-
tura moral desconhecida dos gregos, a fazer-nos descobrir em nds
mesmos uma forca interna, capaz de nos metamorfosear por com-
pleto. Cristo ndo era um pacifista humanitarista, tal como o con-
cebem os sequazes timidos de um Cristianismo adocicado (alemio:
- Milch- und Wasserreligion), ndo ensinava uma passividade pouco
. viril; Cristo era herbi revolucionario e criador de novos valores, que
se alegrava no combate e cuja vida era uma declaracdo de guetra:
“Nio julgueis que vim trazer a paz a terra; ndo vim trazer a paz,
mas a espada. Porque vim separar o filho do seu pai, e a filha da
sua mie, e a nora da sua sogra” (Mt, X 34-35). Cristo afirmava a
vida, ao contririo de kedos os “lucifugos” orientais; nao pregava
uma religido dogmética, nem sequer uma doutrina religiosa; detes-
tava as castzs sacerdotais. N#o sdo estas as caracteristicas de um
heréi ariano? Chamberlain ndo hesita em anexar Cristo & raca ma-
ravilhosa que sdo os Arias.

IV. Gregos, Judeus e Romanos.

Trés cidades plasmaram a cultura ocidental: Atenas, Roma e
Jerusalém; as duas primeiras desempenharam um papel positivo na
nossa educacdo, a terceira um papel negativo: “Do mesmo modo -

(235). — Ibidem, 1 pag. 260.
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que o dia exige a noite, assim a maravilhosa obra positiva feita pe-
los gregos e pelos romanos exigia um complemento negativo; foi
Israel que o deu. Para que se enxerguem as estrélas, precisa apa-
gar-se a luz do sol; para atingir a verdadeira grandeza, para adqui-
rir a grandeza tragica, a {inica capaz de proporcionar um contetdo
vital a histéria, 0 homem devia tornar-se consciente nao sé da sua
forca, como também da sua fraqueza” (236).

A grandeza dos gregos estd em terem descoberto o “homem”.’
O homem nasceu na Hélade, o homem capaz de se tornar cristao;
entre o “saber”, a “civilizacdo” e a “cultura” (cf. nota 234) estabele-
ciam os helenos uma harmonia inigualavel, a qual, nos tempos mo-’
dernos, se encontra apenas entre os germanos. O humanismo é, até
certo ponto, também o ponto fraco dos gregos: nao se interessavam
o bastante pelas regides fora do homem, e muito menos ainda pelas
esferas acima do homem. Pouco dotados do génio politico e do es-
pirito pratico, eram essencialmente artistas e poetas. Platdo é o
apogeu da filosofia grega: é filosofo-poeta, o Homero entre os pen-
sadores, a “dar forma” (alemao: gestalfen) simbdlica aos seus pen-
samentos; Aristételes é principalmente grande como pesquisador da
natureza, contrabalancando assim com seu realismo o idealismo exu-
berante dos seus patricios. Os gregos ndao eram bons metafisicos, no
sentido moderno da pzalavra, sendo que suas faculdades artisticas
e plasticas eram rebeldes ao pensamento puro; tampouco eram bons
tedlogos ou moralistas (demonologial); a escolastica jesuitica, essa
peste negra da filosofia moderma, tem sua origem nas cavilagbes es-
téreis de Aristoteles. Os gregos eram espléndidos fildésofos, no sen-
tido inglés da palavra: Platdo é comparavel ao philosopher Goethe,
Aristételes ao philosopher Newton. Além da faculdade do pensa-
mento puro, faltava aos gregos a honestidade: nao tinham firmeza
de carater, veracidade, patriotismo abnegado ou moralidade eleva-
da. Nas suas obras artisticas embelezavam mentirosamente seus
feitos patriéticos, que na realidade eram muito duvidosos: ji o sa-
bia Juvenal que dizia: creditur quidquid Graecia mendax audet
in historia (237). A raca helénica, o resultado feliz de cruzamen-
tos de ragas, comegou a degenerar com Aristételes, processo ésse
que ia tomando proporgdes calamitosas na época do helenismo quan-
do havia miscigenacéo quase ilimitada: in Syros, Parthos, Aegy ptios
degenerarunt (238).

Os talentos dos romanos eram menos brilhantes, limitando-se
quase exclusivamente a organizarem e a administrarem o mundo;

(236). — Ibidem, I pag. 51.

(237). — Juvenalis, Satirae, X 173.175; Sextus Aurelius Victor, De Caesaribus, I1II
12; cf. Sallustius, De Catilinae Conjuratione, VIII 1-4.
(238). — Titus Livius, Ab Urbe Condita, XXXVIII 17, 11 (o autor latino fala nos

maceddnios) .
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por outras palavras, tinham muita “civiliza(%0” e pouca “cultura”
(cf. § 29 IV). As conquistas dos romanos republicanos ndo eram
devidas a4 ganancie, & brutalidade, & crueldade, e sim a uma supe-
rioridade espiritual e moral: tinham um amor instintivo e pouco
sentimental a patria, dispostos a sacrificarem sua vida e seus bens a
respublica; possuiam o senso de honra; respeitavam a mulher e
consideravam como sagrado o lar; mantinham integra e dignidade
humana. Mas a promiscuidade das ragas mais heterogéneas provo-
cou a decadéncia de Roma: nenhuma cena mais desconsoladora do
que a do Império Romano.

A heranca que nos vem da Palestina é menos valiosa, se faze-
mos abstracao da mensagem ariana trazida por Cristo: é o veneno
dos semitas e dos judeus que se insinua no organismo da nossa cul-
tura ocidental. Nao pretendemos acompanhar aqui o autor nas
suas distincoes — freqiientemente, arbitrarias e pouco fundadas, —
entre “semitas”, “hebreus”, “israelitas” e “judeus”; basta sabermos
que todos éles constituem uma raga inferior, incapaz de filosofar,
de criar obras artisticas, de se elevar a uma religido interior, ou
de realizar uma grande idéia politica. O deus dos semitas é um
déspota, sua religiosidade é magia e supersticdo, sua moral é hu-
milhacdo indigna e ascese mecanicista. O conceito semitico do pe-
cado é meramente fisico, exterior, ritual, ndo tendo a menor relagao
com a voz interna da consciéncia. Nos primeiros séculos da nossa
éra, o semitismo conseguiu deturpar também o Cristianismo, pro-
cesso ésse que ja foi iniciado por Paulo de Tarso, espirito fanatico,
supersticioso e estreito; a desfiguragdao foi continuada e generaliza-
da por outras figuras decadentes, tais como o apéstolo Tizgo, e os
Padres da Igreja Tertuliano e Agostinho. A Igreja Catélica, pro-
duto da promiscuidade racial, quer perpetuar a deformacdo da su-
blime menszegem de Cristo.

V. Os Germanos e seus Inimigos Naturais.

Os salvadores da cultura antiga e os criadores da cultura mo-
derna s3o os germanos, uma raga superior que sintetiza em si, por
assim dizer, o dom artistico dos helenos, o génio politico dos roma-
nos e a profundidade moral e religiosa pregada pelo Evangelho.
A grande descoberta cientifica dos germanos é sua interpretacao me-
canica do mundo dos fendmenos, a possibilitar-lhes o dominio sdbre
a natureza; com ela se coaduna harménicamente uma religido idea-
lista, ndo mecAnicz; as duas esferas que, em outras culturas sao
sempre confundidas, ficam rigorosamente separadas uma da outra
‘entre os germanos. Eis o que congtitui o maijor titulo de gléria para

2

a “mundividéncia” germanica. Chamberlain é bastante generoso
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na sua germanofilia: atribui éste titulo honroso nao s6 aos germa-
nos propriamente ditos (os alemaes, os escandinavos, os holandeses
e os flamengos), mas também aos anglo-saxoes, aos celtas e aos es-
lavos. Por via de regra, é germano s6 quem descende dos germa-
nos, mas, por outro lado, concorda com Paul de Lagarde (239) que
diz: “O teutonismo ndo estd no sangue, e sim na alma” (alemaio:
Das Deutschtum liegt nicht im Gebliite, sondern im Gemiite) . Ha
caracteristicas biolégicas (cabelos louros, forma e tamanho do cra-
nio, etc.), mas muito mais importantes do que elas sfo as caracte-
risticas da alma germanica (a fidelidade, a liberdade, a honestida-
de, a profundidade, a interioridade, etc.).

Tudo o que a cultura ocidental produziu de belo, de profundo,
e de sublime é a obra dos “germanos”: Teodorico, o rei dos ostro-
godos, Carlos Magno, Eckhart, Dante, Miguel-Angelo, Rembrandt,
Shakespeare, Goethe, Wagner e Beethoven — eis algumas sumida-
des da cultura germanica de cuja sobrevivéncia depende a sobre-
vivéncia da cultura humana. Infelizmente, estd sendo ameacada
sériamente a cultura germanica nos tempos modernos. Nos paises
meridionais da Europa existe um verdadeiro Vélkerchaos, que ja re-
monta aos tempos do Impéric Romano e que, depois de detido tem-
porariamente pela injecdo de sangue germénico, esta se revelando
cada vez mais. E’ esta a razao porque ai ndo pegou bem a Reforma,
ésse ato libertador do génio germéanico; os franceses, outrora os
representantes de uma grandiosa cultura germéanica, véem diminuir
constantemente suas forgas vitais: absolutismo, jesuitismo e a Re-
volucao de 1789 concorreram para se exaurir o nobre sangue dos
francos (240); os eslavos, nas suas origens muito afins aos germea-
nos, mosiram hoje certos sinais de decadéncia racial e estdao recain-
do na indoléncia asitica, depois de terem dado algumas provas
promissoras de vitalidade; dos americanos do Sul, uma raca caéti-
ca, incapaz de tdéda e qualquer realizagdo cultural, nem se fala
(241). A tinica esperanca da cultura ocidental estd agora nos ger-
manos propriamente ditos, dos quais os alemaes, uma raca mista em
proporg¢des muito convenientes, constituem a nagao mais importante,
e nos anglo-saxGes que ainda revelam um poder expansivo muito

(239). — P. A. de Lagarde (1827-1891), orientalista e filélogo alem3o.

(240). — Chamberlam, Die Grundlagen, etc., 11 pag 1101: A revolugdo francesa é uma
catéstrofe, ndo a aurora de uma nova época histdrica; ela se tornou inevitivel
porque, na Franga, a Reforma havia malogrado; a Frang¢a (no século XVI)
tinha muito sangue germénico para apodrecer, tal come Espanha, mas nio em
quantidade suficiente para se livrar da teocracia universal; ibidem, II pag.
1015: a canonizagdo da Deusa-Razdio, durante a Revolugdo francesa, parece a
Chamberlain uma idéia “bem jesuitica” (sic!); ibidem, II pag. 1018: gpelo
fato de terem progredido, desde o século XVI, as nagdes germfnicas podemos
ver que a polmca de Lutero foi a acertada

(241). — Ibidem, 1 pags. 337-339.
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grande: secundados por escandinavos luteranos e por alemaes, con-
seguiram fundar um novo Império germanico e anti-romano: os
Estados Unidos da América de Norte.

Tudo o que nio é germénico (no sentido amplo da palavra) é
anti-germanico, e os inimigos dos germanos organizam-se em dois mo-
vimentos perniciosos: o judaismo internacional, e a Igreja Catdlica.
Ja vimos as objecdes de Chamberlain contra o Catolicismo; ji sa-
bemos que Lutero, aos seus olhos, simboliza a revolta dos germanos
contra a confusdo romana. Mas Lutero nio teve pleno éxito. A
Igreja Catdlica procurava, — e conseguia, parcialmente, — recon-
quistar o territério perdido mediante a Companhia de Jesus, funda-
da por um basco, individuo de raca inferior, inimigo declarado dos
germanos e dos 4rias, homem de vontade férrea. A tGnica grandeza
de Inacio consiste na sua firmeza de cariter; pelo resto, ndo tem
grandeza alguma; nao é pensador, nem artista, nem inventor origi-
nal; “materializa” a religido cristd e a mistica; seus Exercicios reve-
lam certas influéncias muculmanas e africanas, e estimulam certas
predisposicOes histéricas “de que ninguém é completamente isento”;
em Inacio, uma fantasia puramente sensitiva e uma vontade desu-
mana sufocam a expansdo do intelecto e a liberdade espontinea,
forlte da dignidade humana. No jesuitismo, Chamberlain vé a cons-
piracao hedionda dos que se congregam num 6dio terrivel contra tu-
do o que é livre, nobre, sublime e pessoal; o jesuitismo nada colima
sendo a extirpacdo total da personalidade e da honra, tais como
sé@o concebidas pelos germanos (242).

O outro inimigo declarado dos germanos é o judaismo interna-
cional, que se compde de bastardos degenerados, sujeitos imorais,
irreligiosos, materialistas, e gananciosos; os judeus, principalmente os
aschkenazins (243), sdo uma racga desprezivel, sem convicgdes pes-
soais, sem escrGpulos, sem amor ac préximo; tém uma inteligéncia
apenas técnica, e sdo possuidos da vontade demoniaca de dominarem

(242). — Chamberlain nZo quer identificar os individuos com a Igreja a que pertencem;
assim sabe apreciar o Cardeal Manning (por causa do seu “anti-jesuitismo”
e das suas tendéncias anti-romanas) e o tedlogo alemio Hermann Schell (por
causa do seu progressismo), cf. ibidem, II pag. 772; o autor sonha com o
tempo em que todos os cristios se agrupardo em redor de um Jesus germani-
zado, e considerario os primeiros 18 séculos do Cristianismo como o periodo
da doenca infantil do Cristianismo, ibidem, 1 péag. 223.

(243). — O autor tem grande admiracio pelos sefardins, isto &, os judeus rebeldes trans-
portados pelos romanos para a peninsula ibérica apdés a destruigio de Jeru-
salém; é o protétipo de uma raca nobre e bem criada; a ela pertencem, sem
davida, os profetas de Israel, os criadores do mionoteismo (o quzl, porém, para
um germano, ¢ um conceito “mecanicista” (!) da divindade); atualmente, &s-
ses sefardins, aliAs bem escassos, vivem na Inglaterra, na Holanda e nos Es-
tados Unidos. A &les Chamberlain opde os aschkenazins (alemdo: die Ostjuc'ien),
descendentes dos judeus da “diaspora”, j& emigrados da Palestina antes da‘ época
dos marcabeus, ou entdo afugentados pelos arabes e pelos cristdos, ibidem,
I pags. 323-326.
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o mundo. Juda constitui, juntamente com Roma, o pior perigo pa-
ra a sobrevivéncia da cultura germéanica. Ou melhor, o perigo
que nos estd amegando é interno: nés nos deixamos “judaizar”, vis-
to que se entupiram as sagradas fontes da nossa religido. A cultura
germanica conseguird szlvar-se apenas se voltar aquela religido in-
terior, auténomamente humana e “desmecanizada” dos germanos
primitivos. Jesus, ésse grande 4ria, dizia: “O reino de Deus esti
dentro de vés” (Lc, XVII 21). Kant, ésse grande germano, dizia:
“A religido devemos procura-la néo fora, e sim dentro de nés” (244).
Voltaire, Goethe, Schiller e outras autoridades germénicas confir-
mam o principio evangélico e a sentenca do sabio de Koenigsberg.
Lutero livrou-nos de Roma; Kant, o primeiro modélo de um ger-
mano “completamente emancipado”, destruiu definitivamente a len-
da da cognoscibilidade de Deus, essa invencdo de racas inferiores.
Continuemos corazjosamente o caminho indicado por tdo grandes
génios; libertemo-nos resolutamente de Juda e Roma, nao por meio
de perseguicdes, mas por destruirmos entre nés a supersticdo, o
materialismo, e a cabala; trabalhemos incessantemente pela restau-
racdao da religido que é, segundo Kznt, “o supremo dever de um
individuo para consigo”.

§ 115. O misticismo zoolégico.

O racismo é uma aberracao lastimavel que, por razées as quais
o Protestantismo ndo é estranha, langou raizes principalmente nos
povos nérdicos. Para sancionar suas aspiracdes arrogantes, para
legitimar seus instintos egoistas, para dar um prestigio cientifico
ao seu orgulho agressivo, o homem inventa teorias especiosas,
busca o aparato de uma erudicdo impressionante; a eloqiiéncia
o misticismo servem apenas para disfarcar a pobreza das idéias
a falta de um pensamento l4gico. Chamberlain comprova bem
verdade destas palavras. Contudo, devemos ser justos para com
genro de Wagner: ndao o podemos interpretar a luz das teorias
racistas inventadas posteriormente, que se transformaram num ver-
dadeiro misticismo zoolégico, numa moral estabular, num regime
politico sufocador de todos os mais altos valores da cultura huma-
na. Chamberlain nao semeava o 6édio, ndo desenvolvia um pro-
grama diretamente politico, ndo negava certa autonomia dos fatd-
res espirituais. Mas suas caricaturas de Roma e de Juda, seu mis-
ticismo racial, sua exaltacdo excessiva do homem germaéanico muito
contribuiram para a intoxicacado da mentalidade alema.

=20 -

(244) . — Ibidem, Il pag. 1117; cf. pag. 1124,
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I. A Intoxicacdo do Espirito Alemao.

Em nenhum pais germanico, as doutrinas racistas eram acei-
tas com espirito tdo pouco critico como na Alemsznha (245), e o
ato final foi o nazismo. Seria uma injustica e, além disso, uma gran-
de ingenuidade, se responsabilizissemos s6 o nazismo alemio pela
Segunda Guerra Mundial e por todos os crimes politicos cometidos
no periodo de 1932 a 1945; entretanto, podemos dizer que a atuacao
do nazismo na histéria moderna foi nefasta. Hitler e seus satélites,
além de especularem habilmente sdbre certas reivindicagOes justas
do povo alemao, nada faziam senao explorar sem escripulo algumas
tendéncias duvidosas do mesmo povo; sua tatica consistia em bara-
lhar coisas muito distintas com o fim de assegurarem a hegemonia da
Alemanha. E, infelizmente, o nazismo encontrava preparado o ter-
reno para muitos dos seus desmandos e devaneios.

Hegel tinha glorificado o Estado autoritario e sacrossanto, co-
mo também a religido luterana, a arte romantica e a filosofia idea-
lista da Alemanha; o militarismo prussiano, elaborado no século
XVIII por Frederico Guilherme I (246) e revigorado pela resis-
téncia alema ao jugo de Napoledo, tinha sido encomiado por histo-
riadores e publicistas, tais como Von Moltke (247) e H. Leo (248);
Jean Paul e Musonius, no século XVIII, e Chamberlain, no século
XIX, criaram e sustentaram a lenda de ser a Alemanha a Grécia
dos tempos modernos, ou melhor: uma edicdo enmendada da Gré-
cia; Nietzsche tinha exaltado o Super-Homem, a “bésta loura”, o
homem forte, ndao incomodado pelas convencées da moral; pensa-
dores (Schelling!), filélogos (Nietzsche!) e artistas (Wagner!) ti-
nham acostumado o povo alemdo 20 “mito”, desviando-o do pensa-
mento légico e conceptual; Lessing, Fichte, Hegel e tantos outros
tinham habituado os alemies a verem em Roma uma poténcia ini-
miga dos germanos, a verem na Franca um pais decadente, a con-
siderarem os latinos como racionalistas frios e calculistas, sem ori-
ginalidade e sem artisticidade: a revolta da Germania, iniciada por

(245). — Soébre a Alemanha, cf. G. de Reynold, D’ou vient I’Allemagne?, Paris, Plon,

1939. Durante a primeira guerra mtundial, Max Scheler escreveu um livrinho
interessante: Die Ursach des D henH, . Eine national-pddagogische
Erorterung (1917) = “As Causas da Teutofobia”.

(246). — Frederico Guilherme I da Prassia, alcunhado de “O Rei Sargento”, 1713-1740,

o antecessor do rei Frederico II (Frederico o Grande), amigo de Voltaire.

(247). — Cf. § 96 V b, nota 44.

(248). — H. Leo, historiador alemio (1799-1878), autor da “Histéria dos Estados Ita-
lianos”, I-IV (1829-1832), foi o primeiro a empregar a célebre expressio: “a
guerra vigosa e alegre que havia de varrer a canalha escrufulosa” (in Geschicht-
liche Monatsberichte de junho de 1853), frase depois reencetada pelo Prin-
cipe-Herdeiro da Alemanha durante a primeira Guerra Mundial e transformada
em divisa pelos nazistas. Em alem3o: Goft erlose uns von der européischen
Volkerfaulnis und schenke uns einen frischen, fraohlichen Krieg, der Europa
durchtobt, die Bevilkerung sichtet und das skruphulose Gesindel zertritt, das
jetzt den Raum zu eng macht.
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Lutero no plano religioso, devia ser completada por uma emancipa-
cao total dos germanos nos tempos modernos.

II. O Mito do Século XX.

Alfredo Rosenberg (1893-1946), era, como Baldur Von Schi-
rach (249), o porta-voz oficial do nazismo alemao; membro do par-
tido desde 1920, formulava-lhe a ideologia racista, cumprindo as
ordens do Fiihrer de escrever uma histéria mundial baseada no
valor das racas (250). Em 1941, foi encarregado de germanizar
a Ucrania; préso em 1945, foi executado em outubro de 1946,
como um dos grandes criminosos da guerra. -

" Seu livro, que nfo nos vai reter muito tempo, chama-se “O Mi-
to do Século XX” (alemdo: Der Mythus des XX Jahrhunderts),
obra mediocre e compilagdo de teorias alheias, mas difundida em
milhares de exemplares pela Alemanha nazista (251). O livro de
Rosenberg ndo é sério, é agitacio politica, inspirada pelo édio, néo

z

isento de um forte complexo de inferioridade; é um golpe ao pres-
tigio da ciéncia alema.
No pensamento do zutor, o “mito” é um sonho suscetivel de

s

vida, um ideal empolgante a constituir a vida de uma raca: é ex-
pressio de um profundo anseio racial que, transmitido de geragéo
a geracdo, se torna cada vez mais definido e nitido. Os judeus:
sonham com o dominio mundial, estabelecido e mantido pelo di-
nheiro; os catélicos -romanos sonham igualmente com o dominio
mundial, exercido por um papa despdtico, o sucessor do grande “aris-
pice” etrusco; os germanos possuem o senso de liberdade e de hon-
ra, duas qualidades estreitamente ligadas ao seu sangue nobre (252).
Reconhece-se o “nérdico” pela estatura alta, pelos cabelos louros e
pelcs olhos azuis. Desta raga superior (253), sem a qual a civili-

(249). — Baldur Von Schirach (1907-1945), lider da juventude nazista (desde 1933).

(250). — Cf. A. Hitler, Mein Kampf, I Capitulo XI, pags. 317-318 (753a.-757a. edi-
¢do): “Tudo que de cultura humana nos oferece hoje o mundo, tudo o que foi
produzido pela arte, pelas ciéncias e pela técnica, é quase exclusivamente a
obra do Aria criador. Esse fato justifica a conclusio de que éle — e sé éle
—~— foi o fundador da humanidade superior: éle encarna o arquétipo daquilo
que costumamos chamar de “homem”. Ele é o Prometeu da humanidade, de
cuja fronte luminosa se desprende, em todos os tempos, a centelha divina
do génio... Que o eliminem, e uma escuriddo profunda descerd novamente
sdbre o mundo, — talvey j4 depois de alguns milénios (sic!/), — a cultura
perecerd, e a terra se transformard num deserto”.

(251). — A primeira edicdo data de 1930; nés utilizamos a 129a.-132a. edicdo (1938).
— A obra {oi combatida, com muito talento, pelo bispo de Monastério (Muins-
ter), Cl. Aug. Von Galen, in Studien zum Mythus des XX. Jahrhundertsy
a réplica de Rosenberg veio em 1935: An die Dunkelmiinner unserer Zeit (=
“Aos Obscurantistas dos Nossos Tempos”). Um “didlogo” foi imipossivel, por-
que Rosenberg tinha idéias da verdade que se: diferenciava foto coelo da do
seu impugnador,

(252). — Rosenberg, Der Mythus, etc., pag. 2: “Alma significa raca vista de dentro; e
raga, por sua vez, é o lado exterior de alma”.
(253). — Os “nérdicos’, cujo bergo é talvez Atlantida ou o pais mitico dos hiperbéreos,

espalharam-se pelo mundo em cinco grandes ondas migratérias (alemao: Wan-
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zacdo humana ndo existiria, os dois adverséarios irredutiveis sdo os
judeus e o catolicismo romano.

Os gregos classicos, raca espléndida enquanto pura = nér-
dica (Menelay, na epopéia homérica, recebe o epiteto de “louro”),.
foram sendo suplantados pelos semitas: sua decadéncia se anuncia
nas figuras de Antistenes e de Sécrates, dos quais o Gltimo, muito
ingénuamente, pensava que a virtude fosse ensindvel. Os roma-
nos, os conquistadores briosos do mundo, foram sendo deturpados
pelos etruscos, uma raca asiatica, a mais abominavel de toédas;
Roma imperial foi o férno de fundigdo de tddas as ragas. Tédas
as grandes civilizacGes, de que nos fala a histéria, foram criadas
pelos nérdicos e seus parentes: no Egito, na India, na Grécia, na
Pérsia, na Italia, na Europa ocidental, etc., mas tédas elas perece-
ram pela miscigenacdo irrestrita. Nos tempos modernos a Alema-
nha, tornada consciente dos seus valores raciais, serd o baluarte da
cultura, defendendo-a de elementos nocivos e degeneradores, prin-
cipalmente de Judia e Roma.

O Cristianismo, apesar da origem ariana do seu fundador (254),
foi logo desfigurado por elementos semiticos (Paulo de Tarso, etc.)
tais como: o pecado original, a graca divina, o conceito da criagéo, o
monoteismo arbitrario, etc, como também por elementos etruscos,
tais como: a magia, os sacramentos, ¢ inferno, a hierarquia, as in-
dulgéncias etc. A tarefa histérica da geracdo atual consiste em
elaborar um “Cristianismo positivo”, isto é, um Cristianismo des-
pojado dos seus elementos estranhos a alma germanica (alemao:
artfremde Bestandteile). Cristo é o Senhor absolutamente conscien-
te de si (alemao: der selbstbewusste Herr), e sua vida é-nos um
modélo inspirador, ensinando-nos como podemos criar auténoma-
mente os valores relativos a honra, a liberdade interior € a nobreza
da alma.

E’ desnecessario continuarmos o resumo das idéias pouco ori-
ginais de Rosenberg; é melhor despedirmo-nos da doutrina racista
alema3, dirigindo-nos ao pensamento dos russos sobre a histéria.

(Continua no préximo nitmero) .

JOSE’ VAN DEN BESSELAAR

da Pontificia Universidade Catélica de S3o Paulo.

derperioden), ocupando o Egito, a Pérsia e a India, a Grécia e o Lécio, os:
germanos e, afinal, a colonizagdo do mundo inteiro, desde a época das Grandes
Descobertas.

(254). — Na Asia Menor vivia, segundo nosso autor (ibidem, pags. 74-76), um certo-
“Chrestos”, capitio de escravos oprimidos; nele se concentravam as esperancas
do povo explorado pelo fisco romano. O retrato de Jesus, tal como né-lo apre-
sentam os Evangelhos (principalmente S3o Mateus), foi desfigurado por mui-
tos elementos naoc-arianos (messianismo judaico e redengdo asidtica).



