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"Apprendre a vivre et a mourir, et, pour étre homme, refuser
d'étre Dieu." (Albert Camus)

RESUMO



A realidade do espirito, ao longo de toda a obra de Voegelin, ocupa um lugar de
preeminéncia. Nao admira, portanto, que essa proépria realidade tenha fornecido
ao filosofo as bases sobre as quais se assenta sua ciéncia politica. Como grata
destinataria dos eventos a que deram origem a filosofia grega e o cristinianismo
primitivo, a filosofia de Voegelin s6 péde analisar e julgar os fendmenos politicos
com 0s quais se ocupou porque a abertura grega e cristd para o espirito, para o
dominio transcendente, relativizou as ordens mundanas, para as quais o fildsofo
pode, dai em diante, olhar desde uma perspectiva mais independente.
Analisamos, desta feita, como o gnosticismo moderno, mais tarde também
chamado de revolta egofanica, fecha-se dogmaticamente para essa realidade do
espirito, voltando a sacralizar o dominio do poder mundano outrora dessacralizado
pela filosofia e pela revelagao cristd. Fechado assim para a realidade do espirito, o
homem passa a querer realiza-la na terra. Dito de outro modo, a crise do espirito,
eclipsado ja agora pelo apocalipse e deificagdo do homem, dara vazao aos surtos
grandiloquentes que vimos tdo bem encarnados no fenémeno totalitario: o homem
que se arroga poderes totais ndo é sendao este mesmo homem que, em primeiro
lugar, descartou as realidades transcendentes para se fazer mais plenamente
senhor do mundo — de um mundo a ser retificado, redimido e gerido sob as maos
de ferro dos messianismos politicos que dominaram o cenario politico moderno
dos ultimos dois séculos. Para a filosofia, ponto ao qual nossa investigacao
chegara por ultimo, as consequéncias desse fechamento implicara no que
Voegelin chamara de idofobia, ou proibicdo de toda questdo fundamentalmente
filosofica que faga vir novamente a tona a realidade do espirito. A crise do espirito,
resultara claro, n&o constitui somente crise religiosa, mas também e
fundamentalmente, crise filosdfica.

Palavras-Chaves: Religiao politica; Filosofia politica; Salto no ser; Desdivinizagao
do politico; Antifilosofia; Gnosticismo moderno.

ABSTRACT

The reality of the spirit occupies a place of prominence throughout Voegelin's entire
work. It is no surprise, therefore, that this very reality provided the philosopher with
the foundations upon which his political science rests. As a grateful recipient of the
events originating from Greek philosophy and early Christianity, Voegelin's
philosophy was only able to analyze and judge the political phenomena it
addressed because the Greek and Christian openness to the spirit, to the
transcendent realm, relativized worldly orders. From this new perspective, the
philosopher could henceforth view these orders with greater independence. We
analyze, therefore, how modern Gnosticism, later also referred to as egophanic
revolt, dogmatically closes itself off from this reality of the spirit, resacralizing the



realm of worldly power that had previously been desacralized by philosophy and
Christian revelation. Once closed to the reality of the spirit, humanity seeks to
realize it on earth. In other words, the crisis of the spirit, now eclipsed by the
apocalypse and deification of man, gives rise to the grandiose outbursts we see so
vividly embodied in the totalitarian phenomenon: the man who arrogates total
powers to himself is none other than the one who, first, discarded transcendent
realities to become more fully the master of the world — of a world to be rectified,
redeemed, and managed with an iron hand by the political messianisms that
dominated the modern political landscape over the past two centuries. For
philosophy — a point our investigation will ultimately reach — the consequences of
this closure result in what Voegelin terms idophobia or the prohibition of any
fundamentally philosophical question that might once again bring the reality of the
spirit back to light. The crisis of the spirit, it will become clear, constitutes not only a
religious crisis but also, and fundamentally, a philosophical one.

Keywords: Political religion; Political philosophy; Leap in being; De-divinization of
political organization; Anti-philosophy; Modern Gnosticism.
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1 INTRODUGAO

Eric Hermann Wilhelm Voegelin nasceu em Colbnia, Alemanha, em 3 de
janeiro de 1901. Filho de Otto Stefan Voegelin, um engenheiro civil, e Elisa-Ruehl
Voegelin, passou sua infancia em Colénia e em Konigswinter, cidades pacatas a
taciturnas, em nada comparaveis a idilica Viena da primeira metade do século XX,
cidade na qual foi parar, junto com a familia, Ia pelos idos de 1910. Foi la que
Voegelin passou a maior parte de sua juventude, imerso na rica atmosfera cultural
e intelectual de que gozava a capital austriaca.

Contudo, como sbéi acontecer a tipos de natureza arredia, o turbilhdo
politico da Europa levou Voegelin a uma série de deslocamentos. Em meio a
ascensdo do regime nazista na Alemanha e & Anschluss, a anexacdo da Austria
pela Alemanha em 1938, Voegelin foi forgado a fugir. Primeiro, refugiou-se na
Suiga e depois emigrou para os Estados Unidos, onde permaneceu por duas
décadas, periodo durante o qual teve uma série de residéncias temporarias em
diferentes partes do pais, entre as quais figuram Cambridge, Massachusetts,
seguido por uma breve estadia em Bennington, Vermont, e uma estadia mais
longa em Tuscaloosa, Alabama. Mais tarde, Voegelin se estabeleceu em Baton
Rouge, Louisiana, onde permaneceu por dezesseis anos, tempo o bastante para
que absorvesse completamente o clima cultural de que se compunha a atividade
académica do pais aquela época.

Em 1958, Voegelin retornou a Europa, estabelecendo-se em Munique, na
Alemanha Ocidental, a convite da Universidade Ludwig Maximilian, na qual foi
lecionar ocupando uma catedra outrora ocupada por Max Weber, e que desde sua
morte se achava vacante. La ficou até 1969, quando retorna aos Estados Unidos,
pais que havia acolhido sua familia durante os anos dificeis da Segunda Guerra

Mundial e pelo qual Voegelin sempre nutria muito aprecgo e afei¢ao.



Autor de uma vastissima obra acerca do tema aqui elencado, Voegelin
publica, em 1938, ainda em terras germanicas, seu Die Politischen Religionen (As
Religides Politicas), no qual iria descrever o Nacional Socialismo como uma
religido politica e romper definitivamente com o tabu, bem em voga a época, que
trazia consigo a tendéncia de enxergar a politica como uma manifestagéo pura e
simplesmente secularizada. (SANDOZ, 2010. p.110). De religidao decididamente se
tratava, embora como também observaria posteriormente o filésofo: de uma
religido decaida, substitutiva (VOEGELIN, 2000. p.296). Seu aspecto decadente,
portanto, teria a ver com aquele trago caracteristico que Voegelin atribui as
religides politicas intramundanas: a redugédo da realidade a um dos aspectos de
que é constituida. Para ele, a realidade é experienciada como uma tensao entre
forcas materiais e espirituais, € uma revolta contra essa realidade tensional,
traduzida pelo que ele chamara de metaxia, traria para o homem e a sociedade
graves, se nao catastréficas consequéncias. Dentre as diversas consequéncias
em que resulta essa revolta, destaca-se — problema com que se depara o autor ja
no inicio de sua trajetéria intelectual —, uma compreensao de raga, qual iriam
desenvolvé-la os nazistas, como uma ideia de raga limitada a constituicdo
fisiologico-material do homem, sintoma claro, portanto, do que, para o filésofo,
seria uma redugao do homem integral (corpo e alma) a um dos pdlos da realidade
tensional, bem como o diagndstico da condi¢cao a que fora ele rebaixado. Era essa
a tonica do protesto que Voegelin dirigira contra o nazismo e, especialmente, sua
teoria de ragca — experiéncia em torno da qual orbita grande parte de sua obra,
como o havera de confessar o proprio autor, e da qual trataremos no segundo
topico deste trabalho.

Cercado por uma situacdo politico-social cuja desordem se lhe
apresentava como uma doencga espiritual a qual cumpriria ao individuo resistir, o
tipo de relagao entre a ordem e a desordem, saude e doenga, viria a figurar, para
Voegelin, como o tipo de experiéncia prototipica, pela qual todo o homem e
comunidade passam, e da qual a propria historia seria constituida. Ordem, deste
modo, se torna a matéria em torno da qual trabalha o filésofo e, para ele, algo

somente discernivel mediante o exame da historia das ordens (VOEGELIN,



2014b, pp.27-28). Onde quer que haja atividade humana, ali também havera
tentativas de articular uma ordem sobre a qual se busque fazer repousar o sentido
existencial de tal e qual comunidade.

Malgrado a precariedade fundamental do existir humano, a busca pela
ordem é o trago permanente, segundo Voegelin, na histéria humana e, ao que nos
leva sua argumentacdo, as ordens sao classificadas de acordo com o grau de
compacidade ou diferenciacdo que comportam. Quanto mais diferenciacado, mais
delimitada e separadamente s&do compreendidos os varios aspectos da realidade
dentro de uma hierarquia ontolégica que abarca desde as realidades
transcendentes até as imanentes. Se ha, por outro lado, n&do diferenciagdo, mas
compacidade, ha uma indistingdo entre essas realidades, e aquilo que é separado
na diferenciagdo € compreendido como que misturado e confundido nas ordens
mais compactas. A primeira ordem é chamada macroantropica; a segunda,
cosmoldgica. Matéria da qual nos ocuparemos no terceiro tdépico deste estudo,
faremos uma investigagdo das varias irrupgdes desta primeira ordem e de suas
consequéncias para os contextos politico-sociais no interior dos quais elas
brotaram.

Porquanto essa ordem macroantrépica, diz Voegelin, transcende todo o
mundo visivel e se torna um movimento experienciado unicamente pela alma do
homem, a ordem que dai resulta e pela qual as sociedades terdao de se orientar
sera de pouca ou insuficiente estabilidade: como a coisa toda é experienciada
como transcendente, tdo maior sera a dificuldade de organizar uma sociedade em
torno de um modelo de ordem que, justamente por ser transcendente, parece a
todo instante escapar as tentativas de se enquadra-la numa doutrina e, por
conseguinte, de ser convertida num simbolo estabilizado de uma vez para sempre
numa representagdo imanente. (VOEGELIN, 2014b. p.50). As consequéncias, ja
de inicio, serado instabilidade, subversdao e, portanto, ameaga ao status quo,
abrindo a posteridade filoséfica uma nova articulagao teorética sob cuja o6tica a
filosofia politica poderia, dai em diante, examinar, com relativa independéncia,
essa atividade desde ha muito tdo cara aos homens: a organizagao politica
(VOEGELIN, 2015b. p. 129).



O Eric Voegelin que se incumbe de semelhante investigagdo € o mesmo
que se considera herdeiro dessa ordem transcendente a que, como veremos,
deram origem a relevagao sinaitica, a filosofia grega e o cristianismo primitivo. O
filésofo que, desconfiadamente, deita os olhos sobre os principais movimentos
politicos e espirituais modernos € o mesmo que se vé na condigdo de herdeiro de
uma tradicdo espiritual apoiado na qual examina as mais variegadas ordens
articuladas, ora abertas, ora fechadas para essa ordem da qual ele se sente um
grato destinatario.

Com vistas a langar mais luzes sobre a problematica, bem como de tracar
paralelos, ndo tao frequentemente tragados, entre pensadores de tradicdo bem
diversa, porém de ideias, até certo ponto, tdo semelhantes, faremos um paralelo,
no quarto topico, entre as analises da politica moderna na obra de Voegelin e
aquelas com que o filésofo inglés, Michael Oakeshott, por sua vez, examinara os
mesmos fendmenos politicos analisados pelo alemao. As razdes da justaposigao
destes dois autores se devem a suspei¢do, comum a ambos, com que encararam
os principais eventos politicos modernos, e a uma comum sensibilidade espiritual
da qual se nutriam suas analises de eventos que vao desde aqueles pelos quais
se caracterizou o iluminismo até aqueles que abriram caminho aos regimes
totalitarios do século XX.

Ja no quinto e ultimo topico, ocupar-nos-emos daquilo que, segundo Eric
Voegelin, pode ser identificado, na modernidade, como um movimento contrario
aquele dos quais tratam os topicos anteriores: se a tendéncia instaurada pelo tipo
de ordem transcendente foi a de pbr em xeque as autoridades dos poderes
temporais e, portanto, levar a uma morte por inani¢cado as divindades das quais se
nutriam, a nova atitude passara a ser, doravante, a de rediviniza-las. Se as ordens
macroantropicas apontam para aquela ordem divino-transcendente em face da
qual as ordens intramundanas se veem ameacadas, a nova tendéncia na
modernidade — mais ressaido sintoma da crise do espirito — sera a de se fechar
a essa ordem macroantrépica e, logo apos, redivinizar o dominio secular, do qual
o cristianismo primitivo teria, como examinaremos, expulsado todos os deuses

cuja funcdo era a de anima-lo e sustenta-lo. A esse movimento, Voegelin dara a



designagao de religides politicas intramundanas, compreendendo por isso uma
atitude que faz da organizagcdo politica uma Ersatz religion, uma religido
substitutiva, que, nao obstante substitutiva, permanece dispondo de ritos, cultos e,
nao raro, de expectativas radicalmente quiliasticas. Exige de seus fiéis suditos
uma devogao de tal modo absoluta a seus designios, que aos olhos de Voegelin
isto ndo se explicaria sendo por uma sede religiosa que encontrou no poder
secular a sua fonte de agua viva.

Este ultimo tépico trabalhara com duas hipoteses: a primeira aventada € a
de que as religides politicas surgem da necessidade incontornavel que o homem
carrega de se voltar para o divino, seja o divino desfigurado sob a forma dos
projetos politicos intramundanos, através dos quais se busque a salvacédo da
humanidade, ou do Deus transcendente na auséncia do qual floresceria o
primeiro. Mais ainda, como Voegelin (2000, p.71) o dira em The Political Religions,
sempre que se tenta abolir o pdolo divino da tensédo entre o imanente e o
transcendente, a tendéncia inevitavel é a de que o realissimum, mais alta
realidade e fundamento estruturante de tudo o mais, seja buscado no
intramundano (inner-worldly realissimum), o que resultara na re-divinizagdo do
mundano, reforgando, portanto, o carater das world-immanent religions. Para esta
finalidade, faremos um breve levantamento do estado da questdo, a saber, da
relagdo entre politica e religido, bem como nos serviremos de uma abordagem
fenomenoldgica da religido, a luz da qual se possa identificar na experiéncia
religiosa o seu carater decisivo. Sera isto, portanto, imprescindivel para a tarefa de
delimitar os aspectos em virtude dos quais uma religido politica intramundana se
distingue de uma religido revelada e transcendente, tanto quanto para precisar os
pontos em que se assemelham, mesmo que sob forma desfigurada.

A segunda hipotese seria a de que uma religido politica intramundana, ao
se substituir a religido revelada, se fecha inteiramente ao plano
divino-transcendente que a revelacéo tinha como horizonte. E o que toma lugar
nesse cenario de fechamento, sera precisamente a revolta gnoéstica — para
Voegelin, a crenga segundo a qual o homem se vé revestido de um poder tal, que,

movido por mera llibido dominandi, se julga capaz de exercer um dominio



cognitivo absoluto sobre a realidade, atribuindo a agédo politica a missao
prodigiosa de retifica-la no que ele supde defeituoso.

A revolta gnostica €, portanto, uma revolta contra exatamente aquele plano
da experiéncia ao qual se abriam a religido revelada e a filosofia classica: o
transcendente. A revolta tera de se voltar contra o plano transcendente justamente
porque o realissimum, o fundamento da ordem, precisa doravante ser
compreendido como emanando do plano imanente, e, se quer o homem se
arrogar um poder absoluto sobre o mundo, forgosamente tera de rejeitar toda a
esfera da realidade pela qual ele é transcendido e abarcado. Em outros termos,
tera de recusar tudo quanto estad acima e independente dele, a fim de tornar-se
plenamente senhor de uma realidade na qual nada esteja fora ou exista
independente dele. Conquanto para Voegelin, pensadores como Hegel, Nietzsche,
Comte e Marx sejam das figuras mais emblematicas de tal tendéncia, somente o
ultimo teve grande e incomparavel influéncia no cenario politico do ultimo século e
meio.

Como a nossa analise gira em torno da relagcéo entre religido e politica,
haveremos de restringir a analise dos autores gndsticos unicamente a Marx, dada
a sua influéncia sem igual na politica. Pelo exemplo de Marx, veremos como, na
leitura de Voegelin, a revolta gnéstica rompe com as tradigdes espirituais do
ocidente e, em seu lugar, estabelece o apocalipse do homem, isto €, a revelagao
do homem deificado, senhor de um mundo no qual ele ndo reconhece nada acima
e independe de si (VOEGELIN, 2008, p.107). Porquanto a gnose moderna, da
qual Marx seria notavel exemplo, se fecha a toda experiéncia com o ser
transcendente, para Voegelin, ela assume uma postura antifilosofica,
precisamente no ponto em que recusa todo o criticismo, toda a inquiricdo a qual o
filbsofo se lanca e que o possa reconduzir aquela abertura para o ser
transcendente a que o gnosticismo lhe nega o acesso.

Fechada aquele plano transcendente que a revelagéo e a filosofia tinham
como horizonte, a revolta gnostica interdita todos os caminhos que possam a ele
conduzir. Nesse sentido, o revoltado, ndo raro, se vé tomado por uma irritadica

intolerancia a experiéncia que o homem-criatura tem em face daquilo que o



transcende e o supera. A tensdo mesma, portanto, entre o divino e o humano, o
transcendente e o imanente, corresponde a tensao entre o amor sui e o amor Dei,
I'ame ouverte et I'ame close, mortalidade e imortalidade, Nous divino e o Apeiron
caodtico (VOEGELIN, 1990, pp.119-120), implicando isto numa intermitente
irresolugdo, ou permanente aporia, contra a qual o gnostico langa as promessas
de um total aniquilamento — promessa cuja falsidade em nada diminuiria de seu
potencial de seducgéao e destruicao (VOEGELIN, 2019, p.381-382) .

Nao obstante Voegelin critique os revolucionarismos que tomaram o
ocidente dos ultimos dois séculos, a leitura de sua obra com a qual nos
comprometemos nao pretende inseri-lo em qualquer espectro politico ideolégico,
quer seja revolucionario ou reacionario, quer seja progressista ou conservador. A
filosofia de Voegelin, assim mostraremos, tem como aspecto fundamental a
abertura, motivo pelo qual a sua assim chamada busca pela verdade nunca se
detém na verdade, mas permanece intermitentemente na busca. E a busca, para
Voegelin, a finalidade suprema (FINDLAY, 2004. p.153); e assim somente é porque
o horizonte fundamental da revelagdo e da filosofia, isto €, o horizonte da
transcendéncia, quer significar uma realidade cujo sentido ultimo ndo pode jamais
ser apreendido de uma vez para sempre, a cada instante recobrindo-se de um
mistério cuja inesgotabilidade afugenta toda abordagem doutrinaria e reificante.

Se, como observa Findlay, tanto para Platdo quanto para Voegelin (ibid., p.153):

‘[...] o caminho como alvo mostra sempre que ndés nao
podemos jamais apanhar a totalidade do que é, que nés
estamos sempre numa jornada em direcdo a um aumento de
entendimento, e que essa jornada e caminho € o que ha de

importante [...].”

Entao a critica que Voegelin faz ao espirito revolucionario ndo € jamais em
nome de um fixismo, de uma metafisica doutrinaria inamovivel num céu intocavel;
nem tampouco seu retorno aos classicos deve ser considerado uma postura

“ultratradicionalista”, como supde Mario Vegetti (2023, p.68). H4 um abismo entre



compreender a filosofia como uma atividade espiritual independente da politica —
para Voegelin marca maior dos classicos —, e cair num indiferentismo politico,
relegando a politca a um insignificante Pireu, para o qual o filésofo
despreocupadamente olharia desde a sua candida e intangivel kallipolis. O filésofo
que opde resisténcia a politica i. e., a cidade, é, pelo contrario, consideravelmente
interessado pela pdlis, embora ndo o suficiente para prostrar-se diante dela. Sua
liberdade consiste precisamente em estar na cidade, sem ser dela propriedade.
Como a filosofia, para Voegelin, implica na abertura da alma para o ser
transcendente, o revoltado, o gndstico de tipo revolucionario, sera censurado
justamente por viver na clausura e no engessamento, sintoma flagrante da
intolerancia alérgica manifestada pelo gnostico frente a experiéncia de abertura
para o ser transcendente.

A ideia que anima, ao fundo, cada momento da abordagem que fazemos da
obra de Voegelin, tem sempre em vista o filésofo da tensdo, o filésofo cuja
essencial preocupacdo € livrar a filosofia dos percalgos de uma tendéncia
espiritual que marcou decisivamente o ocidente dos ultimos dois séculos, e por
influéncia da qual a filosofia teria se convertido num sistema fechado, acabado —
num aparato belicoso munido com o qual o homem se viu na condicdo de senhor
do mundo. Recobrar para a filosofia a sua forga, segundo Voegelin, implica na
retomada da experiéncia de abertura para o plano do ser transcendente, plano no
qual o filésofo nunca se detém, mas em busca do qual sempre trabalha.

Dado que o debate entre politica e religido, sobretudo depois da vasta
literatura produzida a esse respeito desde a segunda metade do século XX,
tornou-se assunto perene em filosofia politica, ndo raro o tema central da politica
pratica e cotidiana, e o continua sendo nos dias correntes, o presente trabalho
pretende se inserir no rol das contribuicbes a esse debate que considera

significativamente importante.



2 A EXPERIENCIA COMO ORIGEM DO FILOSOFAR

Prenunciando tempestades e periodos cataclismicos, corriam pela
sociedade alema dos anos 30 do ultimo século densas e revoltas ventanias, cujo
mau pressagio Eric Voegelin pdde logo pressentir. De um lado, as agitagdes
engendradas na Alemanha por ocasiao da revolugéo Bolchevique, bem como o
marxismo que a sustentava, e, de outro, o nascente Nacional Socialismo que
pouco a pouco se vinha apossando das mentes alemas formavam, ambos, as
tendéncias contras as quais Eric Voegelin langou sérias denuncias. Dirigiu-se, em
primeiro lugar, a potestade que mais ganhava terreno na Alemanha da década de
trinta, em cuja direcdo langou dois ataques que nem passariam despercebidos
nem escapariam a represalia com que a Gestapo Ihe haveria de responder.
Ambos de 1933, Rasse und Staat e Die rassenidee in der geistesgeschichte von
Ray bis Carus viriam dar o tom do golpe desferido contra a ideia de raga na qual
se sustentava boa parte da propaganda nazista.

Era esse o imbroglio no qual estava metido Voegelin, e sua apresentagéo
neste trabalho, se bem que breve, ndo é, em hipétese alguma, sem razdo. E o
filésofo ele proprio quem confessa, em suas Reflexbes Autobiogréficas, as
motivagdes que animaram sua obra filosdéfica: “As motivagées de minha obra, que
culmina em uma filosofia da histéria, sdo simples. Elas tém origem na situagéo

politica.” (VOEGELIN, 2008, p.139)". A razdo pela qual levantamos esses dados,

' Como bem observa Manfred Henningsen, editor de Modernity Without Restraints, volume quinto
dos Collected Works, malgrado Voegelin tenha escrito os trés estudos que compéem o volume
referido em diferentes situacdes histéricas, as experiéncias que os motivaram ainda sao ainda
aquelas que Ihe tomaram ainda em solo germanico. O tipo de crise que Voegelin compreende
como especificamente moderna é, mais que tudo, especificamente alema. Diz M. Henningsen
(2000. p.4): “As diferentes circunstancias histéricas sob as quais Voegelin escreveu os trés estudos
nesse volume nao nos deveriam distrair do background experiencial que motivou sua analise
teorética. A crise da civilizagdo Ocidental a que ele frequentemente se refere tem caracteristicas
distintamente alemas. A ambiéncia alema & bastante ébvia em As Religibes Politicas quando o
movimento nazista € analisado como uma religido politica. Mesmo em Nova Ciéncia e em Ciéncia,
Politica e Gnosticismo a énfase alema é marcante. Em todos os trés estudos, ele aborda questdes
sobre a versao alema da modernidade. Ao fim da Nova Ciéncia ele identifica a area alema como o
“stratum mais progressivamente moderno da civilizagdo ocidental’. “The different historical
circumstances under which Voegelin wrote the three studies in this volume should not distract from



de cunho eminentemente biografico, é tdo simples quanto fundamental para o
propésito deste trabalho: 1. pensar o lugar desde o qual péde o autor opor ao
ambiente, que de outro modo o teria feito prostrar-se, uma inabalavel resisténcia;
2. como essa resisténcia reverberou em sua producao filosofica, cujo sentido, pela
analise de sua experiéncia pessoal, resulta indubitavelmente mais claro. O lugar, a
compreensao, a experiéncia, em suma, a ordem, por influéncia dos quais Voegelin
examina e de pronto rejeita o nacional socialismo tém como origem uma
experiéncia sua, de onde brota seu filosofar, para a qual toda divinizagdo do
politico resultaria em infortunio para o homem.

E ainda, como & frente examinaremos, aquela experiéncia de uma ordem a
que ele chamara de macroantropica o substrato em que se apoiam tanto a sua
experiéncia pessoal de rejeicdo a uma religido politica tal qual a nazista, quanto a
sua obra filosofica, a qual, segundo o préprio Voegelin, deveria se mover pelos
caminhos que |he abriram as experiéncias da filosofia classica e do cristianismo
primitivo, ambos representantes desta ordem macroantrépica por cuja influéncia
as comunidades politicas onde nasceram foram desdivinizadas. (VOEGELIN,
2000. p.152). E essas experiéncias abertas por uma ordem macroantrépica,
portanto, transcendente, culminam fatalmente numa inimizade entre a ordem a
servico da qual esta o filésofo e a ordem da cidade, da pdlis. O filésofo, para
Voegelin, sera sempre ateu em face dos deuses da cidade. Segundo Voegelin,
observa Mendo (2010. p.282), “o fildsofo € sempre um ateu perante os deuses da
cidade, um herético face as ideologias e um revoltado ao confrontar-se com as

religides degradadas.”

the experiential background that motivated his theoretical analyses. The crisis of Western
civilization he frequently refers to has distinctly German characteristics. This German ambience is
quite obvious in The Political Religions when the Nazi movement is analyzed as a political religion.
Yet even in the New Science and Science, Politics, and Gnosticism the German emphasis is
striking. In all three studies he pursues questions of the German version of modernity. At the end of
the New Science he identified the German area as the "most progressively modern stratum" of
Western civilization." (Todas as tradugdes realizadas no presente trabalho sdo do autor)



2.1 Voegelin versus desordem politica alema

Em que lugar, podemos a essas alturas perguntar, poderia Voegelin buscar
o refugio sob cuja protecdo uma resisténcia como a sua poderia se oferecer contra
a circundante desordem politica e social? Que reservas de liberdade se poderia
ainda achar na contramao de uma ideologia aquelas alturas predominante e que
dentro em pouco baixaria em solo germanico um regime totalitario nunca antes
visto ou sonhado? Nas palavras de Jan Patocka, as quais bem descreveriam o
pano de fundo pelo qual se animava essa atitude libertaria, sua insatisfagao, seu
irremediavel incbmodo, sua recusa a todo determinismo reducionista, tem como
origem o cuidado da alma, disposi¢ao cuja origem o tcheco atribui a filosofia de

Sécrates. Como vai ele notar:

Nosso Homem Cocho tem algo em comum com o velho Sdcrates,
a medida que sua ignorancia sapiente, inflamada pela urgéncia e
irrespondibilidade da questdo ultima “de onde—para onde”, é ao
mesmo tempo um cuidado da alma [grifo nosso], tes psyches
epimeleisthai. Contra o sélido pano de fundo do que é tido como
dado e certo [grifo nosso], contra o pano de fundo da
determinidade da existéncia, que se manifesta por meio de leis e
forgas envelhecidas, através da preponderancia da matéria e das
forgcas, se remexe algo ainda ndo completamente determinado, a
questdo humana quanto ao que é a questao ultima do “para onde”.
(PATOCKA, 2022. p.62)?

Como somente uma criatura que nao é coisa, ou ente animalmente
determinado, pode colocar a questao pelo sentido, indagar, portanto, “para onde”
se move e por que horizonte se orienta, 0 homem é — coisa que lhe haveriam de
negar os nazistas — alma. Alma ndo como um aspecto “dado e certo” de uma
natureza fixada, contra o que nos adverte Patocka, mas como um cuidado para o

qual a suma tarefa é submeter a inquiricdo o que de outro modo seria tomado por

2 “Our Limping Man has something in common with the ancient Socrates, in that his knowing
ignorance, inflamed by the urgency and unanswerability of the ultimate “where from—where to,” is at
the same time a care for the soul, tes psyches epimeleisthai. Against the solid backdrop of what is
given and certain, against the backdrop of the definiteness of existence, which manifests itself
through age-old laws and forces, through the preponderance of material and forces, trembles

LR

something not fully defined, the human question of what is the ultimate “where to”.



dado, fixo, e determinado. Visto que o homem sempre resulta apequenado,
reduzido e descaracterizado ao ser tomado por coisa fixa e determinada,
prostrado, portanto, ante 0 mundo que o cerca e o pretende tragar, um retumbante
nao contra este mundo sedento de almas precisa comegar pelo restabelecimento
da resposta a pergunta pelo que é o homem, tarefa a qual se dedicou a
antropologia filosofica classica e cujo sentido Voegelin buscaria recuperar. Ja
aparece em seu grande protesto contra a estupidez alemé&, razao para ele da
ascensao de Hitler, a necessidade de se perguntar, antes de se avaliar o que no
homem se perdeu, o que é o homem. A investigacdo, portanto, do descarrilamento
nazista precisa comegar pelas mesmas perguntas com as quais 0 ainda jovem
Voegelin, bem antes da escrita de Hitler e os Alemé&es, havia iniciado o seu The
History of the Race Idea: “primeiro, o que € o homem? E segundo, quais sao os
sintomas da decadéncia e do descarrilamento do homem?” (VOEGELIN, 2007.
pp.116-117).

A explicagéo, portanto, do fendbmeno Hitler, ainda em Hitler e os Alemaes,
precisa partir dos sintomas da decadéncia do homem, somente através dos quais
se pode penetrar nas causas mesmas que exerceram “‘um papel importante no
declinio de uma sociedade e tornaram possivel que um tipo como Hitler subisse
ao topo.” (ibid., p.117). Como Voegelin esta bem atento a tendéncia coisificante de
uma determinagdo ontologica, via de regra abstrata, da natureza humana, a
pergunta pelo que € o homem acha na resposta historica e empirica a sua solugao
mais adequada — uma resposta, portanto, que surge de um drama existencial
concreto e ndo de uma mera elucubragao légico-proposicional. A experiéncia de
abertura ndo pode ser, portanto, uma coisa cuja realidade se atesta por uma
operacao de tipo meramente légica, mas uma experiéncia que surge como
resposta a um drama existencial concreto, e as duas situagdes historicas nas
quais pela primeira vez o homem se descobriu e se experienciou a si proprio como
abertura foram protagonizadas pela sociedade israelita e pela sociedade helénica.

Senao vejamos:

Essas descobertas aconteceram respectivamente nas sociedades
helénica e israelita. Na sociedade helénica, o homem era



experienciado pelos filésofos do periodo classico como um ser que
€ constituido pelo nous, pela razdo. Na sociedade israelita, o
homem é experienciado como o ser a quem Deus dirige sua
palavra, ou seja, como um ser pneumatico que esta aberto a
palavra de Deus. A razdo e o espirito sdo os dois modos de
constituicao do homem, os quais foram generalizados como a idéia
de homem. Nao fomos além desses conteldos da idéia de
homem, ou seja, sua constituicdo pela razado e pelo espirito. Isso
parece ser o descobrimento definitivo. (ibid., p.117).

Somente sob a luz dessa experiéncia de abertura, isto €, de abertura para o
espirito e para o ser transcendente, pode se falar de uma dignidade do homem na
auséncia da qual ele se achara alienado. Ndo € a toa que uma antropologia de
tipo nazista, ao negar no homem precisamente essa abertura, ao destruir nele
essa vocagao para a transcendéncia, acabara por coisifica-lo, por rebaixa-lo a um
estado bem aquém de sua humanidade®. As experiéncias israelita e helénica
apontariam, ao contrario, para um homem cujo destino é a participacdo de uma
realidade que o transcende, e sob o amparo da qual ele experimenta a sua
humanidade em toda plenitude. Uma vez que o homem “existe hum mundo ja
dado” (ibid., p.117), isto €, num mundo que ja ai esta antes de sua vinda e que,
portanto, ndo € de todo fruto de sua criacdo, ele se experiencia diante de um
mistério. Este mundo que ja ai estava antes de o homem vir parar nele “existe em
razao de um mistério, e 0 nome deste mistério, da causa desse ser do mundo, do
qual o homem é um componente, € chamado de ‘Deus’.” (ibid., p.117). Na medida
em que o homem se relaciona com esse mistério, ele se experimenta como
participe de uma realidade transcendente, da qual se nutre a sua dignidade e por
intermédio da qual sua humanidade chega ao ponto mais alto e pleno: o homem é
visto como teomorfico, para os gregos, e imago Dei a luz da revelagdo. Nas
palavras de Voegelin (ibid., p.118): “Ja que o homem participa do divino, ou seja,

ja que ele pode experimenta-lo, o homem ¢é ‘teomorfico’, no sentido grego, ou a

3 Curiosamente, e disto trataremos no ultimo topico, o homem que acaba coisificado, comega
sempre tendo como escopo ocupar o posto de Deus, assenhorar-se desse plano misterioso da
realidade para o qual a experiéncia da criaturalidade humana se abre. Diz Voegelin (2007. p.119):
“As manifestagdes tipicas dessa perda de realidade [perda da transcendéncia] sdo aquelas em que
a realidade do homem é colocada no lugar da realidade divina perdida, que sozinha fundamenta a
realidade do homem, de tal forma que no lugar do fundamento do ser como causa do ser, 0 homem
como a causa do ser chega ao ponto da exageragao na idéia de ser o homem o criador do mundo.”



imagem de Deus, a imago Dei, na esfera pneumatica.” Que ndo haja duvida: a
causa medular da qual o nazismo era um sintoma é clara, e, para Voegelin,
consistia no fechamento “tanto para o racionalmente divino como para o
pneumaticamente divino, ou seja, o divino filosoéfico ou revelado.” (ibid., p.118).

Na esteira da filosofia classica e da revelagdo judaico-crista, Voegelin se fia
numa antropologia filosofica, bem a moda classica — de onde bebeu fartamente a
antropologia cristd — para a qual a natureza humana seria experienciada como
uma unidade em que se acham integradas uma dimensao fisica e uma outra
espiritual, formando esta ultima o canal através do qual o homem se liga a uma
ordem divina e transcendente. A alma bem ordenada e, portanto, aberta ao pélo
espiritual e transcendente desta tensao, formaria, a um sé tempo, uma reserva de
liberdade desde a qual pode o homem, como Platdo a decadente Atenas, oferecer
resisténcia a desordem social que o cerca, tanto quanto estabeleceria o critério
racional com que viria se armar o proprio Voegelin contra os avangos de uma
teoria racial a época nascente*. Se a alma bem ordenada é a alma aberta, o
homem nazista sera classificado como um doente espiritual cuja alma é
contumazmente fechada. Dai que o espirito decadente que dita a regra numa
sociedade ndo menos decadente, a exemplo da alemd a época do
nacional-socialismo, sera caracterizada como tola (stultus), ignorante (amathes) e
descrente (nabal). Em suma, o homem fechado para o plano divino transcendente

da realidade é o estupido®. Diz Voegelin:

4 Uma alma bem ordenada seria, portanto, uma alma munida dos meios de resisténcia. Estando ela
bem ordenada, o que implica em abertura para o fundamento do ser e, por conseguinte, para a
realidade, inviabiliza o processo pelo qual o poder se apossa dos homens, que, ao fim, ndo é
sendo o processo de instrumentalizagdo das paixdes. Como nos deixa ver o exemplo de Mario
Vieira de Mello, para quem a sociedade americana seria regida por uma estrutura de poder, de um
poder exercido as custas da instrumentalizagdo as paixdes dos individuos, diz ele (DE MELLO,
1996. p.131: “[O] legislador — o legislador norte-americano — introduz o poder no mais intimo da
alma humana, fazendo-a agir ndo de acordo com seus instintos e emogdes naturais, ndo de acordo
com o ordenamento ético promovido pela atividade do principio racional, mas de acordo com um
interesse determinado, um interesse esclarecido em virtude do qual uma maior soma de poder Ihe
sera conferida. O legislador norte-americano afasta com impaciéncia a idéia de uma ordem
humanista na alma do individuo; o de que ele precisa é que esta alma esteja em estado de
desordem para que possa ser instrumentalizada.[grifo nosso]’

® “O amathes, o homem irracionalmente ignorante, é para Platdo o homem que simplesmente ndo
tem a autoridade da razdo ou que ndo pode curvar-se a ela. O stultus para Tomas é o tolo, no
mesmo sentido da amathia de Platdo e do nebala dos profetas israelitas.” (VOEGELIN, 2007.
p.121). E somente na auséncia de qualquer critério pelo qual distinguir entre o alto e o baixo, o
superior e o inferior, que tamanha estupidez péde prosperar na sociedade alema a época de Hitler.



A estupidez deve significar aqui que um homem, por causa de sua
perda de realidade, ndo esta em posicédo de orientar corretamente
sua agdo no mundo em que vive. Entdo, quando o érgédo central
que guia sua acao, sua natureza teomorfica e abertura para a
razdo e o espirito, deixar de funcionar, o homem agira
estupidamente. (ibid., p.121).

Assim fechado, o homem cai vitima de um desorientagao tal, que um
resultado de outro modo tdo impensavel como o nacional-socialismo se torna uma
possibilidade, e, a luz da doenga que Voegelin examina, nem um pouco
surpreendente. O homem nacional-socialista sera, portanto, o estupido, de alma
fechada, desumanizado o bastante para fazer de suas vitimas objeto de uma
violéncia sem precedentes®. Antes de procedermos ao exame da reagdo do
filbsofo a essa desordem politico-espiritual alema, de que o nazismo e sua
imagem de homem eram a maxima expressdo, impde-se-nos a tarefa de

investigar o tipo de antropologia em cuja fonte a obra de Voegelin bebe e em vista

Somente assim, num cenario de total decadéncia moral e espiritual, um tipo mediocre como Hitler
poderia ter ascendido ao poder. Como nota Ellis Sandoz (2010. p.83): “Seu sucesso tem de ser
compreendido no contexto de uma sociedade intelectual ou moralmente arruinada em que
personalidades que, de outro modo, seriam figuras marginais grotescas podem ascender ao poder,
porque elas representam soberbamente as pessoas que as admiram.” No aspecto intelectual,
Voegelin ainda haveria de classificar os intelectuais aliados a regimes totalitarios de “proxenetas do
poder totalitario”. Como esses intelectuais haviam sucumbido a instrumentalizacdo das paixdes,
tudo que neles havia restado era uma libido dominandi no lugar de seu eu humano real, um eu que
eles buscariam reaver, pela via de uma Ersatzform, recorrendo a matanga, como um poder que se
afirma sobre a vida do outro. Essa brincadeira de matar, diz Voegelin (2008. pp.80-81), “é
conquistar uma pseudo-identidade com a afirmagdo do proprio poder, o que se faz
preferencialmente matando alguém, e esta pseudo-identidade passa a servir de substituta ao ego
humano que se perdeu.” E continua: “O tema foi explorado por Albert Camus, e a indiferenca
assassina dos intelectuais que, ao perder seu proprio ego, tentam reavé-lo transformando-se em
proxenetas a servigo deste ou daquele poder totalitario € ilustrada de forma exemplar por Maurice
Merleau-Ponty em Humanisme et terreur [Humanismo e terror] (1947). Nunca nutri nenhuma
simpatia por esse tipo de figura. Tampouco hesito em defini-los como porcos assassinos.”

5 O mal radical, a contra-raga, objeto de toda sorte de violéncias, passa a ser o judeu. A ideia
judaica, em oposigdo a ideia nérdica, é a ultima contradicdo que a aventura salvacionista da raca
nordica precisa superar — € o Sata a ser vencido. A relacdo entre a raga nérdica e a raga judaica
estaria em continuidade com a relagao fichteana entre o reino de Deus e o reino do diabo, a ser
vencido pela nagdo alema. cf. VOEGELIN, 1997, pp.157-158. Observa ainda Sandoz (2010,
p.102): “a parte tais problemas, a raca noérdica é essencialmente contradistinta de todas as outras
“naturezas ferozes, grosseiras e estupidas” como o tipo seleto que pode, sozinho, salvar a
civilizagdo da maioria corrupta que a tem ameacgado crescentemente desde a Idade Média até o
ponto de crise do século XX.” Caracteristica marcante da violéncia totalitaria, o crime nazista entra
no rol dos crimes que Camus (1951, pp.15-16). chamara de crime de logique, crimes fartamente
alimentados pela dieta da razdo — pela justificacéo légico-racional.



da qual o significado de sua critica ao nazismo resulta mais nitido e
descomplicado. Para isto, voltemos a imagem de homem segundo Platdo, em cuja
obra o conceito de psyché de Homero sofre uma radical revolugao e a natureza
humana como psyché atinge seu grau maximo de diferenciacdo e iluminagao

teodrica.

2.2 De Homero a Platao: a origem da natureza humana como psyché

Nao é infrequente, ainda hoje, uma forma de lidar com o homem como se
nele a cada vez mais se operasse uma separacdo em virtude da qual fosse
possivel apontar-lhe o que €, de um lado, alma e psique, e, de outro, corpo e
matéria. Quer a maneira tradicionalmente religiosa, quer ao modo secular, quando
se quer falar daquilo no humano que nao se deixa subsumir totalmente pela sua
dimensao corporea, e que, nao raras vezes, € até mesmo compreendido como
independente dela, essa coisa de que se fala € comumente atribuida ao que nele
s6i chamar-se de “psicologico”. Por baixo desse habito, do qual a linguagem
jamais deixou de fazer uso, ha uma imagem de homem, pela qual a filosofia de
Voegelin é fundamentalmente influenciada, desde ha muito descoberta e cuja
origem remonta ao inicio da filosofia, e, especialmente, a Platdo, a quem Giovanni
Reale certa vez atribuiu o feito de, tendo uma vez posto em circulagdo semelhante
imagem, ter engendrado uma revolugao no pensamento de cuja influéncia toda a
posteridade ocidental ndo escaparia (REALE, 2002. p.58).

Se a discussado em torno do problema do bem e do mal para o homem néao
pode jamais avancgar antes de se pensar a questao pelo que o homem é, em que
consiste a sua natureza e o que a ela corresponde, a investigagao do problema
precisa forcosamente partir de Platdo, em cuja obra se observa, pela primeira vez,
uma antropologia filosofica bem definida na qual tal questdo fora atentamente
tratada e na qual surge, com suficiente transparéncia, essa imagem de homem
pela qual o pensamento ocidental foi decisivamente influenciado.

Embora, segundo Reale, toda a filosofia grega estivesse voltada para uma

visao unitaria da realidade, ai incluida a humana, isso so foi possivel em virtude de



uma mudanga radical que resultou na substituicdo de uma antiga imagem de
homem da qual o mundo homérico era a maxima expressao por uma nova cuja
descoberta seria creditada a Platdo’. Se, por um lado, como observa Reale, “...ha
um principio basico que sustenta toda a filosofia grega e que consiste [na]
profunda convicgao [de que] "explicar" significa essencialmente "unificar" (REALE,
2002. p.52), para o caso homérico, ao qual a mentalidade filosofica se substitui, o
que havia era a multiplicidade solta incapaz de achar em qualquer principio
unificador aquilo que, em unindo-lhe as partes, |he conferisse um sentido total.

Quanto a essa sensibilidade tipicamente homérica, nos diz o italiano:

As denominagdes que dizem respeito a vida espiritual do homem
nao se referem nunca a vida espiritual no seu conjunto, ou seja, ao
"todo" da alma, mas sé a determinados grupos de dados de
experiéncia da vida interior: sentimentos, excitagcdes sensiveis,
experiéncias volitivas, aspiracbes, tendéncias passionais,
estimulos de diferentes géneros. A vida da alma em sentido

7 A transigdo de uma imagem para a outra € também observada por Eric Voegelin, dai que, tendo
escrito a esse respeito todo um estudo minucioso cujas conclusdes serdo as mesmas a que Eric
Voegelin chegara, as observacdes de Reale nos ajude a compreender com mais clareza a
antropologia filoséfica de que é herdeiro o pensamento de Voegelin. Eric Voegelin, claramente em
outros termos, fala da experiéncia do homem de sua prépria humanidade como sendo o daimonios
aner (homem espiritual) de Platdo e o spoudaios, homem maduro de Aristoteles. A abertura em
virtude da qual foi possivel ao homem a experiéncia de uma humanidade espiritual sera,
justamente, o marco que dividira a histéria num antes e depois — um antes da humanidade mortal
do mundo homérico; um depois, da humanidade cuja imortalidade é objeto da especulagao do
fildsofo ou do homem espiritual. Sen&o vejamos: “Uma vez que a humanidade do homem é tornada
luminosa por sua ordem, ndo se pode mais retornar desse significativo avan¢o do entendimento
para modos de experiéncia e simbolizagdo menos diferenciados. A descoberta da Razao dividiu a
histéria num Antes e Depois. Essa consciéncia de época expressava a si mesma numa criagao de
simbolos que pretendiam caracterizar a nova estrutura no campo da histéria. O simbolo central era
o “filésofo” em cuja psyche a humanidade tinha se tornado luminosa por sua ordem noética;
simbolos paralelos sdo o “homem espiritual” (daimonios aner) de Platdao e o homem maduro
(spoudaios) de Aristoteles. O homem que foi deixado para tras num estado menos diferenciado de
consciéncia permaneceu o “mortal” (thnetos) da linguagem homérica; o homem que
insensivelmente resistia ao avanco de entendimento se tornou ‘“insensato” ou “estlpido”, o
amathes [ignorante voluntario].” (VOEGELIN, 1990b. pp.265-266). “Once man's humanity had
become luminous for its order, one could not return from this meaningful advance of insight to less
differentiated modes of experience and symbolization. The discovery of Reason divided history into
a Before and After. This consciousness of epoch expressed itself in the creation of symbols which
intended to characterize the new structure in the field of history. The central symbol was the
"philosopher" in whose psyche humanity had become luminous for its noetic order; parallel symbols
were Plato's "spiritual man" (daimonios aner) and Aristotle's "mature man" (spoudaios). The man
who was left behind in a less differentiated state of consciousness remained the "mortal” (thnetos)
of Homeric language; the man who insensitively resisted the advance of insight became the
“unwise"” or "dull-witted man," the amathes.”



unitario permanece quase totalmente desconhecida nos poemas
homéricos, enquanto ainda ndo se tornou objeto de reflexdo.
(ibid., p.55)

Como em Homero o que havia era unicamente o multiplo, ndo se podia
ainda dispor de meios quaisquer pelos quais fosse possivel reconhecer no homem
uma constituigdo unitaria a qual todas as suas partes estivessem subordinadas.
Pelo contrario, na auséncia de um principio unificador, cada parte, cada 6rgao,
poderiam ser tomados, na narrativa homérica, como um meio viavel pelo que se

referir ao homem. Como se observa no seguinte verso da lliada:

No coragao [thymos] e no peito, ademais, sinto ardente desejo,
tal como nunca o senti, de atirar-me aos combates e lutas.
Fremem-me os pés [podes]; impacientes, os bracgos [cheires]
ja querem mover-se-me".

Disse-lhe Ajax Telamonio preclaro, em resposta, o seguinte:
"Noto, também, neste instante, que junto da langa me treme

a destra [cheires] invicta: a coragem [menos] me exalta;
percebo que querem os pés [possin] levar-me.

Enfrentar, eu, também, ja desejo, sozinho,

o forte filho de Priamo, Heitor, com furor implacavel." (HOMERO,
XIIl, vv. 73-81)

Deste modo, aspectos de natureza incorpoérea: “coragem” e “coragao”
(thymos), e aqueles de natureza corporea: “pés” e “bracos” sdo indistintamente
justapostos, formando cada qual um conjunto que, como prova Ajax de Oileu ao
falar em primeira pessoa, constitui o préprio “eu” da personagem: “Enfrentar, eu,
também, ja desejo”. Como ndao ha um principio unificador, tal qual aquele cujo
papel psyché vai assumir para os filésofos, o si-proprio de Ajax é a um s6 tempo o
‘eu” e todos os demais momentos e partes, ora justapostos, ora superpostos. Ao

que comenta Reale:

Compreende-se bem, conseqlientemente, a razdo pela qual em
Homero o adjetivo philos, "caro" ou "amigo", recobre uma area
semantica muito mais vasta do que na linguagem moderna, e com
uma dindmica toda particular, ou seja, ndo s6 com referéncia a
pessoa, mas também aos 6rgdos individuais: as "caras maos", os
"caros bragos", os "caros joelhos", o "caro coragéo". E isso porque
cada um dos 6rgaos representa a pessoa no significado acima
explicado: cada érgdo remete, sob certos aspectos, ao todo



naquele complexo jogo dindmico que chamamos "caleidoscopico”,
atuado na dimensao da multiplicidade. (REALE,2002., p.85).

Cada orgao, cada parte, cada momento que compdéem o todo deste
caleidoscépio ndo podem ser distinguidos a maneira da distingdo posteriormente
operada pelos filésofos, isto €, operada em vista de um conceito unitario superior
que as abranja e dentro do qual cada parte ocupa uma posigao segundo uma
hierarquia bem definida, como veremos mais a frente a respeito da triparticao da
alma em Platdo. S&o ai distinguiveis tdo somente como momentos distintos entre
as varias manifestacdes da vida, sem, contudo, jamais apontar para uma mesma
alma na qual cada qual ocupa um lugar. A razao pela qual semelhante distingao
nao € possivel para a experiéncia homérica diz respeito a impossibilidade mesma
de se empreender uma diferenciacdo sem uma identidade da qual se possa diferir,
uma identidade, a titulo de exemplo, a maneira daquela que os fildsofos haveriam
de encontrar em psycheé, na alma como um todo dentro do qual cada um desses
momentos da narrativa homérica sdo organizados hierarquicamente,

distinguindo-se entre si proprios e do todo de que sao partes. Observa Reale:

Como consequiéncia dessa auséncia de concepgao unitaria da
vida psiquica, nos poemas homéricos também n&o se pode
encontrar "diferenciacao" precisa e bem articulada dos seus varios
momentos. Com efeito, uma caracterizagdo das "diferencgas", para
ser feita de maneira precisa, pressupde estruturalmente uma
relagdo com uma "identidade" e uma compreensao daquelas
diferencas como articulacbes com o "todo" da prépria identidade.
(ibid., p.56).

Nesse sentido, a diferenciagcdo entre alma e corpo, a cujo tratamento se
dedicara Platdo, € um problema absolutamente ausente na narrativa homérica, e
assim o € precisamente em funcao da inexisténcia do principio unificador que
aparecera somente com o tipo de especulacdo a que a filosofia dara inicio. Como
dira Hermann Frankel: “O poeta épico nao fala, sem embargo, de corpo e espirito,
sendo do thymos (6rgao da fresca vitalidade) que sofre por cansacgo e suor, e de

‘energia vitoriosa” (kparepov pévog) que se “pdbe” como uma armadura.”



(FRANKEL, 1993. p. 86).2 Thymés, conquanto seja 6rgéo vital, ndo raro tomado
por uma energia predominante pela qual os demais 6rgaos sao abarcados, nao
constitui a unidade de um principio, na qual o homem inteiro pode ser identificado;
pelo contrario, “O homem inteiro esta igualmente vivo em todas as suas partes; a
atividade que poderiamos chamar de “espiritual” pode ser atribuida a cada um de
seus membros”. (ibid., p. 85).°

Sera somente com o tipo de especulagdo desenvolvida pelos filosofos
naturalistas, os pré-socraticos, os quais haveriam de dar o primeiro passo na
diregdo da descoberta do primeiro principio, da archeé, que o pensamento grego
comecara a ter como horizonte ndo mais a multiplicidade n&o unificada, pela qual
se caracterizou a narrativa homérica, mas uma “...unidade de uma multiplicidade
(como um-nos-muitos), ou seja, como uma identidade que se desdobra nas
diferenciagdes de 6rgdos e fungbes de varios géneros.” (REALE, 2002, p. 21).
Sera, como uma vez apontou Gerhard Krahmer, a transigdo da figura de homem
arcaica, de imaginagao “parataxica”, na qual as partes predominam sem um
principio ao qual se subordinam, para a figura de homem classica, de tipo
“hipotaxica”, na qual as partes sdo todas articuladas em vista de um principio ao
qual se subordinam e somente em vista do qual podem ser consideradas um todo
organisé. Segundo explica o alem&o: em homero ha “... a ideia parataxica, na qual
as partes individuais ndo estdo mais conectadas hipotaxicamente, mas existem
independentemente uma ao lado da outra como partes caracteristicas, cada uma
com sua prépria vida, com seu proprio significado.” (KRAHMER, 1931. p.8)'’; e tal
ideia parataxica sera posta em xeque e, por conseguinte, substituida, em virtude
de uma revolugdo operada por uma nova linguagem que abre ao pensamento
grego a dimensdo hipotaxica, de que 0 ser € 0 unoO serdo expressao maxima.

Segundo observa Reale, essa

8 “El poeta épico no habla, sin embargo, de cuerpo y espiritu, sino del thymés (6rgano de la fresca
vitalidad) que sufre por cansancio y sudor, y de «energia victoriosa» (Kparepov Lévog) que se
«pone» como una armadura.”

® “El hombre entero esta igualmente vivo en todas sus partes; la actividad que podriamos llamar
«espiritualy se puede atribuir a cada uno de sus miembros.”

0 “Die parataktische Vorstellung tritt ein, in der die einzelnen Partien nicht mehr hypotaktisch
miteinander verbunden sind, sondern selbstdndig nebeneinander als charakteristische Teile
existieren, ein jeder mit seinem eigenen Leben, seiner eigenen Bedeutung erfillt.”



[...] revolugdo cultural que conduziu da linguagem da épica a nova
linguagem consiste no surgimento e na imposicdo dos conceitos
de "ser" e de "um". Trata-se de pensar e de exprimir-se hdo em
fungdo das categorias do devir (e, portanto, segundo a sintaxe
"parataxica") mas nas do ser (e por isso segundo a sintaxe
"hipotaxica"), ndo em fungao das categorias da multiplicidade mas
em funcao das de unidade. (REALE, 2002, p.51).

Serdo os filésofos pré-socraticos os primeiros nos quais se podera
identificar uma manifestacdo dessa sintaxe hipotaxica por meio da qual a
realidade do ser se torna transparente. A busca por um principio que subjaz a tudo
e ao qual tudo o mais esta subordinado surge com o interesse desses “filésofos
naturalistas” (ibid.,p.52), pela explicagdo da arché, com que supunham desvendar
a origem de tudo, langando mao de um método capaz de unificar tudo quanto em
Homero ndo era sendo multiplicidade pura e simples. Nesse ponto, “A
multiplicidade heterogénea das qualidades perceptiveis fora reduzida, segundo
isto, por Anaximandro, a um unico par de opostos “o quente e o frio [...]".
(FRANKEL, 1993, p. 251)". Se, para a imaginacdo parataxica, a multiplicidade
nao se diluia no uno nem a ele era subordinada, em Anaximandro, a titulo de
exemplo, passa a ser subordinada ao par “quente” e “frio”, os quais, a essa altura,
figuram como aquilo de que tudo o mais sdo modos ou manifestagdes particulares.
Dai que Anaximandro tenha considerado “... claro, ligeiro, movel, vivo, etc., como
modos [grifo nosso] do “quente”, e a escuridao, gravidade, passividade, inércia,
etc., como modos [grifo nosso] do “frio™. (ibid., p. 252)".

Os modos a que se refere Frankel, numa acepg¢ao parataxica, correriam
lado a lado, justapostos, sem fazerem jamais referéncia a um principio ou par de
principios superiores pelos quais pudessem ser abrangidos e unificados. A
imaginacdo homérica ndo dispunha ainda dessa tipica concepgao dos filésofos

segundo a qual explicar consistia em unificar e, por esta razdo, ndo poderia dizer

" “la multiplicidad variopinta de cualidades perceptibles fue reducida, segun esto, por

Anaximandro, a un Unico par de opuestos «lo caliente y lo frio»][...].”
2.« . lo claro, ligero, movil, vivo, etc., como modos de lo «caliente» y la oscuridad, pesadez,
pasividad, inercia, etc., como modos de lo «frio»”



com o Platado do Filebo: “Que os muitos sejam um e que o um seja "muitos” € algo
admiravel de dizer-se.” (PLATAO, 14c). Dito isto, a representacéo unitaria da alma
humana so6 poderia ter aparecido com Platdo, em quem a explicagdo da
multiplicidade pela unidade assume o carater critico-metodoldgico imprescindivel a
toda especulacao filosofica. Vemos em Socrates essa busca pela esséncia, pelo
principio unificador, quando o filésofo procede a pergunta pelo “que €”, ti estin —
com a qual pretende trazer a luz o que em cada coisa sobressalta como sua
esséncia, empreendimento sem o qual nada poderia ser explicavel. Sua
famigerada teoria das Idéias repousa precisa e inteiramente nessa nogao de que
nenhuma explicagdo se pode achar sendo mediante a unificagdo do multiplo,
motivo pelo qual sua tratativa das coisas sensiveis deve sempre proceder de sua
manifestacdo sensivel e multipla a unidade da Ideia, a qual sdo sinopticamente
reduzidas. (PLATAO, 475e). Do mesmo modo, portanto, Platdo havera de
proceder com o que nele poderiamos chamar, apropriadamente, de antropologia
filosofica, na qual a natureza e constituicdo humanas se tornam objeto da mesma
especulacao, sindptica e hipotaxica, a partir da qual sua teoria das formas fora
desenvolvida.

Sob a exigéncia dessa abordagem hipotaxica, Platdo havera de achar na
psyché a expressao mesma da esséncia do homem (REALE, 2002. p.135), a qual
todo carater multiplo, predominante na descrigdo homérica, sera, doravante,
subordinado. N&do mais serdo pés, méos, tronco, cabega, a figurar como aquelas
partes, cada uma das quais, como vimos, representando o ser do homem, mas a
prépria psyché, na qual se achardo subsumidas todas essas partes e com a qual a
esséncia do homem sera identificada. Outra distingdo digna de nota, entre Homero
e Platdo, consiste na revolugao por que passa o conceito de psyché sob a pena de
Platdo. Psyché em Homero n&o apontava jamais para o homem vivo, mas para as
suas sombras no Hades depois de mortos. Era a dimenséo fisica do homem o

polo no qual o seu “si-proprio” residia. Senao vejamos:

Canta-me a Célera - 6 deusa! - funesta de Aquiles Pelida,

causa que foi de os Aquivos sofrerem trabalhos sem conta

e de baixarem para o Hades as almas [psychai] de heréis
nuMerosos



e esclarecidos, ficando eles proprios [autous] aos cées atirados
e como pasto das aves . . . (HOMERO, [, vv. 1-5).

Uma vez no Hades, para onde se destinam as almas dos mortos, resta
desses mortos aquilo com o que eles proprios se identificam: seus cadaveres,

seus restos fisicos atirados aos caes. Sobre o que comenta Reale:

Como ha tempo os intérpretes mais atentos observaram, nesses
versos os herdis, ou seja, "eles proprios", sao identificados com o
que resta dos seus corpos, com os seus "cadaveres"; enquanto a
almas, como vimos, sdo as suas sombras (ndo mais "eles
préprios”, em sentido préprio), precipitadas no Hades. Porquanto
essa terminologia se revele flexivel, permanece sempre
emblematica a distingdo com que se abre o poema: o "si proprio”
coincide (prioritariamente) com o fisico do homem, enquanto a
"alma" é o seu "nado estar mais em vida", ou, como explicamos, "o
ser do ter sido" que se precipita no Hades. (REALE, 2002. p. 149)
Alma para Platdo, como tradicionalmente se afirma, esta decisivamente
ligada a vida, implicagdo cara ao argumento em torno da imortalidade da alma
desenvolvido no Fédon. Se ndao morre a alma, e ndo podendo ela ser duas coisas
opostas a um s6 tempo, so restaria concluir que ndo pode a alma ser senao vida.
Ndo menos importante, se em Homero o si-préprio do homem se confunde
prioritariamente com o seu fisico, em Platdo a coisa se inverte completamente,
pois, sabemos pelo Alcibiades Maior, que “O homem é distinto do seu corpo
[...]'(PLATAO,129¢); enquanto “a alma nos ordena conhecer quem nos admoesta:
conhece-te a ti mesmo.” (ibid.130e.). Conhecer a si mesmo quer dizer 0 mesmo
que conhecer a alma, psyché, justamente na qual se acha este si mesmo do
homem — sua esséncia, da qual o corpo participa sem, contudo, figurar ele
préprio como a esséncia do homem. Alma ai entra na categoria da Ideia, que é
uma “unidade” e, como unidade, “[...] explica a "multiplicidade" das coisas
sensiveis que dela participam [a exemplo do corpo], constituindo desse modo uma
"multiplicidade uni-ficada [grifo do autor]”. (REALE, 2002. p.53).
Desse modo, o conhece-te a ti mesmo, que implica em auto-cuidado, tem
como objeto desse conhecer a propria alma, pois a ordem da alma ndo somente

difere do corpo, mas sobre ele exerce dominio, sendo-lhe, portanto, superior.



Ocupa ela, deste modo, um lugar mais alto, para o qual o homem virtuoso se
volta. Se a alma, com efeito, representa uma ordem transcendente que abrange o
corpo, soma imanente, um fildsofo como Sbcrates, a titulo de exemplo,
experiencia, em vista desta ordem transcendente, uma alma autbnoma n&o mais
sujeitada pelos grilhdes da prisdo somatica do corpo: “A alma de Socrates estava
orientada para o Agathon por meio de seu erotismo; e o Agathon invadiu a alma
com a sua substancia eterna, criando assim a ordem autbnoma da alma para além
das paixdes do corpo.” (VOEGELIN, 2015b, p.103). Esse tipo de hierarquia
determinara a relacao virtude versus vicio, que, em Aristoteles, sera pensada em
termos do fim para o qual a natureza humana tende. Conquanto em Aristételes™ a
teleologia seja elevada a uma realidade transparente e consciente, pode-se ja
entrever em Platdo o seu gérmen. Ha ndo poucos episddios nos dialogos em que
a virtude é compreendida como aquilo que é mais préprio ao homem, ao seu
si-mesmo, a sua dimensao divino-espiritual da qual a psyché €& a expressao por

exceléncia. Do que Giovanni Reale nos diz:

3 Sabe-se, como feito, que o Bem Supremo de que fala Aristoteles (EN1096b32-35) ndo mais é o
bem transcendente de que fala Platéo, isto &, a Ideia do Bem, “separada do homem?”, razdo pela
qual, segundo o estagirita, 0 bem “nao seria adquirivel pelo homem”. O que nos interessa, porém,
consiste no entendimento de Aristételes segundo o qual o bem e o fim Ultimos dos seres s6 podem
ser determinados em vista da sua natureza, cuja completude e realizagdo implica em exceléncia.
No caso do homem, deixa-nos ele claro, essa exceléncia repousa inteiramente na realizagao de
sua natureza, que &, como ja havia concluido Platdo e o estagirita retoma, a natureza de um ser
vivo dotado de “razdo”, cujas faculdades da alma tém como horizonte a razédo, com a qual
precisam estar em conformidade. Dito de outro modo, conquanto o Bem supremo em Aristoteles
seja imanente a natureza, ndo sendo, como em Platdo, transcendente, sua antropologia € um
desenvolvimento que so6 foi possivel gragas a imagem de homem a que Platao dera curso. Essa
ideia de que em Aristoteles também estava presente a doutrina socratico-platbnica, com a qual ele
nao rompe e para a qual a esséncia do homem ainda residia na alma racional € inteiramente
subscrita por Giovanni Reale (2015. p.102), para quem estava acima de toda duvida “a substancial
adesao de Aristoteles a doutrina socratico-platénica que punha a esséncia do homem na alma e,
precisamente, na parte racional da alma, no espirito. Somos [concluiria o estagirita] nossa razao e
nosso espirito.” Platdo deu inicio a empresa de uma antropologia filoséfica a partir da qual foi
possivel superar a imagem de homem segundo o imaginario homérico e chegar a uma imagem
una, pela qual fosse possivel identificar na psyché o si-préprio do homem; Aristételes, por sua vez,
pensando ainda o homem como um compdsito de matéria e espirito, corpo e alma, desenvolve
toda sua ética tendo como horizonte exatamente essa imagem de homem cujos fins s6 poderiam
ser determinados em vista da delimitagao de sua natureza. Como no quesito antropologia filoséfica
Aristételes nao acrescenta nada de substancialmente novo, permanecendo o homem, para ele, o
mesmo compésito de corpo e alma cujo desenvolvimento tem inicio em Platdo, restringimos nossa
analise a Platao.



Que significa, consequentemente, cuidar de si mesmo? E evidente
que nao pode significar cuidar somente do proprio corpo, e menos
ainda das proprias riquezas. De fato, o corpo € o "instrumento" de
que a alma se serve e, portanto, algo que € "préprio" do homem,
mas nao é o "si proprio" do homem. As riquezas e os bens
materiais estdo ainda mais distantes do homem, enquanto n&o sao
sequer o que "é préprio do homem" em sentido estrito, como € o
"instrumento" do corpo: sdo algo extrinseco, totalmente fora do
homem.  Portanto, cuidar de "si proprio" s6 pode significar isso:
cuidar da propria alma. (REALE, 2002, p.150).

Platdo ja deixava claro no Fédon essa predominancia da alma sobre o
corpo, de onde as paixdes efluem, especialmente quando se ocupa da doutrina de
Filolau, cuja fama se deve inteiramente a objegdo que Platdo contra ela langou.
Se, como queria Filolau, a alma fosse nada mais que uma harmonia de elementos
fisicos dos quais o corpo é composto, a medida que “se misturam de modo
apropriado e em justa medida” (PLATAO, 86¢-d), a ela n&o restaria sen&o o status
de epifenbmeno do corpo, ndo podendo, desta feita, assumir o papel que lhe
atribui Platdo, para cuja obra essa fung¢ao seria imprescindivel: a fungéo de regular
o corpo. Se a alma depende, segundo Filolau, dos elementos de que € composta,
ndo poderia exercer sobre eles qualquer dominio. E precisamente nesse
autodominio, fruto do movimento pelo qual a alma se volta sobre si mesma em
autocuidado, que consiste a humanidade do homem, seu si-préprio, sem o qual
este homem seria qualquer outra coisa, exceto homem.

Se, como diz Reale, “a resposta ao problema formulado pelo mote délfico
‘conhece-te a ti mesmo’ é o fulcro do pensamento socratico” (REALE, 2002.
p.143), o problema de que trata Aristételes no primeiro livro da Etica a Nicémaco
ja estava presente, em gérmen, na obra de Plat&o. Isto porque a apresentacéo do
mote “conhece-te a ti mesmo” como o primeiro e fundamental passo para toda
virtude tem como premissa a necessidade de que o homem saiba quem é,
conhecimento sem o qual se tornaria inviavel, por exemplo, aquela abordagem
aristotélica segundo a qual s6 se poderia definir o bem, o fim, de cada ser,
mediante o conhecimento das potencialidades, quer ou ndo actualizadas, contidas
em sua natureza. Depende, portanto, de conhecer a natureza de um ser vivo

como condi¢ao sine qua non para se determinar o que lhe é mais proprio, a que



finalidade tende. No Alcibiades maior'* deparamo-nos com a questdo

cristalinamente transparente:

Sécrates — E entdo? Jamais poderemos saber qual é a arte de
tornar

melhores a nés mesmos, se ignoramos o0 que NGs MesMmos Somos.
Alcibiades — Impossivel.

Sécrates — E, portanto, conhecer a si mesmo € coisa facil e era
talvez um

homem qualquer aquele que, no templo de Delfos, consagrou
aquele mote?

Ou é, ao invés, uma coisa dificil para todos?

Alcibiades — A mim, Socrates, amiude pareceu ser coisa de
todos, normalmente

dificilima.

Soécrates — Mas, 6 Alcibiades, facil ou ndo, para nds é assim: se
nos conhecermos,

saberemos talvez também qual € o cuidado que devemos ter com
nos

mesmos; se hao nos conhecermos, jamais o saberemos.
(PLATAO, 128e- 131a.)

O homem a quem se deve conhecer € o homem cuja identidade se
encontra na alma, e assim o € porque, como da provas o restante do dialogo, o
homem se difere do corpo do mesmo modo que “os instrumentos de que se serve
o tocador de citara sédo diferentes do citarista”. (ibid., 131a). Uma coisa é o
tocador, outra bem distinta € a citara de que ele faz uso. Se o homem,
analogamente, ndo é o corpo, do qual somente faz uso, conclui Socrates o
seguinte: “Uma coisa, portanto, € o homem, outra o seu corpo”. (ibid., 131a). O
homem a quem se deve conhecer €, entdo, o homem dotado de alma, pela qual

resta ao corpo ser dominado. Assim nos da mostras o dialogo:

Sécrates - Penso que também sobre esta outra questdo nao se
pode pensar

diferentemente.

Alcibiades - Qual?

Sdcrates - Que 0 homem seja pelo menos uma dessas trés coisas.

“Digno de nota, consideramos, junto a Reale, auténtico o dialogo acima referido, mas mesmo que
ndo fosse o caso, como observa o italiano (REALE, 2002. p.143): “[...] mesmo que n&o fosse
auténtico, como documento do pensamento socrético, ele seria em todo caso respeitavel e até
mesmo, para dizer por absurdo, ainda mais do ponto de vista histérico.”



Alcibiades - Quais?

Socrates - Ou alma , ou corpo, ou os dois juntos , como um todo
unificado.

Alcibiades - Sem duvida.

Sécrates - Mas ndao admitimos que o homem é quem comanda o
corpo?

Alcibiades - Exatamente.

Sécrates - Talvez o corpo comande a si mesmo?

Alcibiades - De modo algum.

Sécrates - De fato, dissemos que ele é comandado.

Alcibiades - Sim.

Sécrates - Entao, ele ndo poderia ser o que buscamos.

Alcibiades - Nao parece.

Sécrates - Mas talvez sejam os dois juntos que comandem o
Corpo, e isso

seja o homem?

Alcibiades - E provavel.

Sécrates - Mas se uma das partes nao participa do comando é
impossivel

que o seu conjunto comande.

Alcibiades - E provavel que assim seja.

Socrates - Se, entdo, ndo é o homem nem o corpo, nem o conjunto
de

corpo e alma, resta, a meu ver, concluir ou que o homem nao é
nada, ou que, se € alguma coisa, ndo é mais que a alma. (ibid.,
131a).

Perceba-se ai que uma ética fundada no autodominio, na justa medida, s6
pode ser levada a termo depois de se considerar o que € o homem, donde o que
Ihe é préprio, portanto, sera sempre determinado tendo em vista uma outra
determinacdo: a da sua natureza. E um bem para o homem o autodominio,
unicamente porque o homem é autodominio; somente nele se pode achar esse
predominio da alma sobre o corpo, dado singular de sua natureza mesma ao qual
Platdo, embora mantenha o que ha de mais fundamental, dara uma outra forma
mediante a elaboragdo da tripartigdo da alma, em cuja hierarquia a alma racional

exerce dominio sobre as duas outras: a irascivel e a apetitiva’. A alma é a um so

% Ha, com efeito, dois momentos do método dialético de que Platdo faz uso para, de um lado,
chegar a unidade do multiplo, psyché; e, de outro, uma vez alcangada a unidade, voltar para as
partes que a compdem. A saber, sdo dois os momentos: o sindptico, voltado para a unidade, e o
diairético, voltado para as partes de que € composta a ideia geral. Dito isto, embora haja na alma,
do ponto de vista sindptico, a Unidade da Ideia, a forma do homem, ha também nela, do ponto de
vista diairético, um conjunto de ideias particulares que dizem respeito a razédo e outras que dizem
respeito as paixdes. Se, como Platdo bem o diz, “ndo é possivel que o0 mesmo principio produza ao
mesmo tempo e na mesma parte dele mesmo efeitos contrarios,” (Republica, 1V, 439B), ndo é
possivel que a mesma parte da alma, e ao mesmo tempo, produza efeitos contrarios. Assim sendo,



tempo o que ha no homem de mais propriamente homem e, paradoxalmente,
aquilo que nele é mais divino, motivo pelo qual se |é em tom admoestativo o que
Platdao dirige ao fildsofo na Republica: “Convivendo o filésofo sé com o que é
ordenado e divino, torna-se, por sua vez, divino e ordenado quanto o permite a
natureza humana [...]” (PLATAO, 500c-d). O tipo de ética que dai resulta é
inseparavel das consideragdes de uma antropologia filoséfica em que a natureza
humana seja examinada, pois € proprio da natureza humana, sob essa
perspectiva, ordenar, harmonizar, as paixdes. Nao surpreende que, como
observou Werner Jaeger, Platdo sempre langca mdo de um método por ele

atribuido a Hipécrates, e que

[...] consiste em analisar cuidadosamente a natureza (dieAéaBai TAV
@uoIv), enumerar os tipos (GpiBufcacBal 1d £€i10n) e determinar o
que a cada um deles € adequado (TTPOCOPUOCTTEIV €KACTOV
¢kaoTw). [...] Esses conceitos metédicos, que os médicos
comecgaram por elaborar a respeito do corpo e das suas fungoes,
sao mais tarde transpostos para a esfera de problemas em que se
concentravam as suas investigagcbes — a esfera da ética — e, a
partir daqui, para a de toda a sua ontologia (JAEGER, 2013.
p.1041-2).

Nao seria menos natural, portanto, que uma ética voltada para a saude da
alma carregasse consigo muito do linguajar médico com o qual Platdo haveria
ainda de determinar o que viria a ser a doenga e a saude da alma —
respectivamente, aquilo que lhe desfigura o ser e aquilo que |ho restabelece.
Cumpre a razdo, ou a alma racional, desempenhar aquilo que Ihe é mais
adequado, ou seja, dominar as paixdes; cumpre, por outro lado, a alma apetitiva,
nucleo das paixdes, obedecer a alma racional. A cada tipo, o que |he é adequado,
de acordo com sua respectiva natureza. Nisso consiste a harmonia da alma: que
cada parte que a integra e seja por ela abrangida esteja orientada para aquilo que
lhe é adequado. E é justamente esse todo harmonioso, essa imagem integral da

natureza humana, que interessa a obra de Voegelin, imagem inspirado na qual,

originam-se da alma irracional as paixdes, e ndo da alma racional, & qual cumpre a missdo de opor
resisténcia as paixoes.



como veremos a seguir, havera ele de se rebelar contra uma outra imagem de

homem corrompida a que os nazistas teriam dado curso.

2.3 Voegelin e os nazistas: natureza humana a moda classica versus teoria
racial nazista

Conquanto Voegelin tenha fartamente bebido dessa imagem de homem a
moda da filosofia classica, a natureza humana, segundo ele — para afastarmos
possiveis incompreensdes —, nao deve ser tomada como um dado assumido a
priori, dotada de uma realidade cuja comprovagao repousaria numa questao de
demonstragdo logica. Por tal coisa chamada natureza humana, quer Voegelin
apontar para certa constancia na experiéncia humana, ao longo da historia, como
uma experiéncia interina, isto €, uma experiéncia havida “entre” pélos distintos, e
que viria dar origem a classificagdo, no mundo grego, “zoon noun echon”. animal
que possui uma nous ou razao; e, no mundo latino, “animale rationale”
(VOEGELIN, 2004. p.185)'. N&o relacionada a tipica suposicdo moderna de um
ente racional calculador (HEIDEGGER, 1998), quer antes assinalar uma
caracteristica propriamente humana a que se atribui, de um lado, a “finitude da
existéncia mundana”, pela parte animal, e, de outro, pela parte noética, a
experiéncia de “participacédo na estrutura do ser” (MENDO, 2010. p.219). Nao se
trata, portanto, de um objeto fixo chamado homem ou animal racional cuja

realidade se pode, olhando de fora do objeto, demonstrar cientificamente ou a qual

'® Digno de nota, e do que também dara testemunho Sandoz (2010. p.95), a antropologia filoséfica
de Voegelin foi decisivamente influenciada pela de Max Scheler. A questdo da antropologia era
para Voegelin de tal modo importante que cumpria para ele a fungéo de critério a partir do qual a
obra de qualquer autor pudesse ser julgada. Era, portanto, de suma importancia a antropologia
filoséfica pressuposta de tal ou qual autor cuja obra viesse Voegelin a examinar. (COOPER, 1999.
p.161). Se o homem ¢&, de fato, essa criatura toda de uma razéo e de uma alma, bem como de um
corpo e de uma matéria, uma antropologia filoséfica que se preze devera estar aberta, nas
palavras exatas de Max Scheler (1958. p.65): “para os reinos da natureza (vida organica, vegetal e
animal), bem como para a fonte de todas as coisas, a origem metafisica do homem, assim como
suas origens fisicas, psiquicas e espirituais no mundo, as forgas e poderes que movem o homem e
que ele move, as tendéncias e leis fundamentais de sua evolugao bioldgica, psiquica, cultural e
social, junto com suas capacidades e realidades essenciais.” ‘“to the realms of nature
(organic,plant,and animal life) as well as to the source of all things, man’s metaphysical origin as
well as his physical, psychic, and spiritual origins in the world, the forces and powers that move
man and that he moves, the fundamental trends and laws of his biological, psychic, cultural and
social evolution,along with their essential capabilities and realities.”



se poderia aceder como se matéria de escolha fosse. Trata-se, com efeito, de uma
experiéncia na tensdo da existéncia por meio da qual a consciéncia se
experimenta como aquilo que, mediante a linguagem, se dara o nome de
‘Homem”. (VOEGELIN, 2014b. p.46). Tal é a precariedade dessa existéncia que

nao sobra ao homem

[...Jnenhum ponto de vista além da existéncia de onde o seu
significado possa ser visto e um curso de acgao tracado de acordo
com um plano, ndo ha uma ilha abengoada onde o homem pode
se retirar de modo a recapturar o seu ser. O papel da existéncia
deve ser cumprido sem qualquer certeza de seu significado, uma
aventura de decisbes na fronteira entre a liberdade e a
necessidade. (/bid., p.46)

Se se pode falar de constadncia, mas jamais de uma coisa fixa ou
previamente dada, a unica constancia que ai se pode assinalar diz respeito
exatamente a essa auséncia de certeza, na tensao entre liberdade e necessidade,
da qual homem algum jamais pode escapar e que, posteriormente, Voegelin viria a
chamar de “tensdo da existéncia no entremeio — in-between.” (COOPER, 1999,
p.207)"". Curiosamente, € justamente nessa precariedade, de ora pender para um
polo, ora pender para outro, que reside o que se poderia chamar de plasticidade
da natureza humana. Trata-se tal abordagem, em suma, de uma antropologia
filosdfica incumbida de descrever “a realidade interina, caracterizada pela tensao
entre vida e mortalidade, tempo e eternidade, verdade e inverdade, insensatez e
significacao.” (MENDO, 2010. p.216). Dai se entende que, a cada uma dessas
dimensbes em particular, deve corresponder uma abordagem e um método
cientifico apropriado, sem jamais tomar qualquer uma delas pela realidade total,

nem perder de vista a hierarquia dentro da qual cada uma ocupa um lugar distinto.

De acordo com paradigmas classicos e cristdos, Voegelin
apresenta o0 homem como uma unidade de corpo, alma e espirito
que deve ser investigada por ciéncias apropriadas a cada uma das
dimensdes particulares; o patriménio genético ndo determina o
caracter moral e espiritual dos individuos nem dos grupos
humanos; as instituicbes e a histéria ndo se sobrepdem a
"grandeza de alma". (/bid., p.220)

7 “the tension of existence ‘in-between.”



Dito isto, a teoria racial de tipo nazista sucumbiria precisamente ao vicio de
tomar uma dessas dimensdes pela realidade total, bem como de submeter, assim
nos deixa entrever o exemplo acima, o carater espiritual dos individuos a sua mais
infera dimens&o bioldgica, genética, que equivocadamente passa, doravante, a
compreender a totalizacdo da natureza humana, deste modo incorrendo, portanto,
Nno erro cujo anuncio viriam dar as primeiras palavras com que o filésofo inicia a
sua History of The Race Idea: “O conhecimento do homem esta fora dos eixos”
(VOEGELIN, 1998, ano, p.3)'®. O erro em que repousa tal ideia de raga diz
respeito a uma atitude, para Voegelin inadmissivel, que recorta, da unidade entre
corpo e alma, somente um desses aspectos para logo em seguida toma-lo pelo
todo'™. Espremido numa ideia de raga na qual sé poderia caber ao custo de sua
dignidade mais humana, a sua disposigcao espiritual, encontrava-se o homem, para
Voegelin, numa situacdo um tanto quanto perigosa, pois fazer da existéncia
humana, como o supde esta ideia de raga, uma realidade “redutivel a genética ou
a outros constituintes materiais s6 poderia resultar em desastre.” (COOPER,1999.
p.2)%.

O desvio da teoria, como claro estd, reside na sua supressao da unica
realidade humana em fungao da qual pode o homem dizer, a exemplo de Voegelin,
um retumbante ndo a situagdo humana e politicamente precaria que o cercara. A
realidade mesma, que dai resulta negada, € precisamente aquela que os antigos
tomavam pela qualidade em virtude da qual o homem se distinguia dos outros
seres — era, para eles, a faculdade mais alta pela qual os homens se orientam, se
examinam, e por razao da qual viveriam, portanto, a altura da existéncia de sua
constituicdo distintamente humana. Arrancado da condi¢do de um participe de
uma ordem divino-transcendente, para a qual ele se abre, quer pela razdo quer

pela revelacdo, o homem se encontrard desumanizado. Pela participacdo no

# “The knowledge of man is out of joint.”

' O aspecto que € tomado pelo todo do homem é a sua dimens&o mais infera, a imanente. O
homem, ai, cai vitima do fechamento, da clausura da alma. Percebe Mendo (2010. p.264): “Esta
critica da clausura racista prolonga-se no estudo inovador do que V oegelin chamou as religides
politicas, que propdem transformar o homem e a sociedade em nome de um ideal imanentista,
precipitando sociedades inteiras em holocaustos e revolugbes nefastas.”

2 “reducible to genetic or other material constituents could end only in disaster.”



divino, o homem se cobre de uma dignidade da qual somente 0 movimento

contrario da desdivinizagéo o havera de separar. Conforme aponta Voegelin:

A defeccdo, em seu amago, sempre toma a forma de uma perda
de dignidade. A perda de dignidade vem através da negacéo da
participacao no divino, ou seja, através da desdivinizagdo do
homem. Mas ja que é precisamente essa participagado no divino,
esse ser teomorfico, que constitui essencialmente o homem, a
desdivinizacao é sempre seguida de uma desumanizagio. Nao se
pode desdivinizar-se sem se desumanizar — com todas as
consequéncias de uma desumanizagdo com que ainda temos de
lidar. (VOEGELIN, 2007.p.118).

Se, de um lado, o homem cai vitima da desumanidade, uma vez separado
de sua parte divina, que ele adquire por participagdo no plano transcendente da
experiéncia; de outro, ndo € sendo mediante a retomada daquela imagem integral
de homem, constituido de uma unidade entre corpo e alma ou matéria e espirito,
que o filésofo haveria de se voltar contra o empreendimento nazista de entao.
Como observa Voegelin, a imagem do homem enquanto um composto biolégico
materialmente determinado sobre a qual repousava a teoria de raga nazista surge
tomando o lugar de uma outra imagem de homem, por essas alturas descartada,
para a qual o homem era ainda um ente dotado de corpo e alma. O ser humano,
segundo essa imagem obsoleta, era tido, a exemplo de Thomas de Kempis, como
a criatura feita a imagem de seu Criador a quem ao homem cumpria imitar; e teria
tal imagem do homem permanecido assim, embora ndo com a mesma
intensidade, até o século XVIII, periodo no qual se podia ainda constatar uma “...
desvalorizagdo do mundo subumano e da propria existéncia humana na medida
em que estava compreendida em sua transitoriedade criatural. Ao mesmo tempo,
um correspondente alto valor é atribuido a substéncia da alma que, liberada das
amarras mundanas, caminha na direcado de um pos-vida sem morte.” (VOEGELIN,
1998, p.5)*'.

Seria esse o mistério do drama transcendente da alma, imagem de tal

modo fustigada pela entdo mais recente visdo imanentista, em que repousaria a

2« devaluation of the subhuman world and of human existence itself as far as its creaturely
transitoriness is concerned. At the same time, a correspondingly high value is placed on a soul
substance that, freed from all worldly ties, leads an afterlife without death.



supracitada ideia de raca, segundo a qual o homem se limitaria as suas
caracteristicas exclusivamente corpoéreas, que deixaria decisivamente de ocupar
um posto entre as ideias que integravam o clima das opinides predominantes na
primeira metade do século ultimo. O que viria predominar seria, entao,
precisamente a nocado basica de “uma espiritualizacédo reciproca do corpo e a
corporificagdo do espirito na unido humana-terrena”, contrariamente a nocéo,
vigente até o século XVIII, “...orientada para longe da vida terrena [erdfliichtig] e
na direcao de uma vida superior e transcendente no sentido Cristdo.” (VOEGELIN,
1998, p.90).

O problema fundamental, com essa reducédo da existéncia humana a sua
dimenséao intramundana, imanente, reside no fato de que o homem ¢é ai esmagado
por uma fatalidade de ordem materialista a qual, supde-se, ndo mais pode ele
oferecer qualquer resisténcia. E de tal modo sujeitado pela terra e seu devir, de tal
maneira resignado em “rendicdo romantica ao fluxo da historia ou ao eterno
retorno”’(VOEGELIN, 2015a, p.313), que bem Ihe caberiam os seguintes versos de

Holderlin, em sua A morte de Empédocles:

Vivia em mim a tua alma

e, como teu, o meu coragao abertamente

se deu a sofrida e solene Terra, e muitas vezes,

na noite sagrada, fiz o voto de ama-la sempre,

a Fatal, sem temor e fielmente até a morte, e de nao desprezar
nenhum de seus mistérios. (HOLDERLIN, 2017. p.27)*

Por tras dessa imagem de homem prostrado ante a Fatal, animando sua
l6gica e sentido, operava, segundo Voegelin, um pressuposto materialista do qual
partiam tanto o Nacional Socialismo quanto o socialismo marxista. Para o primeiro,
um determinismo bioldgico; para o segundo, um determinismo econémico, ambos
apontando fervorosamente para o suposto fato de que, quer num caso, quer

noutro, ao homem so restaria a resignacao ante forgas deterministas sobre as

2 “Viiveva in me la tua anima
e, al pari tuo, il mio cuore apertamente

si dono alla Terra sofferente e solenne, e spesso,
nella notte sacra, feci il voto di amare sempre lei,

la Fatale, senza timore e in fede, e di non disprezzare
nessuno dei suoi misteri.”



quais ndo exerceria controle de maneira alguma. Deste modo, a tese basica
marxista segundo a qual as condi¢cdbes econOmicas determinariam a
superestrutura, embora alterado o seu conteudo, permaneceria a mesma, com a
diferenca, naturalmente, de que nao mais seriam as condicbes econdmicas a
determinar a superestrutura, e sim, as condi¢des bioldgicas, ja agora no posto de

forca motriz do mundo humano. Assim, diz Voegelin:

Apesar do materialismo Marxista ter mudado em seu conteudo —
pois ndo mais sdo as condigbes econbmicas, mas as bioldgicas,
que determinam a superestrutura espiritual — sua tese basica (nao
a consciéncia que determina [bestimmt] a realidade, mas a
realidade [Wesen] a consciéncia) esta inteiramente de acordo com
os tedricos raciais dessa escola. (VOEGELIN, 1998, p.24)*

A figura algo diminuta, na qual esse materialismo buscava representar a
realidade humana, ai tdo apequenada quanto distorcida, soava de todo estranha
ao filésofo para quem, como observa o antropdlogo Flavio Gordon, aquilo que
constituia o homem enquanto tal era ndo somente a dimensdo corporea e
material, mas também, e fundamentalmente, a raz&o (nods) e o espirito (pneuma),
qualidades das quais 0 homem se entende possuidor a medida que se experiencia
como criado a imagem de Deus, a quem se atribui o0 mistério de um mundo de que

o homem participa sem té-lo jamais criado. Ao que nos diz Gordon:

A razdo (nods) e o espirito (pneuma) sao, segundo Voegelin, os
dois modos da constituigho humana generalizados na idéia de
homem. O autor diz que as experiéncias da razao e do espirito
concordam no ponto em que 0 homem experiencia a si proprio
como um ser que nao existe por si mesmo. A percepcdo humana
mais basica e original é a de que existimos num mundo ja dado.
Esse mundo em si existe em razdo de um mistério. O nome deste
mistério, ou da causa desse ser do mundo, do qual o homem é um
componente, é chamado de Deus. Segundo a antropologia
classica, o homem é um ser teomoérfico, ou seja, criado a imagem
de Deus (imago Deji).” (GORDON, 2011, p. 28)

2 “Though Marxist materialism has changed in its content-for it is no longer the economic conditions
that determine the spiritual superstructure but the biological ones-its basic thesis (not
consciousness determines [bestimmt] reality, but reality [Wesen] consciousness) is not at all in
doubt for the race theoreticians of this school.”



Retomamos, neste ponto, a anteriormente aludida questéo pelo lugar desde
o qual péde Eric Voegelin insurgir-se contra o ambiente espiritualmente enfermo
no qual se achava e contra o qual houvera langado os ataques de que outrora
falamos. Surge ai, aos olhos de Voegelin, uma nefasta consequéncia da imagem
de homem, segundo a cartilha nacional-socialista, que lhe viria chamar a atengéo:
a perda do homem integral mediante a supressao do polo divino da realidade
humana.

O estado de coisas até aqui descrito aponta para o desprezo que as
principais correntes intelectuais a época, do darwinismo social ao naturalismo
militante em geral, votavam contra precisamente aquela reserva de liberdade e
independéncia que Voegelin foi buscar em Platdo, apoiado na qual desde logo
desconfiou das grandiloquentes promessas politicas nas quais pbéde cedo
adivinhar a tragédia em que resultaria o tdo anunciado paraiso idilico do Terceiro
Reich, erigido ao custo da desumanizacéo e aniquilamento de um povo inteiro cuja
raga era tida por inferior.

Se fizemos até aqui esse percurso, foi por ordem mesma do autor, cuja
obra disse tratar-se, como vimos alhures, de sua propria situagao politica.
Somente quando voltamos, detidamente, a atengdo para sua situagao politica,
compreendemos o filésofo que, de alma aberta para uma ordem superior, cujo
horizonte ultrapassa infinitamente o torpor das massas arrebanhadas em seu
derredor, pode opor resisténcia a desordem social no seu entorno. Nisso também
ja refletem os sinais da relacdo de Voegelin com Platdo, em busca do qual
despendeu boa parte de seu esforco intelectual ndo para o imitar ou tornar-se um
devoto qualquer de algum platonismo doutrinario ao gosto do cliente, mas para
tirar de Platdo a experiéncia original por meio da qual “...Platdo buscou resistir a
desordem de sua propria sociedade.”(HALLOWELL, 1972. p.163)*.

Esta, desta feita, na recusa de uma imagem de homem achatado, feito
titere ora do destino, ora da natureza fisica ou da cidade politica, a génese do
retumbante ndo que o “filésofo da consciéncia”, como lhe chamaria Eugene Webb

(2013), a plenos pulmdes proferiu tanto contra o Nacional Socialismo ja nos seus

24 “__.Plato sought to resist the disorder of his own society”.



anos primeiros de vida, quanto contra a ideologia racial por ele transformada em
slogan. Ha, portanto, segundo Voegelin, sempre um meio, se hdo mesmo uma
obrigacdo, de cada homem opor a desordem da sociedade uma inegociavel
resisténcia: “Ninguém ¢€ obrigado a tomar parte na crise espiritual de uma
sociedade; pelo contrario, cada um é obrigado a evitar essa loucura e viver sua
vida em ordem”(VOEGELIN, 2000, p.261)%.

Se, porém, a sociedade, que numa acepg¢ao agostiniana corresponde a
cidade dos homens e, por extensdo, ao mundo, reclama do homem devocao total
— aquela tado reclamada devogédo que lhe exigiram os totalitarismos do ultimo
século —, a resposta de Eric Voegelin faria ecoar exatamente o sentido da
mensagem que um ensaista brasileiro, tendo em mente questées semelhantes,
certa feita bradou: “O mundo merece ateng¢ao, mas quando reclama toda a nossa
atencdo merece o riso”. (CORCAO, 2019. p.115). O Voegelin que da de ombros
para esse mundo somente o faz porque a sua experiéncia pessoal, como
acabamos de observar, tem como horizonte precisamente o pdlo espiritual da
experiéncia humana para o qual movimentos politicos quiliasticos, a exemplo do
nazismo e comunismo, sistematicamente se fecham. Vimos no inicio do segundo
tépico, pela pena do préprio fildsofo, que toda sua obra filoséfica ndo tem outra
origem que nao a situagao politica que o cercara. Nada mais natural, portanto, do
que ver na sua leitura da histéria, palco no qual se acham as mais variegadas
articulagbes humanas em busca de ordem e sentido, os reflexos de sua
experiéncia pessoal iluminando-lhe cada vez mais o sentido.

O filésofo que vé na esséncia do existir humano uma tensido entre
movimento e contramovimento, morte e vida, perfeicdo e imperfeigao,
temporalidade e atemporalidade — tensao contra a qual ndo se pode ir sem se
acarretar para 0 homem consequéncias as mais catastroficas, é também o filésofo
que vé na histéria das ordens articuladas pelo homem um conglomerado de
tentativas e buscas por aquela mesma ordem espiritual a servigo da qual ele pés
toda a sua especulacéo filosofica e em favor da qual precocemente recusou a uma

deformidade espiritual do tipo nazista toda e qualquer legitimidade. Examinemos,

% “No one is obliged to take part in the spiritual crisis of a society; on the contrary, everyone is
obliged to avoid this folly and live his life in order.”



a seguir, a origem, segundo Voegelin, dessas ordens, a que ele chamara de
macroantropicas e transcendentes, bem como as consequéncias que acarretam

para cada comunidade politica em que nascem e com a qual fatalmente se
chocam.



3 A ORDEM TRANSCENDENTE E O CHOQUE COM A ORDEM DA
CIDADE

Quer no mundo, quer na cidade, o homem perambula, ndo sem
incomodar-se a todo instante, tomado pela sensagédo de que ha sempre algo
faltante, de uma irresolugcao que resiste a toda solugao possivel e que insufla no
homem esse imorredouro desejo de pér o mundo a volta em ordem, embora uma
ordem definitiva jamais encontre. Qui¢a, a coisa toda se dé em virtude de um
excesso de grandeza que, apostava Corg¢ao, o homem carregasse no diametro de
sua alma (CORCAOQ, 2019). Para onde quer que olhe e onde quer que se meta,
nada ha além de impermanéncia e devir, ndo sobrando a essa sedenta, porém
insaciavel criatura, outra alternativa sendo render-se a confissdo resignada de
Victor Hugo: On avance toujours on arrive jamais. Nao se rende, porém.

A posicdo de Voegelin, a respeito da qual falamos no tépico anterior,
haveria de influenciar decisivamente a sua filosofia da historia, sob cuja ética
acabaria por identificar a histéria humana como uma histéria da busca pela ordem,
tal qual aquela que ele préprio foi buscar e na qual se apoiou quando de sua luta
contra a desordem espiritual de que era representante o nazismo. Ao conjunto
dessas experiéncias que surgem das ordens em busca das quais o0 homem
sempre marcha, Voegelin chamara de compactas e diferenciadas e, a medida que
se tornem mais e mais diferenciadas, o fildsofo denomina-las-a de salto no ser,
com O que nao quer sendo descrever o movimento que rompe com a ordem

cosmoldgica e abre-se a transcendente. Como nos diz ele proprio:

E preciso reconhecer a existéncia de uma pluralidade de
simbolismos. Uma teogonia de Hesiodo, por exemplo,
simplesmente nao é uma filosofia no sentido aristotélico, ainda que
a estrutura da realidade expressa pelo mito e pela filosofia seja a
mesma - uma identidade de estrutura que Aristdteles ja
reconhecera. Foram surgindo problemas que tentei expressar por
meio de conceitos como o de experiéncia compacta (ou primaria)
do cosmos e o das diferenciacbes que levam a verdade da
existéncia no sentido dos classicos gregos, dos profetas de Israel



e do cristianismo primitivo. Para caracterizar a transicao decisiva
da verdade compacta a verdade diferenciada na histéria da
consciéncia, empreguei, na época o termo salto no ser,
emprestando a palavra salto do Sprung de
Kierkegaard.(VOEGELIN, 2008, p. 122)

Porquanto essa “transicdo da verdade compacta a verdade diferenciada”
carrega consigo toda sorte de problemas para a situagao politica das sociedades
em que nascem, resultando em crises, rupturas e instabilidades as mais variadas,
devemos examina-la mais atentamente, bem como expor o sentido que lhe da
Voegelin, transicdo na qual vé um acontecimento de sumaria importancia para a
compreensao dos problemas politicos com os quais teve de lidar a civilizagcao

ocidental.

3.1 Ordem transcendente e ordem cosmolégica

Malgrado marche e perambule sempre, pressentindo ndo chegar jamais a
parte alguma, ha sempre uma dimensdo que ultrapassa a realidade do que o
sociélogo Peter Berger uma vez viria a chamar de “fato empirico” (BERGER,
2018), no qual habitam as tragicas certezas da morte, da entropia, e de tudo
quanto o homem precisa negar, num salto de esperancga, para dar um sentido a
vida em vista do qual possa humanamente existir e se guiar. O sentido, vai ele
buscar num outro mundo sobre o qual a fatalidade empirica ndo exerce dominio. E
€ somente porque esse outro mundo se situa para além do fato empirico, que
pode a orquestra filarménica de Viena entregar-se as beaux-arts enquanto os fuzis
la fora ddo o tom da feiura plastica e sonora de uma guerra que culminaria na
ocupacao da cidade pelos soviéticos em 1945. Ha algo no cerne da humanitas do
homem que sempre protesta contra a fatalidade do empirico em nome de uma
outra dimenséo cuja realidade, diz Peter Berger, s6 podemos enxergar atraves dos

olhos de uma rebelde esperanca:

Parece haver uma esperanga recusadora da morte no préprio
cerne de nossa humanitas. Enquanto a razao empirica indica que
esta esperanga € uma ilusdo, ha algo em ndés que, embora



envergonhado numa época de racionalidade triunfante, continua a
dizer “ndo!” e ainda “nao!” as continuas explica¢des tao plausiveis
da razao empirica. (ibid., p.104).

Nao por acaso, a busca pela ordem que péde Eric Voegelin identificar ao
longo da historia humana € sempre fruto da tentativa de o homem dissipar o caos
e a fatalidade do fato empirico, e sobre ele erigir um mundo revestido de
significados no qual se possa humanamente viver. Todas as sociedades, observa
o filésofo, “carregam o fardo de, sob condi¢gdes concretas, criar uma ordem que
atribua ao fato de sua existéncia um significado, em termos de metas divinas e
humanas.”(VOEGELIN, 2014b, p. 27). Dentre essas varias tentativas de articular
um sentido pelo qual o homem poderia orientar-se existencialmente, despontou
um de tal modo histérica e espiritualmente acentuado que, tendo uma vez mais
recusado ao fato empirico a ultima palavra, durante os anos 800 a 300 A.C. deu
origem a queda das civilizagdes cosmologicas e, por conseguinte, a emergéncia

da religido e da filosofia. Assim, observa Voegelin:

Na China é a era de Conflcio e Lao-Tsé assim como de outros
escolas de filosofia; na India, a era dos Upanixades e Buda; na
Pérsia, do Zoroastrismo; em Israel, dos Profetas; na Hélade, dos
filbsofos e da tragédia. Como uma fase especificamente
caracteristica nesse prolongado processo deve ser reconhecido o
periodo préximo de 500 A.C. quando Heraclito, Buda, e Confucio
foram contemporaneos.(VOEGELIN, 2000. pp.135-6)*

Como foi possivel tamanho evento, significativo o suficiente para merecer
de Karl Jaspers a alcunha de “Era axial” (JASPERS, 2010), Eric Voegelin iria
explicar pela ruptura, efetuada no seio das sociedades cosmoldgicas, com a
confianga no fundamento césmico sobre o qual elas se assentavam. As
sociedades cosmoldgicas, desta feita, funcionavam de acordo com uma
“simbolizagdo de sociedade e de sua ordem como um analogo do cosmos e de
sua ordem” (VOEGELIN, 2014b, p.50). Tal qual funcionava o cosmos, ciclica e

ritmicamente movente, assim também deveria funcionar um cosmion, isto é, uma

% "In China it is the age of Confucius and Lao-tse as well as of the other philosophical schools ; in
India, the age of the Upanishads and the Buddha ; in Persia, of Zoroastrianism; in Israel, of the
Prophets ; in Hellas, of the philosophers and tragedy. As a specifically characteristic phase in this
longdrawn-out process may be recognized the period around 500 B .C. when Heraclitus, the
Buddha, and Confucius were contemporaries.”



sociedade cujos modelos de ordem se estruturassem por analogia com os “ritmos
vegetativos e revolugdes celestes’(ibid., p.50). A natureza e seus ritmos sé
puderam desempenhar, inicialmente, esse papel de fundamento da ordem, a
medida que se mostravam como o mais duradouro fendbmeno que o homem até
esse momento concebia. Este homem arcaico percebia, na sua mortalidade, que,
ao morrer, havia a comunidade que, a despeito de sua morte, continuaria, e, ainda
mais duradoura que a comunidade, a qual, cedo ou tarde, também haveria de
perecer, achava-se a natureza, visivel e duradoura o bastante para que todo olho
a visse. No instante, porém, em que os impérios cosmologicos, cuja continuidade
e autoridade dependiam de uma sintonia com o cosmos, i.e., natureza, caem por
terra, sua derrocada tera posto em xeque precisamente a ordem pela qual a
sociedade até entdo se orientava. Uma vez solapada a confianga nesta ordem, na
qual outrora a sociedade se julgava amparada, surge a questao em torno de qual
ordem seria, entdo, mais duradoura que a ordem cosmoldgica a essa altura
desacreditada e em vias de extincdo. E, portanto, este, 0 momento exato em que
“a simbolizagdo tende a se voltar para aquilo que é mais duradouro do que o
mundo visivel — ou seja, para o ser invisivel que existe além de todo o ser da
experiéncia tangivel.” (ibid., p.50). A nova simbolizagdo dai resultante, Eric
Voegelin dara o nome de “macroantropica”, e assim o faz, porque este ser

supracésmico,

Este ser invisivel divino, transcendente a todo o ser do mundo e ao
proprio mundo, s6 pode ser experimentado como um movimento
na alma do homem; e por isso a alma, quando sintonizada ao deus
invisivel, se torna o0 modelo da ordem que fornecera os simbolos
para a organizagdo da sociedade de forma analoga a sua imagem.
(ibid., p.50).

Mais uma entre as tantas e variegadas tentativas de se dar ordem e sentido
a incerteza de existir num mundo em cuja realidade empirica ndo se pode achar
nem o por que nem o como do existir humano, essa nova ordem, a exemplo de
quaisquer outras, viria igualmente cumprir a tarefa de dotar de significados a

existéncia do homem confrontado com o caos do mundo empirico em que foi



langado. Malgrado essa evidente similitude que compartilhava com as demais
ordens, um aspecto novo, de importancia capital, surgiria com o advento dessa
ordem macroantrépica: um fundamento transcendente, de tal modo portentoso e
intangivelmente altaneiro, pelo qual essas sociedades se haviam de orientar,
acabaria muito certeiramente por abalar, por fazer tremer e, ndo raro fazer ruir, as
ordens estabelecidas no aqui e agora?. Tanto assim era que, a época do
surgimento dessa nova ordem, Arnold Toynbee dera o nome de “Tempo das
Tormentas”. Tormentas n&o faltaram, e, do culto a Osiris, entre os egipcios, a
emergéncia do cristianismo primitivo, as rupturas foram se espalhando onde quer

que essa nova consciéncia se tenha instalado. Como diz Voegelin:

No Egito, a ruptura social entre o Antigo e o Médio Reinos
testemunhou o crescimento da religiosidade de Osiris. Na
desintegracdo feudal da China surgem as escolas filosoéficas,
especialmente as de Lao-tsé e Confucio. O periodo de guerras
antes da fundacdo do Império Maurya € marcado pelo
aparecimento do Buda e do Jainismo. Quando o mundo da pdlis
helénica desapareceu, apareceram os filésofos, e os problemas
posteriores do mundo helénico foram marcados pelo surgimento
do Cristianismo. (ibid., p.50).

27 Um fundamento transcendente ndo é aqui algo objetivamente dado pronto a ser apanhado pela
mente do sujeito cognoscente que a apreende como se “coisa” fosse. Trata-se, pelo contrario, de
uma realidade experienciavel e o seu uso coisificado é precisamente o tipo de uso que Eric
Voegelin a toda hora busca evitar. Diz Voegelin (1990. p.217): “Eu tenho deliberadamente falado do
Além como o polo “transcendente” da experiéncia de modo a trazer o problema do uso, ou mau
uso, entre os “modernos”, do termo transcendéncia a atengéo. Pois no uso convencional de hoje
fazemos parecer que “transcendente” se refere a uma realidade divina além da realidade de um
“‘mundo” desdivinizado, enquanto na acepgéo platbnica o Além simboliza o alvo de um ato
meditativo que transcende a realidade divinamente permeado do “cosmos”. “I have deliberately
spoken of the Beyond as the “transcendent” pole of the experience in order to bring the problem
arising from the “modern” use, or misuse, of the term transcendence to attention. For in today's
conventional usage we let "transcendent” refer to a divine reality beyond the reality of a de-divinized
"world”, while in Platonic usage the Beyond symbolizes the goal of a meditative act that transcends
the divinely permeated reality of the "cosmos”.” Como observa Edward Findlay (2004) em Politics,
Metaphysics, and Anti-Foundationalism in the Works of Eric Voegelin and Jan Patocka. O mau uso
e a incompreensao, entre os modernos, de que fala Voegelin, consistem justamente nisso: “[,,,] que
quando os pensadores modernos se referem a uma “realidade divina” ou “transcendente”, eles se
referem a uma coisa [grifo nosso]. (FINDLAY, 2004. p.151) “[...Jthat when modern thinkers refer to
“divine reality” or the ‘“transcendent,” they refer to it as to a thing.” Nao se trata, portanto, de um
fundamento transcendente a moda cartesiana, isto €, de uma muleta metafisica e epistemoldgica
sem a qual o conhecimento ndo pode se mover, mas uma realidade experiencial da qual o homem
participa.



3.2 O salto israelita

Onde quer que desponte esse salto no ser, do qual provém a ordem
macroantropica, la esta também uma ruptura — uma tormenta. Mesmo no caso de
Israel, cuja ordem macroantropica surge com o éxodo do Egito e, por conseguinte,
nas vicissitudes do deserto, sem ter engendrado um colapso institucional a sua
volta, essa nova ordem igualmente implica, para os clas hebreus, numa tensao
intermitente entre a ordem de Yahweh e as ordens césmicas — a exemplo da
egipcia — com as quais os clas hebreus travaram contato. A nova orientagao
transcendente, para além do cosmos, se inimiza a todo instante com as ordens
imanentes, nas quais os deuses e 0s governantes nao raro se confundem — caso
de que o farad, manifestagdo viva do deus Hérus, seria um exemplo claro. Para
ficarmos somente nos casos mais familiares a memoria da civilizagdo ocidental,
nos limitaremos somente aos trés eventos dessa natureza protagonizados por
Israel, a filosofia grega, e o advento do cristianismo primitivo, segundo os
interpreta Eric Voegelin.

A historia da libertagao de Israel do jugo egipcio, um evento prototipico que
anima até hoje os sentimentos libertarios mundo afora, se insere no rol da historia
desses choques em que resultaram as ordens macroantropicas. O choque da vez
se havia dado em virtude do nao reconhecimento da soberania do governante
egipcio sobre os hebreus. E, nesse sentido, tal libertagdo fora algo mais que uma
mera libertagdo nacional, mais que a disposi¢cao comoda de se ver livre de um
tirano cuja autoridade ndo se reconhece; fosse o que fosse o farad, o unico senhor
diante do qual os hebreus aceitavam se curvar era Yahweh. Precisavam a todo

custo mudar de senhor. Sendo vejamos:

O Exodo dos clas hebreus, como temos enfatizado, foi mais do
que uma libertagdo nacional no sentido roméantico. O governante
egipcio nao tinha que liberta-los para cumprir algum principio de
autodeterminacao nacional, mas sim para que eles mudassem de
senhor, e jurassem obediéncia a Yahweh; ele tinha que reconhecer
Yahweh como o Deus que tinha dado a ordem. (VOEGELIN,
2014b. p. 451).



A ordem que vem de Deus, naturalmente, entra em conflito com a ordem do
farad a medida que essa ordem macroantropica opera uma diferenciacdo entre
uma realidade imanente e uma outra transcendente, desde a qual Deus governa e
pela qual a imanente tem de se orientar. A experiéncia que ai se desenrola
aponta, com efeito, segundo Voegelin, para um “choque entre a ordem
divinamente desejada e a ordem humanamente realizada da historia em toda a
sua brutalidade, e as almas dos profetas eram o campo de batalha desta guerra
do espirito”. (ibid., p. 515). Esse tipo de experiéncia tensional perduraria, inclusive,
durante o periodo monarquico, estabelecido um tanto quanto a contragosto de
Yahweh, mas cujos imbrdéglios nos ddo o exato retrato da tenséo teocratica entre o
profeta e o rei — de Samuel e Saul, por Nata e David, até Elias e Acab, e a revolta
contra os Omridas”. (ibid., 528).28

Uma vez que esse fundamento transcendente, por definigdo, abrange e
transcende o mundo, constitui por conseguinte uma realidade de tal maneira
inabarcavel e inesgotavel, que dificulta a estabilizagdo dos simbolos articulados
pelas tentativas de ordenar a sociedade a sua imagem. Trata-se, com efeito, do
caso em que o fundamento da ordem é experienciado como além daquele cosmos
pelo qual as ordens cosmoldgicas se orientavam. Esse Deus transcendente cuja
epifania se da no deserto, estabelece uma nova hierarquia a luz da qual a
hierarquia de tipo cosmoldgica sera vista como obsoleta. Entre os homens, deixa
de haver um homem-deus, a exemplo do farad, que, além de “chefe politico [é]
também o objeto mais venerado do culto solar, um ser divino, separado de seus

suditos por uma distancia intransponivel.” (DE MELLO, 1994. p.19)?°. E em lugar

2 A tensé&o evoluiria de uma tenséo entre o Deus e o povo de Israel como um coletivo e passaria a
ser, a época do profeta Jeremias, algo mais proximo de uma tensdo entre Deus e a pessoa
individual, questdo com a qual Voegelin também vai lidar no volume primeiro de Ordem e Historia
(2014, p.538): “Em Jeremias, a personalidade humana rompeu a compactagdo da existéncia
coletiva e se reconheceu como a fonte legitima da ordem na histéria”. O que, porém, nos interessa
no momento, € menos a evolugcdo da tensdo do que a tensdo mesma, quer na fase coletiva, quer
na fase mais individual.

2 Na leitura que Mario Vieira de Mello faz de Voegelin, especialmente em O Cidadéo, (DE MELLO,
1994), a razédo pela qual se da uma igualdade entre os homens é a estrutura de cultura, que, no
caso hebreu, é representada por Deus. Dira ele que, se os homens s6 se dobram diante de Deus,
entre si serdo vistos como iguais, ndo mais aceitando a hierarquia intransponivel que caracterizava
as organizagdes cosmolégicas. Dira ele (ibid., p.20): “O Deus transcendente era o chefe politico
dos hebreus, o que queria dizer que ndo havia homens que pudessem representa-lo na terra e que



de um homem divinizado, por intermédio do qual se pode travar contato com os
deuses ou divindades superiores, se estabelece uma relagao direta do povo com o
Deus transcendente, cuja autoridade nao mais admite rivais na terra. Nas palavras
de Mario (ibid., p.19):

A relagéo direta do povo hebraico com o seu Deus transcendente,
a eliminagéo do intermediario humano entre o povo e a autoridade
divina, ocasionava nas relagcdes sociais e politicas uma distribuicao
diversa de poder. Os homens deviam todos obediéncia ao Deus
todo-poderoso, mas entre si eram iguais — situacao totalmente
diferente daquela que existia nas sociedades e culturas
cosmoldgicas que compunham naquela época com Israel a
totalidade do mundo civilizado.

Dito isto, a ruptura operada pelo salto israelita teria levado a termo uma
brusca separacdo entre o poder e o espirito, que, nos termos de Mario,
correspondem as “estruturas de poder” e as “estruturas de cultura”. O deus
cosmoldgico, portanto, estaria de tal modo ligado as estruturas de poder, e,
portanto, a existéncia politica de seu povo, que era de todo estranho conceber
uma divindade que estivesse desconectada dela, cuja autoridade levaria até
mesmo ao descrédito toda a ordem politica imanente. A estrutura de cultura, i.e., o
plano espiritual da realidade, a medida que desmistificava as divindades
associadas as forgcas da natureza e as forcas mesmas do farad, punha em xeque
uma organizagao de tipo cosmoldgica, na qual poder e espirito estdo intimamente
relacionados. E €& somente porque o “sentimento religioso” se traduz numa
experiéncia estritamente imanente, que o Deus de cujo poder se alimentava a
orientacao politica cosmoldgica era, ele também, imanente, ora representado pelo
préprio homem, ora atribuido as impetuosidades intra-cosmicas da natureza. Eis
por que um fundamento de ordem do tipo macroantrépico, transcendente, e para
além de toda tangibilidade e visibilidade, teria impulsionado tanto a crise quanto a

derrocada das civilizagcbes cosmoldgicas. Sendo vejamos:

tivessem, portanto, direito a uma posigdo de comando. Em resumo: perante o Deus transcendente
todos os hebreus eram iguais.”



A imanéncia do sentimento religioso, o fato de nao ter a civilizagao
cosmoldgica entrevisto a possibilidade de uma relagéo
transcendente com o divino, se prendia a circunstancia de
estarem, poder e cultura, intimamente associados — era
impossivel imaginar-se uma divindade, um simbolo de cultura que
nao tivesse um poder imediato, tangivel, causal, uma relagao
direta com os homens, como era também impossivel imaginar-se
um poder, uma forgca, uma causa soberana desvestida de um
aparato simbdlico, um poder que nao fosse objeto de um culto, de
um rito e de uma especial devogao. (ibid., p.20).

Porque o Deus transcendente ndo mais se prestava ao papel de um
objeto de culto, tais quais os idolos que os hebreus tomavam por mera fabricagao
humana, todas as estruturas de poder, isto €, todas as organizagdes e articulagdes
politicas que, no caso cristdo, fardo parte da cidade imanente, serdo relativizadas.
Essa seria a razdo fundamental pela qual o povo israelita teria tido como destino
historico a quase total auséncia das estruturas de poder imanentes, bem como o
sentido a luz do qual a pecha de “judeu errante”, uma gente apatrida e nébmade,

apresenta-se inteiramente justificada®. Ao que comenta Mario (ibid., p.20):

Essa ruptura entre as estruturas de cultura e as estruturas de
poder determinou em maxima parte o destino de Israel. Ela foi a
causa determinante do destino histérico desse povo condenado a
viver apoiado unicamente nas suas estruturas de cultura, sem a
contrapartida indispensavel das estruturas de poder. O "judeu
errante" é bem o simbolo dessa existéncia de némades, sem
patria, sem territério, sem organizagao estatal, que foi a do povo
hebraico durante larguissimos periodos da histéria, com a Unica
excecao do breve periodo dos reis Saul, David e Salomao, em
que, para escandalo dos profetas, eles se deixaram seduzir pelos
atrativos da cultura cosmoldgica.

O judeu errante é, portanto, tdo errante quanto o seu Deus apatrida, cuja
primeira ordem foi a de que Abrado deixasse a sua terra. Tal é a ruptura operada
pela experiéncia com Deus transcendente, que ndo ha mais meios de garantir

qualquer estabilidade, num determinado lugar ou tempo; e, mais ainda, a prépria

%0 Quanto ao carater rupturista e apatrida de Israel, diz Ratzinger (2013, p.68): “A histdria de fé de
Israel [...] encontrou sua forma no conflito com as culturas egipcia, hitita, suméria, babilénica, persa
e grega. [...] A histéria de fé de Israel comega decerto com o chamado feito a Abrado: ‘Sai da tua
terra, da tua parentela,e da tua casa paterna’. (Gen 12,1); comega com uma ruptura cultural.”



realidade mais imediata que é aquela captada pela faculdade visual humana,
deixa de ser a regido na qual se pode encontrar esse Deus, o qual ndo se deixa
representar pelos simbolos imanentes, assim como havia na cultura cosmoldgica.
Numa descricdo em total consonancia com a descricao que da Voegelin do Deus

da revelacgdo israelita, comenta Ratzinger (2013. p.136):

O que podemos descobrir sobre esse Deus de Abrado? [...] Ele
nao é o Deus de uma nacdo determinada, de um determinado
pais; ndo é o Deus de um ambito determinado da realidade, como
por exemplo, da agua, do ar etc., [grifo nosso] que eram, no
contexto religioso da época [época cosmoldgical, as mais
importantes formas de manifestacdo da divindade.

Como o nivel de diferenciacdo conquistado pelo salto israelita vai ter como
horizonte esse Deus que é “total alteridade em confronto com os deuses da
religido do mundo” (ibid., p.137), a propria garantia da permanéncia da lIsrael
empirica, como existéncia mundana, sera a mensagem divina da qual o profeta
sera o mensageiro e a qual permanecera, a despeito da mutabilidade inerente a
Israel empirica. Quer dizer, essa alteridade, esse Deus que faz recordar o
totalmente outro de Rudolf Otto, travara um confronto com a prépria existéncia
mundana de Israel. A importancia decisiva desse aspecto reside no ponto em que
a propria sobrevivéncia de lIsrael ao longo da histéria se devia ao carater
transcendente de seu Deus. Sempre que a Israel empirica corria o risco de se
perder e de ter a sua identidade como povo se dissolver em meio as culturas
vizinhas ou dos povos entre 0s quais 0 seu povo iria parar em exilio, ha um
chamado ao retorno ao pacto estabelecido com Deus, o qual permanece,
malgrado a variabilidade das circunstancias historicas. Acerca dessa experiéncia
tipicamente israelita, diz Voegelin (2014b. p.516.): “Como quer que a lsrael
empirica se comportasse, a ordem divinamente revelada é, sem sombra de
duvida, a ordem imutavel da histéria; o que Deus quer nao pode ser desfeito pelos
atos do homem.” Isso era ja consequéncia do grau acentuado da diferenciagao
Israelita fundamentalmente impulsionado pela “penetracao intelectual” de um Deus
revelado que se apresenta como o “Eu sou o que sou”, como um Deus que ja

identificado com o ser metafisico, cuja articulagdo racional seria melhor



desenvolvida na filosofia cristd®'. Conforme observagédo de Voegelin (2014b. p.
416):

E esta penetracdo intelectual, em sua forca, se baseava na fé dos
profetas, em seu da’ath de Deus, que mantinha em sua tenséo a
durabilidade da ordem divina e passagem da desordem humana.
O simbolismo do episddio da sarca ardente, no qual Yahweh se
revelou a Moisés como o EU SOU AQUELE QUE SOU, foi trazido,
pela fé profética, até o ponto em que a metafisica do ser nele
contida podia se desenvolver.

A tensdao mesma instaurada pelo Deus que eternamente € com a lIsrael
empirica sujeita as contingéncias histéricas, sera o aspecto central da revelagdo a
qual Israel deve a sua permanéncia e sobrevivéncia ao longo dos tempos. A
mensagem revelada pelo Deus transcendente devera ser sempre transmitida,
contrastando com a presente situagcdo de seu povo a palavra imutavel de Deus.
Esse choque entre Deus e o povo é bem caracteristico do salto no ser israelita,
porque, a diferenga do salto grego, os clas hebreus ndo comegam com uma
experiéncia de tipo cosmoldgica, para sO entdo terminar numa de tipo
macroantropica, para a qual se abre o salto no ser. “Supostamente”, diz Voegelin,
‘uma sociedade deve comecar com ritos e mitos primitivos, e entdo avancar
gradualmente, se tanto, até a espiritualidade de uma religido transcendente” (ibid.,
p.374). Israel, pelo contrario, ja comeca na verdade macroantropica. Se ja comeca
com o salto no ser, a verdade para a qual ele se abre sera sempre o trago
garantidor da sobrevivéncia deste povo que, ao se encontrar numa “queda gradual
de volta ao Sheol [ressurge] com a criagdo de simbolos que preservam a sua
sintonia com o ser transcendente em cada novo nivel de envolvimento mundano.
(ibid., p.374).

Nao surpreende, portanto, que essa experiéncia se repita no caso cristao,
que, como veremos ainda, tem na filosofia da historia agostiniana a sua forma
mais bem acabada. O Deus que estabelece uma relagao direta com o seu povo

torna vas e obsoletas as tentativas de se criar, no plano mundano, um rei ou

3 Ver a explicagdo de Gilson na nota n°53.



imperador mediador, somente através do qual esse contacto com Ele fosse viavel.
Por mais que especulagdes empreendidas sob uma perspectiva cosmoldgica se
aproximassem do Logos, isto €, do Deus que no principio ja era, ou do Deus
absconditus dos medievais, as estruturas de poder, para usar a terminologia de
Mario Vieira de Mello, ainda eram a mediacdo entre Deus e os homens. E
somente quando a especulagdo se da ja na abertura da alma para transcendente,
que podem os homens travar com Deus uma relagao direta. Dira Voegelin (ibid., p.
142).

A especulagido egipcia sobre 0 Logos ndao deve causar surpresa
alguma, ja que diferenciagbes deste tipo sdo possiveis dentro de
todas as formas civilizacionais. Seria surpreendente apenas se
houvesse ‘um homem enviado de Deus, cujo nome era Jodo. Este
veio como testemunha, a fim de dar testemunho da luz, para que
todos cressem por meio dele.” (Jodo 1:6-7). Pois isto ndo seria um
exemplo de especulagao dentro da forma do mito, mas sim de uma
ruptura com a forma cosmoldgica e uma abertura da alma em
direcdo a transcendéncia. O Logos da Teologia de Ménfis criou um
mundo que era consubstancial com o Egito; mas o Logos de Joao
criou um mundo com uma humanidade imediatamente sob Deus.

Como a relagcdo do homem com Deus passa a ser direta, os poderes
mundanos outrora imantados de uma aurea divina serdo relativizados. Como
resultado, dai emerge uma tensao incontornavel entre o senhorio de Deus e o
senhorio dos homens, como no caso das monarquias hebraicas admitidas a
contragosto e dos choques entre os cristdos primitivos e a civitas romana. O fato é
que esse mistério para o qual se abre alma, evento por Voegelin caracterizado de
verdade macroantropica, € experienciado como o inapreensivel e inabarcavel, e,
se € inabarcavel, nenhuma sociedade concreta e presentemente existente
parecera estar a altura dessa outra sociedade, numinosa e transcendente, a que
Agostinho, mais a frente, daria o nome de “cidade de Deus”. O resultado,
naturalmente, € o de que essa ordem transcendente, também chamada ordem da
alma, por-se-a, fatalmente, em oposicdo “a ordem publica, com o apelo implicito
ou explicito aos seus concidadaos para reformarem sua conduta pessoal, os
costumes da sociedade e, por fim, as instituicdes em conformidade com a nova
ordem.” (VOEGELIN, 2015a, p.243-4).



3.3 O salto grego

Essa ordem transcendente da qual, a titulo de exemplo, no mundo grego, o
filésofo é representante, nunca € de uma vez por todas transposta para a politica
ao rés do chao, e se nao é jamais transposta, ndo sera por iSSO mesmo
descartada. Pelo contrario, permanecera sempre como uma realidade em conflito
com a ordem imanente. Segundo Voegelin, e aqui lidamos com o segundo caso, o
salto grego, a obra de Platdo apds a Republica é caracterizada pelo abandono da
esperanca de que a cidade encarne a ordem divina a qual se liga a alma. O
filésofo, ao retornar a caverna, so retorna corporalmente, uma vez que a sua alma

nao pode habitar a pdlis historica. Deste modo, diz-nos Voegelin:

Como consequéncia dessa ampliagédo do horizonte, o retorno a
caverna aparece sob uma nova luz. E um retorno destituido de
esperanca ou intencao de reforma, um retorno "apenas de corpo"”,
pois apenas o corpo do filésofo vivera na pdlis histérica da qual a
sua alma nao faz parte. (VOEGELIN, 2015b. p.207).

Essa nova ordem, para a qual a alma ndo pode fazer parte da podlis
histérica, ja fora precedida por uma consciéncia helénica originada de uma
experiéncia de crise — crise por meio da qual Esquilo, a titulo de exemplo, havia
chegado a “compreensdo da ordem” como “formula da sabedoria por meio do
sofrimento.”(VOEGELIN, 2015a, p. 125). A crise € ai uma experiéncia motivadora
da descoberta da ordem, a qual, uma vez descoberta, contrastara com a crise a
experiéncia de uma ordem, desta vez para além da crise, como uma “medida
transcendente invisivel.” (ibid., p.125). E bem verdade que n&o ha uma fuga da
crise, nem tampouco da polis histoérica, como o testemunham as passagens
dedicadas a descida catabatica do filésofo que regressa a caverna. Ha, contudo,
uma tensao incontornavel, uma inimizade irresoluta entre essa nova ordem, a qual
a alma do filésofo se liga, e uma outra ordem mergulhada em crise tanto quanto
recalcitrante a ordem da alma. Um fildsofo como Sdcrates, a titulo de exemplo,
experiencia, em vista desta ordem transcendente, uma ordem autbnoma da alma
nao mais sujeitada pelos grilhdes da prisdo somatica do corpo: “a alma de

Socrates estava orientada para o Agathon por meio de seu erotismo; e o Agathon



invadiu a alma com a sua substancia eterna, criando assim a ordem auténoma da
alma para além das paixdes do corpo.” (ibid.,p.103). Semelhantemente, a
compreensao segundo a qual a alma surge como uma ordem autbnoma com
relacdo a prisdo somatica do corpo sera transposta para a situagao do filésofo em
face do homem publico — produto da pdlis corrompida.

A autoridade da alma sobre o corpo sera, doravante, ampliada para além
da relagao alma versus corpo de modo a abranger, também, a relagdo entre a
ordem a servico da qual esta o filésofo e aquela a qual pertence a cidade
desordenada, de que Calicles € o maximo representante®. Calicles, com efeito,
representa a polis desordenada, cuja unica reserva de ordem sO se deveria
buscar, segundo ele, no governo dos mais fortes sobre os mais fracos. A légica
que anima o personagem do Goérgias forma um quadro argutamente desenhado
no qual é possivel identificar o estado espiritual do proprio Cadlicles: a nosos*
evidenciada pela crenga do personagem no predominio dos prazeres sobre o
autogoverno da alma resulta na compreensdao sua de que aos mais fortes
unicamente compete o governo sobre os impotentes.

Vejamos atentamente que o Calicles que “é culpado de ser cumplice de
assassinos tiranicos e de ser um corruptor de seu pais ndo representa a ordem
espiritual, e ninguém ¢é obrigado a mostrar respeito pela sua palavra”; e neste
Calicles ha o reflexo da Atenas historicamente situada, afundada em crise,
infestada pelos politicos tomados de demou Eros (amor ao povo), e, por esta
mesma razao, antistasiotes (adversarios) “da ordem existencial representada por
Socrates-Platdo.” (VOEGELIN, 2015b, p.99). A vitéria da ordem

%2 A ordem a servigo da qual esta o filésofo sera, pelo livro VIl da Republica, deslocada para uma
pdlis interior, na qual o filésofo se detém sem mais se lamentar pelo fato de a pdlis imanente,
presentemente histdrica, lhe negar espacos. Diz Voegelin (2015b, p.152): “Na verdade, o paradoxo
é dissolvido. O estadista no fildsofo, que sente a sua estatura diminuida quando o campo de agao
adequado Ihe é negado, desapareceu. Deslizando pela metafora até a realidade, a participagéo na
politica agora significa o interesse pela politeia transpolitica que esta estabelecida no céu e sera
realizada na alma dos que a contemplam. A alma é a polis de um sé homem e o0 homem ¢é o
"estadista" que supervisiona a sua constitui¢do.”

3 Sobre nosos, diz Voegelin (2015b, p.321): “para designar esses males da época apropriada e
abrangentemente, Platdo usa agora a categoria de nosos, uma doencga da alma (888B). O nosos
da desorientagao espiritual ocorre o tempo todo em casos individuais; e a maioria dos homens é
suscetivel de ser afetada por ele. Contra a possibilidade dessa atribulagao, o carater epddico do
proémio, seu carater de encantamento para a alma, deve ser o grande preventivo.”



socratico-platdnica sobre a ordem caliclesiana resulta, consequentemente, na
vitéria do filésofo sobre a cidade. A preferéncia de Voegelin, por razdes que
veremos mais claramente a frente, esta com a ordem de que Platdo se fez

representante:

A ordem representada por Calicles afundou em ignominia; a ordem
representada por Platdo sobreviveu a Atenas e ainda € um dos
ingredientes mais importantes da ordem da alma dos homens que
ndo renunciaram as tradi¢des da civilizagao ocidental. (ibid., p.99).

Malgrado seja tal ordem da alma a preferida do filésofo, a tenséo é sempre
a experiéncia fundamental, como observa Voegelin, na qual se pode achar o gesto
prototipico, a atitude-modelo, amparado nos quais pode o filésofo estabelecer um
critério com que julgar a desordem circundante. Na sua interpretagcao de Platéo,
mais claramente, diz Voegelin que “a filosofia, assim, tem a sua origem na
resisténcia da alma a sua destruicdo pela sociedade.” A tensdo inaugurada pela
descoberta da ordem da alma é de tal modo essencial para o fildésofo, que a
estrutura hierarquica na qual a ordem da alma figura como superior a desordem
circundante se torna a base mesma na qual a ciéncia politica, segundo Voegelin

fundada por Platdo, pode seguramente se apoiar. Diz-nos ele:

Como a ordem da alma é recuperada pela resisténcia a desordem
circundante, os pares de conceitos que iluminam o ato de
resisténcia desenvolvem-se nos critérios (no rico sentido de
instrumentos ou padrdoes de julgamento) de ordem e desordem
social. Sob esse segundo aspecto, Platdo é o fundador da ciéncia
politica. (VOEGELIN, 2015b. p. 129).

Os pares de conceitos a que se refere Voegelin sdo o “filésofo e o sofista”
(HALLOWELL, 1972. p. 169)*, o primeiro voltado para a divina medida; o
segundo, partidario das “opinides prevalecentes de uma sociedade desordenada”
(ibid., p.169)*. O conflito com a ordem presente €&, desta feita, inerente tanto ao
fildsofo, no caso grego, quanto ao profeta no caso israelita, constituindo tal

experiéncia um problema para a cidade, i. e, pdlis, o qual também se achara no

% "philosopher and sophist."
% “prevailing opinions of a disordered society.”



desenrolar da revelacgao crista primitiva. O nosso terceiro e ultimo exemplo tende a
agudizar a tensdo de tal maneira, que o quinhdo de maldicdo rogada pelos
cristdos contra a civitas romana sera ainda maior do que aquele langado pelos

filésofos contra a polis grega.
3.4 A ruptura crista como radicalizagao do salto grego

Num ambiente helenistico-romano, no qual ainda gozava de muito
prestigio o tipo de verdade da qual os filésofos gregos eram os representantes,
emerge um evento cuja verdade iria ndo somente rivalizar com a concorrente
greco-romana, mas, um tanto quanto inesperadamente, destrona-la, tomar-lhe o
lugar de proeminéncia. A revelagéo crista, que ai desponta como um movimento
dentro da diferenciagcdo greco-israelita, de fato, sai bem sucedida no
empreendimento de se substituir a ordem helenistico-romana entéo vigente. Como
pdde isso acontecer e que tipo de novidade anuncia a revelagao crista, sdo as
perguntas para as quais Eric Voegelin busca a resposta justamente no ambiente
helenistico-romano que, segundo ele, na esteira da preparatio evangelica de
Clemente de Alexandria, pavimentou o caminho pelo qual passaria a revelagao
cristd até chegar ao posto de cultura proeminente. A explicagdo para o advento da
verdade cristd, encontra Voegelin na predisposi¢do inquiridora, presente no
ambiente greco-romano por influéncia da filosofia classica, para a qual o
cristianismo nascente tinha uma resposta. Quer para Platdo, quer para Aristoteles,
o espirito inquiridor seria sempre a caracteristica essencial do homem movido por
Deus na diregdo da busca pela verdade ultima, da causa do ser, constituindo-se
tal busca, portanto, como o gesto decisivo sem o qual a revelagao nao poderia
prosperar. E a essa busca, como veremos adiante, que a revelagdo cristad reage
responsivamente. No seu ensaio The Gospel and the Culture, Voegelin descreve a
ansiedade existencial em busca do fundamento divino na experiéncia para a qual

a filosofia classica apontaria:

Tanto o erotismo da busca (zetesis) de Platdo quanto o aporein
intelectualmente mais agressivo de Aristételes reconhecem no



‘homem inquiridor” o homem movido por Deus a perguntar-se
pelas questdes que o levarao a causa (arché) do ser. A busca ela
propria € a evidéncia da inquietude existencial; no ato de
questionar, a experiéncia do homem de sua tensdo (fasis) na
direcdo do fundamento divino irrompe na palavra da inquiricio
como uma prece pela Palavra [Verbo] da resposta.(VOEGELIN,
1990. p.175)%.

z

E precisamente essa a inquietude pela qual o cristianismo ent&do se sentira
atraido e em vista da qual emergia como uma resposta existencial — uma
resposta existencial, e ndo uma de tipo doutrinal, na qual talvez se buscasse
dissipar de uma vez para sempre toda inquietude e arrefecer a tipica disposi¢cao
humana de “homem inquiridor” na tensdao em busca do fundamento divino.
Conquanto fosse o ambiente helenistico-romano o solo fértii no qual péde a
semente cristd germinar; conquanto a questdo em torno da qual se desenvolvia a
cultura greco-romana fosse notadamente a questao para a qual “o fildsofo poderia
entender o evangelho como resposta”’(VOEGELIN, 1990. p.175)*, havia no
evangelion, nesta boa-nova, uma novidade decisiva, malgrado as semelhangas
que partilhava com a filosofia classica. Esta mesma novidade, de que falaremos
mais a frente, parte precisamente de dentro do campo noético desenvolvido pela
filosofia classica, na qual ja se achavam bem articuladas as diferenciagbes entre
os varios polos da experiéncia tensional — espiritual e material, racional e
passional etc., — de dentro da qual o evangelho brotaria como coisa nova. Assim,

observa Voegelin:

O nucleo noético, entdo, € o mesmo tanto na filosofia classica
quanto no movimento evangélico. H4 o mesmo campo de forga e
contraforca, 0 mesmo senso de ganhar a vida deixando-se guiar
pelo corddo de outro, a mesma consciéncia da existéncia num
Entremeio de participacdo humano-divina, € a mesma experiéncia
da realidade divina como o centro de agdo no movimento da
questdo a resposta. Ademais, ha a mesma consciéncia das
intuicbes recém-diferenciadas do sentido da existéncia; e em

% “Both Plato's eroticism of the search (zetesis) and Aristotle's intellectually more aggressive
aporein recognize in "man the questioner" the man moved by God to ask the questions that will lead
him toward the cause (arché) of being. The search itself is the evidence of existential unrest; in the
act of questioning, man's experience of his tension (tasis) toward the divine ground breaks forth in
the word of inquiry as a prayer for the Word of the answer.”

37 “the philosopher could understand the gospel as the answer”



ambos 0s casos essa consciéncia constitui um novo campo de
tipos humanos na histéria que Platdo descreve, primeiro, como o
homem espiritual (daimonios aner) em quem o movimento ocorre;
segundo, o homem de outrora, da existéncia mais compacta, o
mortal (thnétos) no sentido Homérico; e terceiro, o homem que
reage negativamente ao apelo do movimento, o homem estupido
ou tolo (amathés). (ibid., p.192)*

Apesar de o nucleo noético ter permanecido o mesmo no evangelho, a
novidade extraordinaria por ele trazida consistia na “irrupg¢ao divina na existéncia
de Jesus”.(ibid., p.192). Para Voegelin, 0 movimento evangélico se diferenciava do
platbnico-aristotélico pelo que este ultimo entendia quanto ao que fosse uma
homonoia, uma comunidade espiritual ao abrigo da qual estariam os homens
nascidos do espirito. Segundo ele, Aristételes teria compreendido a philia politike,
amizade politica, como uma comunidade espiritual da qual sé faziam parte os
homens que “vivessem sob o amparo do nous, isto €, em acordo com a parte
divina neles presente”. (VOEGELIN, 2000. p.150)*. A medida que, sob o amparo
desta comunidade, os homens sdo iguais somente “mediante o amor de seu self
noético” (ibid., p. 150)*°, condigdo sem a qual a amizade seria impossivel, o nous é
0 que se vai tornar o vinculo comum entre eles. Se, porém, esta comunidade fosse
constituida por desiguais, o vinculo social resultaria fragil. (ibid., p. 150). Em vista
disso, Voegelin observa que, para Aristoteles, uma “amizade seria impossivel
entre Deus e o homem em razdo de sua radical desigualdade.” (ibid. p.150)*'.
Porquanto tal amizade entre 0 homem e Deus seria impossivel, as articulagdes em
torno da busca da alma humana pelo fundamento divino voltavam-se mais para o

lado humano, uma vez que a realidade divina na direcdo da qual se orientava o

% “The noetic core, thus, is the same in both classic philosophy and the gospel movement. There is
the same field of pull and counterpull, the same sense of gaining life through following the pull of the
golden cord, the same consciousness of existence in an InBetween of human-divine participation,
and the same experience of divine reality as the center of action in the movement from question to
answer. Moreover, there is the same consciousness of newly differentiated insights into the
meaning of existence; and in both cases this consciousness constitutes a new field of human types
in history which Plato describes as, first, the spiritual man (daimonios aner) in whom the movement
occurs; second, the man of the earlier, more compact type of existence, the mortal (thnétos) in the
Homeric sense; and third, the man who reacts negatively to the appeal of the movement, the dullard
or foolish man (amathes).”

% “live in agreement with the nous, that is, the divinest part in themselves.”

“0 “through the love of their noetic self”

41 “friendship was impossible between God and man because of their radical inequality”



homem tendia a permanecer silente, ndo-responsiva, em sua remota e “inamovivel
transcendéncia” (ibid., p.150). Deste modo, ndo obstante se volte a alma humana
“para a realidade divina”, ela “nao encontra um movimento responsivo proveniente
do além”. (ibid., p.150)*. A esse tipo de movimento, pelo qual seria marcada a
filosofia classica, Voegelin da o nome de verdade antropoldgica, uma vez que,
como vimos, o seu enfoque esta mais no lado humano que no divino; e, se por um
lado, tal movimento agudiza a inquietude, bem como potencializa a disposi¢ao
inquiridora do homem na busca pelo fundamento divino, por outro, malgrado lhe
medre o apetite, mantém insaciada a sua fome. O divino em busca do qual os
filbsofos despendem seus esforcos permanece silente. A verdade crista, a seu
turno, havera de se distinguir desta verdade antropoldgica precisamente no ponto
em que ela faz daquela realidade divina, remota e inamovivel, um movimento, ja
agora responsivo, em diregdo a alma humana: “A autoridade critica sobre a velha
verdade da sociedade [cosmoldgica] que a alma obteve através de sua abertura e
orientacdo em diregdo a medida invisivel foi agora confirmada pela revelagao da
medida ela prépria.” (ibid.,p. 150-1)*. Esta confirmagao pela revelagio da medida
invisivel corresponde, precisamente, ao movimento responsivo que faltara a
articulagdo noética grega, da qual ela se distingue precisamente no ponto em que
Deus, através de sua teofania em Jesus, forma com o homem uma “experiéncia
de mutualidade”. (ibid., p.150). O Deus que vai ao encontro dos homens, numa
parafrase do relato do evangelista Lucas*, também vem trazer fogo a terra, e a
separacao ao invés da paz.

O fogo, bem como a separagao, dardo o tom da relagdo desta revelagao
em face da cidade, com a qual intensificara de tal maneira a tensao anteriormente
presente na relacao do filésofo frente a polis, que, a primeira vista, ndo nos soaria
de todo exagerada a acusagao de Walter Friedrich Otto, para quem um Deus

assim, como um “absolutamente outro”, nada interessado na cidade dos homens,

42 “in his immovable transcendence; [...] out toward divine reality, [...] it does not meet an answering
movement from beyond.”

43 “The critical authority over the older truth of society which the soul had gained through its opening
and its orientation toward the unseen measure was now confirmed through the revelation of the
measure itself.”

4 Lucas 12,49;51



tornaria a realidade do mundo dessacralizada. (OTTO, 2006. p.86). A
intensificacdo da tensdo, desta feita, repousaria inteiramente no movimento pelo
qual o Deus Absconditus se torna o Deus Revelatus.

O ambiente helenistico-romano, povoado, a maneira homérica, de deuses
sem cuja intervengdo nada nele acontecia (ibid., p.48), dispunha de toda uma
theologia civilis voltada para a manutengdo da ordem publica por meio do culto
aos deuses da cidade. Havia, por essas alturas, um entendimento atribuido por
Santo Agostinho a um certo Marco Teréncio Varrdo (116 a.C. — 27 a.C.)*, segundo
0 qual a teologia se dividiria em trés géneros: o mitico, o fisico e o civil. Nas

palavras de Agostinho:

Que vem entao a ser isso de haver trés géneros de teologia, isto &,
da ciéncia racional dos deuses: a teologia mitica, a teologia fisica e
a teologia civil? Se o uso do latim o permitisse, chamariamos
«fabular» a primeira; chamemos-lhe, porém, «fabulosa;
efectivamente, «mitica» deriva do grego pubBo¢ que significa
proprio das fabulas. Quanto a segunda, ja se chama, na linguagem
habitual, «natural». A terceira, a teologia civil, foi o proprio Varrao

quem Ihe deu este nome latino. (AGOSTINHO, 1996. p.569)
Agostinho tomava a teologia mitica ou fabulosa, atribuida ao oficio dos
poetas, por uma irrealidade fantasiosa, descartavel, que fora distinguida da
teologia natural precisamente em virtude de sua intrinseca falsidade. A teologia
natural, oficio dos filésofos, a qual somente a verdade interessa, ocupar-se-ia, por
sua vez, da “teoria da natureza do divino como revelado na natureza da
realidade”; e, uma vez que seu objeto é a verdade, “somente [a] teologia natural
poderia ser chamada religiosa em sentido proprio, pois uma real religidao

significava, para Sto. Agostinho, uma religido que é verdadeira;” (JAEGER, 1947.

4 A abordagem de Varrdo é anterior a Era Cristd e se acha em sua Antiquities, obra completada
certamente durante o ano 47 A.C. Como observa Voegelin (2000, p.153), Varrdo certamente nao
inventou a classificagdo tripartite da teologia, mas a foi buscar numa fonte grega, dada a
terminologia grega conservada, como se vé a seguir: “Mythicon appellant, quo maxime utuntur
poetae; physicon, quo philosophi; civile, quo populi.” In: M. Schanz, Tomo 1, 1909 § 187, p. 434.
Segundo Werner Jaeger (1948, p.193), Mythicon e Physicon foram, respectivamente, traduzidos
para o Latim, antes mesmo de seu uso por St. Agostinho, como theologia fabulosa e theologia
naturalis.



p.2)*. A teologia civil, porquanto deitava raizes na cidade, revestia-lhe de uma
sacralidade de tal modo indispensavel, que, para o entendimento da elite culta da
época*’, nao poderia a cidade “ser concebida como subsistindo sem sua
sacralidade, ou religiao, que & seu préprio fundamento, sua propria forca de
coesdo.”(LEHMANN, 2016, p.85). No instante, porém, em que Agostinho reduz
estes trés géneros de teologia a dois tipos, a saber, o natural e o civil, e, em
fazendo isto, langa contra o tipo civil a acusagao de falsidade que langou contra o
tipo mitico ou fabuloso, tera, neste ponto, dado inicio ao choque subversivo pelo

qual se achara ameacada a ordem sacral da sociedade. Ao que diz o hiponense:

Alguém dira: distingamos essas duas classes de teologia, a mitica
e a fisica, isto é, a fabulosa e a natural, da teologia civil de que se
trata agora, como o proprio Varrdo as distinguiu; e, para ja,
vejamos as suas explicacbes acerca da teologia civil. Claro que
bem vejo porque é que ela se deve distinguir da fabulosa: é que
esta é falsa, vergonhosa, infame. Mas querer separar a teologia
natural da civil que mais é do que confessar que até mesmo a civil
€ mentirosa? Porque, se aquela é verdadeiramente natural — que
tem ela de repreensivel para ser excluida? E se esta, a chamada

8 “theory of the nature of the divine as revealed in the nature of reality. Only natural theology could
be called religion in the true sense, since a real religion meant for St. Augustine a religion which is
true;”

47 Figura de marca maior dessa elite, Cicero, para Voegelin, é a principal fonte romana dessa
experiéncia arcaica, para a qual a cidade e a religido eram inseparaveis. Cicero, para Voegelin,
surge como um interessante apologista da experiéncia arcaica antes de sua dissolugdo pelos
fildsofos misticos. Como se vé em Scipio, no dialogo do De re publica, a discussédo pode percorrer
todas areas das ensinangas gregas, desde que elas possam ser Uteis a ordem social. Se,
porventura, entrarem em choque as verdades da vita civilis contra as da vita quieta dos sabios, as
primeiras se deve dar preferéncia. Observa Voegelin: “Sutiimente Cicero apresenta diferentes
fontes de autoridade quando ele opde o princeps philosophiae Sécrates ao princeps civis Cotta; a
auctoritas philosophi se choca com a auctoritas majorum. O dignitario do culto romano nao esta
inclinado a duvidar dos deuses imortais e sua adoragdo o0 que quer que contra isso se diga. Em
matéria de religido ele seguira os pontifices que o precederam no oficio e nao os filésofos gregos.”
(VOEGELIN, 2000. p.159). “Subtly Cicero suggests the different sources of authority when he
opposes the princeps philosophiae Socrates to the princeps civis Cotta; the auctoritas philosophi
clashes with the auctoritas majorum. The dignitary of the Roman cult is not inclined to doubt the
immortal gods and their worship whatever anybody may say. In matters of religion he will follow the
pontiffs who preceded him in the office and no Greek philosophers.” Se, contudo, uma escolha se
precisar “ser feita entre os dois estilos de vida, a vita civilis do estadista é preferivel a vita quieta do
sabio”. (ibid, p. 161). “[...Jbe made between the two ways of life, the vita civilis of the statesman is
preferable to the vita quieta of the sage”. Cicero, portanto, compreende com acuidade impar o tipo
de crise a que dara origem a revelagao cristd na sua empresa de dessacralizar a cidade.



civil, ndo é natural — que mérito tem ela para ser admitida?
(AGOSTINHO, 1996. p.571)

Diferentemente do que por bastante tempo se atribuiu ao paganismo da
religido civil, a saber, sua suposta incompatibilidade com a nogao do @uUoer B4,
do deus unico, do qual a teologia natural se ocuparia, ndo teria havido no
politeismo uma intrinseca desavenca com relacdo a consciéncia da unicidade
divina. Os deuses varios e visiveis, dos quais a ordem sacral da sociedade é
composta, derivariam a sua divindade do deus unico, o oculto Deus Absconditus,
cuja divina magnanimidade tomavam emprestado. Um exemplo de semelhante
atitude estaria nos Hinos do deus egipcio Amon, datados da Dinastia XIX, os quais
nos dao testemunho de um deus que esta sempre “escondendo-se... dos (outros)
deuses, de um modo tal que sua cor mesma é desconhecida.”(PRITCHARD,
1969. p.367)*; e que esta “longe do céu, tanto quanto ausente do Submundo, de
sorte que os deuses Ihe ndo podem conhecer a forma verdadeira. Sua imagem
nao estd manifesta em escritos. Ndo ha quem o possa testemunhar.” (ibid.,
p.367)*. Malgrado esse deus assuma a forma do deus desconhecido, a que o
mundo grego chamaria agnostos, e o latino absconditus, vai ele cumprir o papel
da divindade universal da qual os deuses especificos — 0s conhecidos da cidade
—, se vangloriariam “para se engrandecerem por meio [italico nosso] de sua
beleza’(ibid., 367)%®°. Esse tipo de consciéncia, dos deuses especificos como
sendo deuses por meio e em fungcdo do deus unico, como observa Walter Otto,
estd longe de ser estranho a religiosidade dos gregos antigos, de cuja fonte o

mundo romano havia fartamente bebido. Em vista disso, afirma Otto:

O politeismo da religido grega, que escandaliza os fiéis de outras
religides, ndo se contrapde ao monoteismo; ao contrario, €, talvez,
sua forma mais sutil. O que quer que se diga em casos
particulares sobre providenciais disposi¢gdes divinas, em suma
resulta sempre o mesmo, a saber, que foi tudo obra da vontade de
Zeus. Ele é, pois, de uma grandeza Unica, que tudo compreende.
Ja em Homero se exprime a unidade divina através de férmulas
recorrentes a dizer que a tudo regem os “deuses" ou o “Deus”.

48 “concealing himself from the (other) gods, so that his (very) color is unknown.”

4« is far from heaven,... is absent from the Underworld, (so that) no gods know his true form.9
His image is not displayed in writings. No one bears witness to him.”

% “to magnify themselves through his beauty,”



Porém os gregos n&o seriam o povo de espirito mais vivo se a
prodigiosa multiplicidade do Ser néo Ihes houvesse falado de uma
pluralidade de formas diversas do Divino, todas elas infinitas e
eternas, mas s6 em conjunto capazes de compor a divina
totalidade. Conforme o expressou um dos antigos, eles julgavam
mais piedoso venerar o divino em toda a sua magnificéncia, onde
e como quer que este se manifestasse, a fazer todo o possivel
para reduzir a um s ser todas essas multiplas manifestacoes.
Pois bem longe deles estava a idéia servil de um deus ciumento
que a seu lado nada tolera [italico nosso].(OTTO, 2006. p.114-115).

O deus ciumento, de que fala Walter Otto, sera precisamente o deus que se
separa das divindades especificas, cosmoldgicas, e vai com elas se inimizar. Essa
separagao resulta de um movimento em que: 1) Surge uma consciéncia mais
acentuada da diferenciagcao entre o Unico e os varios deuses. 2) Os varios deuses
sao tomados por obra de maos humanas, e o deus unico, a exemplo da acepgao
deutero-isaiaca®, sera, doravante, elevado ao posto de criador e, por conseguinte,
senhor de toda a sua criagdo. Ha aqui uma mudancga decisiva, do primeiro para o
segundo caso, a qual nos devemos atentar. o deus que se torna o criador do
universo, bem como senhor de toda a criatura, fara de toda a criagdo um espelho
no qual se ache refletida a sua imagem. No instante mesmo em que se podem
achar vestigios, na criagao, desse deus outrora absconditus, ele se torna, a um so6
tempo, o deus invisivel intocado e o “deus conhecido que até mesmo censura os
homens por ndo o conhecerem tdo bem quanto deveriam, do mesmo modo como
Paulo censura os pagéos por ndo conhecerem Deus apesar de ele ter-se revelado
em sua criagdo” (VOEGELIN, 1990. p.197).>> Por comportar essas duas
qualidades, de um lado abscéndito e de outro revelado, ele fatalmente entrara em
choque com os deuses cosmoldgicos, visiveis. Quando, desta feita, vem o deus

desconhecido revelar-se de todo em Cristo, passam a ser ameacados os deuses

% Segundo Voegelin (1990. p.197), em lIsaias 40,12-14, o profeta enfrenta a dificuldade de um
deus ao mesmo abscéndito, como Amon, mas também senhor de uma criac&o cuja criaturalidade
atesta sua existéncia. Na linha mesma do movimento a partir do qual o deus oculto se torna
conhecido através de sua criagdo, Voegelin elabora a distingdo entre Amon e Yahweh: Amon é
causa sui, repousa em si mesmo como causa de si préprio, na sua intangivel e misteriosa
intocabilidade; Yahweh, por sua vez, malgrado também causa sui, é, distintamente, causa rerum,
causa de tudo quanto ha, de todas as coisas cuja presenga apontam para Ele, o Deus quem as
criou.

%2 “a known god and even berates men for not knowing him as well as they should, very much in the
manner of Paul berating the pagans for not knowing God though he has revealed himself in his
creation.”



derivativos, cuja divindade faziam derivar, como vimos, da realidade divina
universal. Por conseguinte, a ordem sacral de que eram patronos dai em diante
devera ser subvertida. No caso cristdo, Cristo passa a cumprir a fungao dessa
realidade divina universal e, porquanto revelado, tendo vindo ao encontro dos
homens, tera dado curso ao evento decisivo em virtude do qual os outros deuses
visiveis serdao expulsos como impostores. Nesse ponto, a epifania de Cristo tera
engendrado uma consciéncia tal que, por sua ocasido, achar-se-ao
dessacralizados tanto a cidade quanto os deuses que |he animavam as
instituicbes e a mantinham coesa. Vai Cristo se tornar tdo bem conhecido quanto
os deuses da cidade, mas com o acréscimo de que também ele assumira o posto
de deus unico. Encontra-se, em estado bruto, a experiéncia que logo seria
burilada pela pena de Agostinho, para quem a cidade terrena n&o poderia jamais
ser o nucleo de onde se origina a religido, mas, inversamente, seria ela a coisa
fundada pela religido verdadeira. A cidade é ai desmistificada, os deuses dela se

evadem, e a unica cidade na qual se acha algum deus € a cidade celeste, morada



do Deus verdadeiro®, desde a qual Ele governa a cidade dos homens. Como

5 Ha um outro aspecto relevante a respeito dessa novidade que traz consigo a revelagéo cristéa. O
Deus verdadeiro, fundamento ultimo de toda ordem, sendo a um sé tempo o absconditus e o
revelatus dificulta em muito a articulagdo de um simbolo que, ao traduzir a experiéncia
Deus/homem, consiga se manter estavel. Esse simbolo sera tdo mais instavel quanto menos esse
Deus queira abrir mdo de seu aspecto abscondito. Etienne Gilson abordara essa problematica em
O Espirito da Idade Média, no qual explora o Deus cristdo como um deus infinito acerca do qual os
gregos ndo podiam pensar, uma vez que infinitude, para o grego, remeteria a nocédo de
incompletude e imperfeicdo. Segundo assinala Gilson, uma das diferengas mais marcantes entre a
especulacao grega e cristd repousa na primazia que o ser, para o cristdo, exerce sobre o bem. As
implicagbes disso séo, para o dizer o minimo, importantissimas, pois o bem (to agathon), para o
grego, remonta a ideia de acabamento, fechamento e, por conseguinte, de limite. Deus, para o
filésofo cristdo, necessaria e naturalmente é perfeito, mas ndo em virtude desse acabamento, e
sim, em virtude de sua imutabilidade, pois sendo imutavel, nada Ihe pode ser retirado ou
acrescentado. Por outro lado, se o seu ser ndo € em virtude da perfeigao, se o0 seu esse é ato puro,
essens, pelo que se pode dizer que Deus € sendo, a propria perfeicao € um modo do seu ser e,
deste modo, posta pelo seu ser enquanto ato puro. Por esta raz&do, ndo poderia haver nenhuma
determinagdo nem condicionamentos, segundo a especulagao crista, pelos quais o ser de Deus
deveria ser determinado. Assim infinito e incondicionado, €, como percebera Gilson, inominavel.
Senao vejamos: “A idéia de que o que é o ser por definicdo possa receber o que quer que seja de
fora é contraditéria, porque o que ele teria a receber faltaria a sua atualidade. Assim, dizer que
Deus ¢é o ser equivale a postular sua asseidade. Mas é preciso entender-se sobre o sentido dessa
expressdo. Deus é por si num sentido absoluto, isto é, a titulo de Ser ele desfruta de uma completa
independéncia tanto em relagdo ao interno quanto ao externo.” (GILSON, 2020. p.72) Como o ser,
para a especulaco cristd, é Deus, & maneira do “eu sou” de Exodo, Sua identificagcdo com o Ser,
com o qual Sua esséncia, segundo Sao Boaventura, se identifica, comecga, claro esta, pela
revelagado biblica, o que reafirma a velha maxima: “credo ut intelligam”; mais ainda, se o ser de
Deus nao encontra acima de si 0 agathon, sua perfeigao ndo consiste em ser “acabado e fechado”,
razdo pela qual bem pode Ele comportar aquilo que para os gregos estava em oposi¢do a
perfeicdo: a ilimitagdo. Ao que diz Gilson (ibid. p. 73): “Deus é, portanto, o ser puro em seu estado
de completo acabamento, como pode ser aquilo a que nada poderia se acrescentar, nem de dentro
nem de fora. Mais ainda, ele nao é perfeito de uma perfeicdo recebida, mas de uma perfeigcao, se
assim podemos dizer, existida, e é nisso que a filosofia cristd sempre se distinguira do platonismo,
independentemente do esforco que muitos fagcam para identificar uma e outro. Mesmo
admitindo-se que o verdadeiro deus de Platdo é a Idéia do Bem, tal como ele a descreve na
Republica (509 B), mesmo assim s6 se atingiria com isso, como termo supremo, um inteligivel,
fonte de todo ser porque fonte de toda inteligibilidade. Ora, o primado do Bem, tal como o
pensamento grego o concebeu, obriga a que se subordine a ele a existéncia, ao passo que o
primado do ser, tal como o pensamento cristdo o concebeu sob a inspiracdo do Exodo, obriga a
que se subordine o bem a ele [grifo nosso].” Ora, sabemos ai que Deus ndo deve ao agathon, a
perfeicdo, a ideia de acabamento, ou ainda, a de completude, o Seu ser, e assim é justamente
porque, sendo a perfeicdo um modo do seu ser, Ele ndo precisara abrir mao da perfeicao a guisa
de ser infinito. Mas se é, com efeito, infinito, nele ndo se poderado achar quaisquer limites, do que
resultara, observa Gilson, que Ele fugira a toda e qualquer tentativa de denominagédo ou
conceituagdo. Diz o francés: “Visto sob esse aspecto, o Ser divino desafia mais que nunca a
abrangéncia dos nossos conceitos. Ndo ha uma s6 das nogbes de que dispomos que, de certo
modo, néo falhe quando tentamos aplica-la a ele. Toda denominacéo é limitagdo; ora. Deus esta
além de qualquer limitagdo, logo esta além de qualquer denominagédo, por mais elevada que seja
[grifos nossos]. Em outras palavras, uma expresséo adequada de Deus seria Deus. E por isso que,
quando a teologia crista postula uma, postula somente uma, que é o Verbo; mas nossos verbos,
por mais amplos e abrangentes que sejam, s6 dizem uma parte do que ndo tem partes e se
esforcam para fazer caber numa esséncia o que, conforme a expressdo de Dionisio, é
superessencial.” (ibid, p.75). O Deus que, se de um lado é inominavel e inabarcavel; e, de outro, &
o fundamento ultimo da nova ordem, acabara fatalmente por elevar a tenséo entre a cidade e a
ordem divina. O resultado foi que por bastante tempo a experiéncia da revelagao tornou impossivel



apregoa o hiponense:

Este Varrao é ele préprio quem confessa ter tratado primeiramente
das coisas humanas e em segundo lugar das divinas pela simples
razdo de que foram as cidades o que primeiro existiu e depois é
que estas criaram a religido. Mas o certo € que a verdadeira
religido ndo provém de cidade alguma terrena. E ela precisamente
que da origem a cidade celeste. Quem inspira esta cidade e é seu
mestre € o Deus verdadeiro que concede a vida eterna aos seus
adoradores. (AGOSTINHO, 1996. pp.565-6).

Como a experiéncia romana nao era familiar a uma separacgéao, assim tao
radical, entre a comunidade dos deuses e a cidade historicamente concreta, a
estranheza foi de tal modo sentida, que os crentes nos deuses cosmoldgicos, 0s
da cidade, logo levantaram contra os adeptos do movimento cristdo a acusagéo de
ateismo. Eram, como da provas Agostinho, ateus de fato, devotos de um ateismo
segundo o qual os deuses da cidade eram fruto sendo de fantasia, representados
por idolos ndo menos falsos e nada mais nada menos que produtos da

manufatura humana. Como observa Jaeger na disposigao agostiniana:

A filosofia grega é a genuina teologia natural porque é baseada na
intuicdo racional da natureza da propria realidade; as teologias do
mito e Estado, pelo contrario, nada tém a ver com a natureza, mas
sdo meras convengdes artificiais, inteiramente criadas pelo
homem. St. Agostinho o préprio diz que essa oposicao é a base
mesma do conceito de teologia natural. (JAEGER, 1947. p.3)*.

Tratar a teologia do Estado como mera convengao, fruto do engenho

humano e nada mais, haveria de por em risco justamente a ordem social romana,

a uma ordem politica que tivesse como representante existencial essa ordem divina qualquer
estabilidade. Ver, por exemplo, em Voegelin (2000. p.174), as tentativas de fazer o monoteismo
cristdo coexistir com os deuses da cidade. Também o comentério de Voegelin, na mesma obra, a
refutacdo de Eusébio por Agostinho: ndo se podia reconhecer a Pax Romana, segundo Eusébio,
como o cumprimento da profecia escatoldgica do Sl 46:9: a guerra ndo havia cessado porque havia
guerra entre varios sectos: judeus, cristdos, pagdos e heréticos. As profecias ndo se haviam
cumprido e Agostinho diz tdo somente esperar que elas se cumpram, do que se seguiria que 0
destino do homem cristdo ndo pode ser representado pelo poder temporal.

% “Greek philosophy is genuine natural theology because it is based on rational insight into the
nature of reality itself; the theologies of myth and State, on the contrary, have nothing to do with
nature but are mere artificial conventions, entirely man-made. St. Augustine himself says that this
opposition is the very basis of the concept of natural theology.”



causando uma situacdo de instabilidade politica e social em razdo da qual o

cristianismo viria a ser acusado de subversivo. Como observa Voegelin:

Os Cristaos foram perseguidos por uma boa razao; havia uma
substancia revolucionaria no Cristianismo que o tornava
incompativel com o paganismo. A nova alianga estava fadada a
aumentar a eficacia social dessa substancia revolucionaria. O que
tornou o Cristianismo tao perigoso foi sua intransigente e radical
desdivinizagdo do mundo. (VOEGELIN, 2000. p.169)%.

Essa desdivinizagdo do mundo corresponde, segundo Voegelin, a uma
experiéncia de diferenciacdo sob cuja O6tica a realidade sera sempre
experimentada como uma realidade tensional, na qual de um lado se experiencia
uma dimensao transcendente, e, de outro, uma imanente. A ordem presente, do
aqui e agora, se vera sempre perturbada por essa outra ordem que nem se deixa
absorver pela primeira nem com ela pactua. Esse movimento diferenciador, que
comecga na revelagdo sinaitica e encontra tanto na filosofia grega quanto no
cristianismo nascente seu ponto mais alto, haveria de constituir talqualmente o
ponto mais luminoso e imprescindivel de toda especulagdo tedrica, da qual,

segundo Voegelin, qualquer ciéncia politica ndo contaminada pela fé metastatica®

% “The Christians were persecuted for a good reason; there was a revolutionary substance in
Christianity that made it incompatible with paganism. The new alliance was bound to increase the
social effectiveness of this revolutionary substance. What made Christianity so dangerous was its
uncompromising, radical de-divinization of the world.”

% O termo vem do grego metastasis, e foi pela primeira vez utilizado por Voegelin no primeiro
volume da série Ordem e Histdria: significa uma mudanga, revolugado, ou transmutagéo radical na
constituicdo do ser. Trata-se, como afirma Voegelin (2014, p.31), de uma “[...] concepgao profética
de uma mudanga na constituicdo do ser [e que] esta na raiz de nossas crengas contemporaneas
sobre a perfeigdo da sociedade, seja através do progresso, seja através de uma revolugao
comunista.” Fé metastatica, portanto, se refere a uma expectativa de transformagédo quase magica
de uma realidade da qual o homem n&o é o criador, mas da qual somente participa. Como bem
observa Eugene Webb (1981 p.270), o termo foi “[...] posteriormente usado extensivamente para
referir a todas transformagdes irrealisticamente esperadas do homem, sociedade, estrutura da
existéncia, e assim por diante. A forma fundamental de tais expectativas Utdpicas é que a fuga da
tensdo da existéncia sera possivel através do movimento para fora da metaxia na direcdo da
identidade ou unido com um de seus polos (transcendente ou imanente). “Subsequently used
extensively to refer to all unrealistically expected transformations of man, society, the structure of
existence, and so on. The fundamental form of such Utopian expectation is that escape from the
tension of existence will be possible through movement out of the metaxy (q.v.) toward identity or
union with one of its poles.” Essa questao é de suma importancia a medida que a fé metastatica
consiste precisamente num fechamento para o tipo de experiéncia para a qual se abrem as
diferenciagdes grega e crista, e em virtude das quais foi possivel a filosofia politica desenvolver-se
criticamente. Dito de outro modo, se a filosofia grega e a revelagédo cristd foram capazes de
constratrar com ordem politica vigente e imanente uma outra ordem transcendente mediante a
abertura possibilitada pelo amor Dei, a fé metastatica, por sua vez, atua fechando-se para esse tipo



deve partir. Uma maxima diferenciacéo foi conquistada entre helénicos e cristaos
primitivos, diferenciagdo na qual toda a abordagem filoso6fica de Eric Voegelin se
apoia e sob a perspectiva da qual analisa todos os movimentos politicos que se
fecham ou se abrem para a essa experiéncia tensional de que viemos tratando até

aqui. Nas palavras do filésofo:

Uma vez que se alcangou o maximo de diferenciagcado através da
filosofia Grega e Cristianismo, isso significa concretamente que a
especulagao tedrica esta fadada a mover-se dentro do horizonte
histérico das experiéncias classica e Cristd. Retroceder desse
maximo de diferenciagdo implica em um retrocesso teorético; isto
resultaria nos varios tipos de descarrilamento que Platao
caracterizou como doxa. (VOEGELIN, 2000. p. 152)*’

Aqui se vé bem o quao transliucida se nos mostra a postura de Eric
Voegelin, com a qual nos ocupamos no tépico 2.1, quando percebemos que sua
resisténcia ao nazismo, bem como a qualquer dos regimes totalitarios cuja
legitimidade rejeita, muito se deve as razdes que o fildésofo oferece — do que nos
da provas a sua obra — a essa especulacao tedrica, classica e Crista, com vistas
a apresenta-la como a mais perfeita. E a mais perfeita porque, operando essa

diferenciagcdo de que fala o autor, estabelece uma lei inexoravel para o poder

de experiéncia e, por conseguinte, acaba por inviabilizar todo desenvolvimento critico e inquiridor
da filosofia. Mais ainda, se a finalidade Ultima desta fé consiste numa “mudanca na constituicdo do
ser”, ela precisa negar, a titulo de exemplo, as causas formais e finais — que Voegelin chamara de
problema etiolégico em Aristételes —, que manifestam a natureza prépria e essencial de um ente e
sobre a qual nao se poderia exercer o poder e o controle que Voegelin atribui as expectativas da fé
metastatica. Como bem observa Gilson, a quem Voegelin tinha por um grande mestre, fé
metastatica bem reflete o tipo de ciéncia que se tornou dominante na modernidade, para a qual
nao ha mais as causas formal e final sdo hipéteses dispendiosas e, portanto, descartaveis. Assim o
€ precisamente porque é empreendida com vistas ao dominio sobre a natureza e, como a causa
final aponta para aquilo cuja natureza ndo pode ser nem alteravel nem dominavel, torna-se ela uma
hipétese dispendiosa, a respeito da qual diz Laplace: Jai pas besoin de cette hypothése. Nas
palavras de Gilson (2009, p.23): “Mesmo se houvesse a causa final, a qual Descartes rejeitou, ndo
ha nenhum lugar para ela numa ciéncia cujo fim & nos fazer senhores e possuidores da natureza.
Causa final por sua prépria natureza ndo € suscetivel de ser remodelada [grifo nosso]. “Even if
there were final causality, which Descartes denied [...], there is no place for it in science whose end
is to make us masters and possessors of nature. Final causality by its very nature is not susceptible
of being refashioned.” Como a causa final aponta para uma natureza da qual o homem nao é autor,
e que, portanto, ndo poderia por ele ser revolucionada, alterada, a fé metastatica precisa torna-la,
para usar a expressao laplaciana, um “hipétese dispendiosa”, e, por conseguinte, descartavel.

" “Since the maximum of differentiation was achieved through Greek philosophy and Christianity,
this means concretely that theory is bound to move within the historical horizon of classic and
Christian experiences. To recede from the maximum of differentiation is theoretical retrogression; it
will result in the various types of derailment which Plato has characterized as doxa.”



temporal, uma lei de acordo com a qual este poder nada mais € que “... uma
espera pelo fim; [sendo] seu presente modo de ser [...] aquele de um saeculum
senescens, de uma era que envelhece.” (VOEGELIN, 2000. p.184)%® Esta sera
precisamente a razao pela qual, segundo aponta o professor Mendo, o filésofo, na
visdo de Voegelin, deve ser ateu em face dos deuses da cidade, dessa ordem que
envelhece, fenece e, portanto, desaparece. Deve haver, por conseguinte, entre o
filésofo ou a consciéncia que tem como horizonte uma ordem transcendente, uma
tensdo de tal modo acentuada, que os deuses da cidade se vejam a todo instante
ameacados. Trata-se, com efeito, de uma relagdo competitiva entre as verdades

da filosofia e as verdades da cidade. Diz Mendo:

Em vez da atitude ambigua de julgar igualmente mediocres todos
os regimes, Voegelin exige sem ambiguidade que a filosofia
introduza um confronto esperang¢oso entre a ordem da consciéncia
e as formas politicas histéricas. Por algum motivo a filosofia ndo
nasceu nas comunidades cosmoldgicas de tipo tribal e imperial,
criadoras de mitos sociais poderosos, que preservavam a
uniformidade dos componentes da comunidade de ser. Em
contraste com esta postura, a atitude filoséfica origina verdades
competitivas com os "deuses da cidade"” podendo mesmo entrar
em conlflito aberto com os mitos do poder. Como afirmou Voegelin,
o filbsofo é sempre um ateu perante os deuses da cidade [grifos
nossos], um herético face as ideologias e um revoltado ao
confrontar-se com as religides degradadas. (MENDO, 2010.
p.282).

A postura do filésofo, portanto, traz sempre consigo a clara consciéncia da
fugacidade da ordem da cidade, cujos deuses teriam o papel de fazé-la parecer
nao tdo fugaz quanto supde o filésofo. Dai que, tdo menos legitimo sera o poder
secular quanto mais ele se esquecga desta lei, cuja serventia € a de sempre fazé-lo
recordar-se de sua secularidade, de sua transitoriedade. Ha na pessoa de Eric
Voegelin, tanto quanto em sua obra, aquele temperamento tradicionalmente
animado pelas velhas religides contra o qual sempre se voltam aquelas tendéncias
pelas quais ele sempre nutriu desconfianga: ha uma aceitagao resignada, mesmo

sobriamente realista, numa disposi¢cdo que se recusa a crer na possibilidade de

% [ ..Ja waiting for the end; its present mode of being is that of a saeculum senescens, of an age
that grows old.



que se possa baixar na terra o céu; numa atitude que veja nesta convidativa
promessa o seu exato inverso, o inferno na terra — promessa de cuja tentagéo o
cristianismo teria, com temporario sucesso, se livrado, pois “Em sua articulagao
temporal ele [o cristinianismo] aceitou a conditio humana sem fantasias
quiliasticas, enquanto elevou a existéncia natural pela representacéo espiritual do
destino através da Igreja”. (VOEGELIN, 2000. p.177).*®* Uma vez vencedora a
verdade cristd, a organizagao politica das sociedades haveria de perder todo o
encanto e coesdo que os deuses pagaos lhe conferiam, motivo pelo qual Eric
Voegelin observa nessa diferenciacdo cristd uma completa desdivinizagdo do

poder temporal. Como nos diz:

O conflito entre os varios tipos de verdade no Império Romano
terminou com a vitéria do Cristianismo. O resultado fatal dessa
vitéria foi a desdivinizagcdo da esfera temporal do poder; e assim
antecipou que os problemas especificamente modernos da
representacdo teria algo a ver com a redivinizagdo do homem e
sociedade. [...] Assim, por desdivinizagcdo deve ser entendido o
processo histérico no qual a cultura do politeismo morreu por
atrofia experiencial, e a experiéncia humana na sociedade se
tornou reordenada através da experiéncia da destinacdo do
homem, pela graca do Deus transcendente, em diregdo a vida
eterna na visao beatifica. (VOEGELIN, 2000, p.175)%°

A estranheza deve saltar aos olhos dos leitores n&o familiarizados com a
abordagem voegeliniana da politica, especialmente em virtude de uma concepgéao
sua, hoje consideravelmente impopular, segundo a qual havia tanto no
cristianismo quanto na filosofia grega uma ordem espiritual que punha em xeque a
autoridade politica, a ordem presente, em todos os lugares de que brotou. A razao

€ a de que, como comumente se afirma, ordem espiritual ou é fruto de fantasia ou

nada é além de um artificio do qual sempre se usam os mais ardilosos quando

% In its temporal articulation it accepted the conditio humana without chiliastic fancies, while it

heightened natural existence by the representation of spiritual destiny through the church.

8 The clash between the various types of truth in the Roman Empire ended with the victory of
Christianity. The fateful result of this victory was the de-divinization of the temporal sphere of power;
and it was anticipated that the specifically modern problems of representation would have
something to do with a re-divinization of man and society. [...] Hence, by de-divinization shall be
meant the historical process in which the culture of polytheism died from experiential atrophy, and
human existence in society became reordered through the experience of man’s destination, by the
grace of the world-transcendent God, toward eternal life in beatific vision.



querem mais facilmente ascender ao poder, tese reafirmada, a titulo de exemplo,
por Mark Lilla, em seu The StillBorn God®'.

Por caminhos diferentes e terminologias ndo menos dispares, um outro
filésofo, nascido e criado em ambiente cultural bem diverso, chega a conclusdes
de tal modo semelhantes, que tracar os paralelos entre ele e o pensamento de
Eric Voegelin, pensamento sobre o qual sua obra langa muitas luzes, se impde a
nossa investigagdo. Veremos no topico seguinte como o filésofo inglés, Michael
Oakeshott (1901-1990), amplamente conhecido pelo que se convencionou chamar
de “ceticismo politico”, desenvolve o seu ceticismo ante movimentos politicos
quilidsticos langando mao de uma especulagao teodrica que Voegelin faciimente
tomaria por herdeira da diferenciagao teérica de tipo classico e cristdo, a luz da
qual o inglés atribui ao que o alemao chama de Ersatz religion o exato sentido que
esse vocabulo para o ultimo carrega: o de ver na expectativa pela perfeicao
terrena, levada a cabo por algum movimento politico, uma fé ou religido politica
intramundana. Vejamos de que modo, sob a influéncia de um arcabougo teérico

bem semelhante, ambos os fildsofos examinam a realidade politica moderna.

o Ver (Lilla, 2007).



4 ERIC VOEGELIN E MICHAEL OAKESHOTT: DUAS FILOSOFIAS
DA SUSPEIGAO

Michael Oakeshott, ndo obstante o ja consideravel numero de estudos e
livros na area de filosofia politica desenvolvidos e publicados a respeito de sua
obra, permanece, e pode-se dizer indevidamente, pouco estudado no Brasil.
Sendo por alguns poucos e dispersos pesquisadores, sua obra permanece
consideravelmente pouco conhecida no cenario académico brasileiro.

Havendo dedicado boa parte de seus escritos a filosofia politica, esfera a
qual, a bem dizer, ndo se resume toda a sua obra, o referido autor tornou-se mais
amplamente conhecido pelo temperamento tipicamente cético e pouco euforico
com que se pOs a analisar a politica moderna, a qual associou uma tendéncia
religiosamente fervorosa, cujos surtos grandiloquentes tanto chamaram a sua
atengdo quanto lhe deram o ensejo para escrever uma rica e frutifera obra
politico-filoséfica. Numa época de grande excitagdo e frenesi politicos, Michael
Oakeshott assumiu o papel de Tomé e, ndo podendo tocar as chagas dos
pretensos redentores politicos, granjeou para si um posto de destaque entre os
homens de pouca fé.

Sem embargo de toda sua originalidade, parte da antipatia que nutria
Oakeshott pelo utopismo politico se explica pela tradicdo conservadora de lingua
inglesa na qual ele se insere e cujas origens remontam a Edmund Burke
(1729-1797). Muito para além de um conservadorismo enérgico, nao raro
revolucionario, com o qual muito simpatizaram certos autores da filosofia
continental®®, a exemplo de um Spengler (1880-1936) ou Carl Schmitt
(1888-1985), a desconfianga de Michael Oakeshott para com o racionalismo na
politica se deveu muito a comum suspeita que o empirismo inglés sempre langava

contra o racionalismo e as tendéncias tipicamente modernas de se atribuir a razdo

62 \ler Mark Lilla, A Mente imprudente, 2017



uma centralidade que o mundo politico, sobretudo pela complexidade que adquire
na modernidade, somente a um custo altissimo seria capaz de comportar.

Autores de tradi¢cdes distintas, influenciados por correntes ndo menos
dispares, Oakeshott e Voegelin em muitos aspectos se ddo as maos: o que o
primeiro chama de politica da fé, o segundo chama de gnosticismo; o que aquele
chama de racionalismo, este chama de fé metastatica®. Pouco relacionados, ndo
obstante tdo proximos, este topico tem como objetivo justapor ambos os autores e
se concentrar nos aspectos de suas obras em que perfeitamente compactuam,
justaposicédo apds a qual se fara um cotejo com Nietzsche, a quem Voegelin toma
por gnostico, mas por um gnéstico, segundo tentaremos mostrar, um tanto quanto
peculiar.

A justaposicdo nao é gratuita, nem Oakeshott caiu acidentalmente de
paraquedas num estudo para o qual seu pensamento fosse de todo vao. Pelo
contrario, sua analise da politica moderna se desenvolve, assim diremos,

precisamente em acordo com os critérios, segundo Voegelin, imprescindiveis a

% Importa chamar atengdo para o fato de que Eric Voegelin consideraria o desprezo pela “razdo” o
resultado da confusdo moderna em torno de uma racionalidade instrumental, fechada ao
transcendente, e, portanto, muito aquém da tarefa que os antigos |lhe atribuiam. Raz&o, para ele,
significa justamente uma abertura para aquilo a que o racionalismo denunciado por Oakeshott se
fecha. E, para ele, um simbolismo no qual se acham condensadas as experiéncias articuladas de
uma ordem transcendente com a qual o filésofo se arma em sua resisténcia a desordem
circundante. Uma vida racional significa, sumariamente, uma vida inquiridora, em face da qual todo
e qualquer sistema ideoldgico, doutrinario e dogmatico deveria vir abaixo. Para Ellis Sandoz,
ex-aluno de Voegelin e um dos mais afamados comentadores de sua obra, nisto precisamente
consiste a revolugdo voegeliniana: “Em que consiste a Revolugdo Voegeliniana? Vista
negativamente, implica logo uma limpeza geral das maiores estruturas intelectuais do mundo
moderno que constituem o clima dominante de opinido que ela tdo frequentemente deprecia. Mais
especificamente, a limpeza geral afasta tudo do pensamento ideoldgico por esse ser deformado e
doutrinario: i.e., as correntes liderantes da modernidade radical especialmente expressas pelos
marxismo, freudismo e positivismo. Todos esses (juntamente com o hegelianismo) geraram a
debilitante “dogmatomaquia de respostas” que se formam como “sistemas de ciéncia” contendores,
cada um deles reivindicando para si o monopdlio da verdade, porém obscurecendo (mais do que
iluminando) uma realidade capaz de sobreviver com uma mostra de validade intelectual apenas por
causa da interdicdo de fazer a Pergunta. O obscurecimento da realidade por meio de sistemas
(scotosis) e a proibigao de fazer a Pergunta como um principio dos sistemas s&o, entéo, as marcas
gémeas do clima reducionista contemporaneo deformante de opinido, que marca nossa era. Em
consequéncia, a vida do espirito e a vida da razdo [grifo nosso] sdo virtualmente impossiveis - se
nao completamente destruidas, ao menos perdendo um férum publico préprio.” (SANDOZ, 2010.
p.268). Em outros termos, a vida da razdo implica em suspeigao, em corajosa disposigao de inquirir
as bases, via de regra nao examinadas, sobre as quais se assentariam os sistemas modernos
contra os quais Voegelin se volta. Do ponto de vista politico, essa disposicao implica em vigilia,
arma indispensavel quer contra o gnosticismo, quer contra aquilo a que Oakeshott dera o nome de
racionalismo ou fé politica — trata-se, com efeito, de uma filosofia da suspeigéo.



toda ciéncia politica efetivamente capaz de fazer frente as novidades totalitarias
de nossa época. Como, segundo vimos no topico anterior, esse tipo de analise,
para Voegelin, s6 pode proceder com sucesso se tem em vista a ordem do ser
transcendente, para o qual a alma humana se abre, veremos no cotejo de ambos
os autores o desenrolar na pratica dessa analise. E somente quando se tem em
vista a ordem transcendente que se pode, com justiga, examinar até que ponto as
opinides circulantes sobre a correta ordem politica estdo mesmo em acordo com a
ordem do ser. Essa abertura fornece ao filésofo o préprio padrao especulativo ao

qual ele submete criticamente a ordem circundante. Observa Voegelin:

Somente quando se tem em vista a ordem do ser como um todo,
em sua origem no ser transcendente, pode a analise ser
empreendida com alguma esperanga de sucesso; pois somente
entdo as opinides comuns sobre a correta ordem podem ser
examinadas quanto ao seu acordo com a ordem do ser.
(VOEGELIN, 2000. p.259)%

A ordem do ser, doravante, cumprira o papel de critério de ordem em que
uma ciéncia politica se baseia, para somente entdo, como nos da exemplo
Voegelin, proceder a uma analise critica dos principios em que se fundam as
organizagdes politicas em questdo. Se, a titulo de exemplo, “[...] o forte e 0 bem
sucedido sao altamente avaliados, eles podem ser contrastados com aqueles que
possuem a virtude da phronesis, sabedoria, que vivem sub especie mortis e agem
tendo em mente o Julgamento Final”. (ibid., p.259)%. Quer dizer, os fortes e bem
sucedidos s6 podem ser confrontados porque ha uma outra ordem aberta ao
filbsofo e com a qual a ordem dos primeiros ndo é compativel. Esse tipo de
especulacao teorética na qual se acham diferenciadas uma ordem imanente, dos
fortes e bem sucedidos, e uma outra transcendente, dos sabios e virtuosos, sera

precisamente aquela que poderia confrontar uma organizagéo politica adoecida,

84 “Only when the order of being as a whole, unto its origin in transcendent being, comes into view,
can the analysis be undertaken with any hope of success; for only then can current opinions about
right order be examined as to their agreement with the order of being.”

8 4...] the strong and successful are highly rated, they can then be contrasted with those who
possess the virtue of phronesis, wisdom, who live sub specie mortis and act with the Last Judgment
in mind.”



desumana, alienante, mesmo que ela seja materialmente bem sucedida: “Quando
os estadistas sédo louvados por terem feito seu povo grande e poderoso, como
Themistocles e Péricles fizeram Atenas, Platdo os pode confrontar com o declinio
moral resultante de suas politicas.” (ibid. 2000. p.259).%¢ Os protestos tanto de
Voegelin quanto de Oakeshott contra uma organizagdo politica que achate o
mundo humano, aliene-o de sua humanidade, e l|he feche as portas do
transcendente, deverdo, doravante, ser lidos sob a luz dessa especulagao
teorética em razdo da qual foi possivel, de Platdo a Voegelin, um confronto
decisivo com a crise politico-social circundante.

Uma vez que o oakeshottiano tema da politica da fé, do racionalismo na
politica, bem como os voegelinianos conceitos de gnosticismo e metaxy sao
pormenorizadamente tratados, os dois primeiros em Rationalism in Politics e The
Politics of Faith and the Politics of Scepticism; e os dois ultimos em The New
Science of Politics, Order and History e Science, politics, and gnosticism, serao
estas as obras em que nos concentraremos, ainda que recorramos a outras obras,
quer dos respectivos autores quer de comentadores seus.

Dividiremos este tépico em trés momentos, um primeiro em que se fara um
paralelo entre a politica da fé e o gnosticismo, no qual serdo analisadas as razbes
espirituais, bem como as nuances religiosas das quais se alimentam essas duas
tendéncias; um segundo, em que analisaremos as relagdes e similaridades entre o
conceito oakeshottiano de racionalismo e o0s voegelinianos conceitos de
gnosticismo e metaxy; e uma terceira, em que faremos um breve paralelo entre os
conceitos dos dois autores centralmente discutidos e a figura do homem louco e

do santo, ambos de Nietzsche.

4.1 Politica da fé e gnosticismo: Oakeshott e Voegelin

%“When statesmen are praised for having made their people great and powerful, as Themistocles
and Pericles had made Athens, Plato can confront them with the moral decline that was the result of
their policies.”



Diferentemente do que a primeira vista possa dar a entender, a politica da
fé, como a entende Oakeshott, ndo possui uma relagdo necessaria com a religido
tradicional, a que se atribui, segundo um preconceito tipicamente iluminista, a
disposicao sectaria para uma atividade exclusivamente guiada pela fé e indiferente
a razao. Curiosamente, como veremos, bem pode a politica da fé, e tende nao
raro a isso, assumir uma forma diametralmente oposta a fé religiosa, pois,
voltando toda a sua esperancga para a realizagdo da perfeicao na terra, recusa a
disposicdo transcendente daquela, embora conserve n&o poucos de seus
distintivos tracos, ja agora diminuidos e secularizados. E a esse fenémeno, a titulo
de exemplo, que Voegelin chamaria religido substitutiva ou, em claro aleméo,
Ersatz religion. Todos esses tracos distintivos conservados, embora sob uma outra
vestimenta, sdo voltados para o poder da agdo humana e sua capacidade de
realizar no mundo tudo quanto as religides tradicionais comumente projetariam no
transcendente, além-mundo, ambos dimensdes as quais a imaginagao, desde os
primordios das manifestagdes religiosas de que se tem conhecimento, atribuira o
reino perfeito da paz imperturbavel e da bonancga inesgotavel. A politica da fé,
segundo Michael Oakeshott, assumiria exatamente o papel de fazer desse reino
perfeito uma realizacdo terrena, resultado certeiro do esfor¢co humano, caso

empregado da maneira correta. Senao vejamos:

Na politica da fé, a perfeicdo humana é buscada precisamente
porque ela ndo esta presente; e, mais ainda, acredita-se que nos
nao precisamos, e nao deveriamos precisar, do trabalho da divina
providéncia para a salvagao da humanidade. A perfeicdo humana
sera alcancada pelo esforco humano, e a confiangca no
evanescimento da imperfei¢gao brota aqui da fé no poder humano e
nao da confianga na divina providéncia. (OAKESHOTT, 1996,
p.23)%

57 In the politics of faith, human perfection is sought precisely because it is not present; and further,
it is believed that we need not, and should not, depend upon the working of divine providence for
the salvation of mankind. Human perfection is to be achieved by human effort, and confidence in
the evanescence of imperfection springs here from faith in human power and not from trust in divine

providence.



Como se percebe claramente, objeto do esforgo e da agao exclusivamente
humanos, a politica da fé ndo depende da providéncia divina e a ela Oakeshott
chama de fé num sentido muitissimo parecido com o que também ja lhe dera Eric
Voegelin, isto €, como uma crenga segundo a qual a realidade, bem como a
imperfeicdo humanas, seriam de uma sé vez alteradas e perfeccionadas através
da acdo redentora do homem ele proprio. Justamente a essa capacidade
auto-redentora que o homem se atribui Voegelin chama gnosticismo.

A filosofia politica de Oakeshott, desta feita, lancaria uma luz, se nédo de
todo idéntica, ao menos semelhante a que langa Voegelin sobre disposicéo da
qual se originam e se nutrem as tendéncias utopicas da politica da fé: da fé que vé
no poder do homem um poder analogo ao do divino, de um divino morto,
certamente, mas de cujos poderes ilimitados o homem, seu inconteste assassino,
logo toma posse.

Num sentido muitissimo semelhante aquele em que Oakeshott compreende
a politica da fé, motivado pela qual o homem se julga senhor do mundo, Voegelin
compreende, usando-se da figura do gndstico, o0 movimento do qual o estado
resulta como substituto de Deus. Assim a coisa se daria, pois, uma vez cortada a
cabeca divina pela qual se orientava e da qual se fazia representante terrena a
antiga e pré-moderna ordem politica, como diz Voegelin em The Political
Religions, “[...] o estado toma o lugar do Deus transcendente como condi¢ao
ultima e origem de sua propria existéncia.” (VOEGELIN, 2000., pp. 28-9). E é
somente ai, onde o estado se substitui a Deus, que ele se torna o “novo idolo” e “o
dedo ordenador de Deus”, como fala Nietzsche pela boca de Zaratustra
(NIETZSCHE. 2016. p. 59), bem como o messias que se atribui o “dever e o poder
de salvar a humanidade [...]” (OAKESHOTT, 1996., p.25).

Aqui a aproximacgao entre ambos os autores, Voegelin e Oakeshott, se bem
que ja relativamente clara, torna-se curiosamente relevante, porque, se a religiao
como um fendmeno politico € um tema tipicamente creditado a Eric Voegelin, a ele
menos frequentemente se |he presta a devida atengcdo quando se trata de

Oakeshott, ndo obstante o interesse com que este se ocupa do assunto.



Malgrado a tendéncia de se interpretar Michael Oakeshott como um autor,
segundo os preconceitos de sua época, decididamente secular a quem pouco
importam as questées de natureza religiosa, Elizabeth Campbell, em sua analise
da obra de Oakeshott, busca defender a tese contraria de acordo com a qual a
filosofia politica do inglés em muito se nutriria de sentimentos religiosos. Nao
como um religioso praticante, mas como alguém que fazia uso de figuras
tipicamente religiosas das quais ndao poderia abrir m&o para expor sua viséo da
politica, o autor achava, a titulo de exemplo, na habitual desconfianga com que a
religido tradicionalmente encarava as competéncias humanas, uma figura para
ilustrar a desconfianga que ele préprio nutria com relagcao a politica da fé — fé que
significa, contrariamente a tendéncia religiosa, “[...] fé nas capacidades humanas”
(CAMPBELL, 2006. p. 165)"® desprovidas do limitante “[...] senso de mortalidade,
amicitia rerum mortalium, que se distancia do fascinio do futuro dourado antevisto
pela revelagédo da fé.” (OAKESHOTT, 1996. p.76)%. A politica da fé, entdo, seria
“[...] a politica da imortalidade, construindo para a eternidade.” (OAKESHOTT,
2006. p.114).° Nao custa igualmente destacar a semelhanga dessa atitude
humilde, que mais facilmente lida com as limitagdes, com a prudéncia burkeana —
da qual sem duvidas a filosofia de Oakeshott € herdeira — como nos deixa
entrever a figura dos mortos segundo a exposicdo que dela faz Jodo Pereira

Coutinho:

Escutar os mortos, ou pensar nos que estdo para nascer,
comecara por relembrar aos vivos a sua natureza transitéria num
mundo que nao lhes pertence, exceto por empréstimo. Os mortos,
tal como os escravos do imperador Marco Aurélio, também nos
segredam ao ouvido a nossa prépria condicdo mortal. Somos
"inquilinos temporarios" de um mundo de "inquilinos temporarios".
E por estar consciente de sua transitoriedade que o agente politico
precisa atuar sem caprichos momentaneos, recusando o papel de
"legislador da humanidade". (COUTINHO, 2014. pp.62-63)

88 [...] faith in human capabilities

8 [...] sense of mortality, that amicitia rerum mortalium, which detracts from the allure of the gilded
future foreseen in the vision of faith.

70 [...] the politics of immortality, building for eternity



A politica da fé é sempre a politica do tudo ou nada, para a qual € de suma
importancia uma luta final contra o mal em nome do bem que ela mesma se
incumbe, na condicdo de legisladora da humanidade, de trazer ao mundo. E
evidente que esse bem pelo qual labuta, uma vez que exige um esforco gigante
para sua consecugdao — e nenhum esforgo gigante se conseguiria exigir sem uma
justificativa tdo grandiloquente — s6 pode ser encarado como um bem
permanente, a chegada do milénio, da nova era em que o céu € baixado na terra.

Ao impulso de se querer baixar o céu na terra, e eis aqui mais um claro
paralelo entre os autores, Eric Voegelin da o nome de imanentizagdo, com o que
pretende traduzir o movimento de materializacdo, ou ainda terrestrializacao, da
escatologia cristd. Essa interpretacdo de alguns dos fendmenos politicos dos
ultimos dois séculos aparece pela primeira vez em seu The New Science of
Politics, onde também surge, pela primeira vez, o seu famigerado conceito de
gnosticismo. A escatologia cristd, bem como tudo em materia espiritual relativo a
religiao cristd, pode ser subsumida no conceito mais geral de transcendente —
conceito caro a Eric Voegelin e do qual ele se utiliza muito frequentemente, uma
vez que representa o poélo contra o qual se revoltam muitas das tendéncias
politicas, especialmente as gnodsticas, as quais ele se dispde a examinar. Aos
surtos de grandiloquéncia que Oakeshott identifica na politica da fé, Voegelin,
mais além, nos parece langar uma luz sobre os motivos psicoldgicos de tais
empreendimentos altissonantes, pois a gnostica “[...] tentativa de imanentizar o
significado da existéncia € fundamentalmente uma tentativa de conduzir o nosso
conhecimento da transcendéncia a uma compreensao mais firme do que aquela
que nos daria a cognitio fidei — a cognicao da fé —; [...]"(VOEGELIN, 2000.
p.189)"".

A relagdo entre “compreensdo mais firme” e a “cognitio fidei” toca
certeiramente no motivo psicolégico do qual se alimenta essa orientagdo gnéstica,
exatamente porque toda a revolta gndstica contra o transcendente se explicaria

por sua impaciéncia ante o carater mais incerto e movedi¢o proprio da cognitio

" The attempt at immanentizing the meaning of existence is fundamentally an attempt at bringing
our knowledge of transcendence into a firmer grip than the cognitio fidei, the cognition of faith, will
afford;



fidei, razdo pela qual buscaria um solo supostamente mais seguro em que se
assentar justamente na regido oposta e, aparentemente, mais firme, porque mais
tangivel, da imanéncia. Ao fazerem da escatologia crista, e portanto o destino final
do homem, uma finalidade a ser perseguida na terra, na dimensao intramundana,
ja agora sem promessas voltadas para o longinquo paraiso em que s6 se ingressa
depois da morte, mas toda orientada para o paraiso terrestre, mais atrativo e
tangivel, os movimentos gndsticos produzem, no nivel psicolégico — por
conseguinte na ordem da alma — um conforto que a transcendéncia, por sua

natureza pervasiva e incerta, ndo poderia oferecer. Como observa Voegelin:

A especulagado gnéstica superou a incerteza da fé ao se distanciar
da transcendéncia e ao dotar o homem e sua gama intra-mundana
de acdo com o significado de realizacdo escatologica. A forca
espiritual da alma que no Cristianismo era devotada a santificagao
da vida poderia agora ser desviada em diregdo a mais atraente,
tangivel, e, acima de tudo, mais facil criacdo do paraiso terrestre.
(VOEGELIN, 2000. p.193)"

Certamente, uma das mais ilustrativas descrigdes da politica da fé, que
transfere todos os aspectos do tradicionalmente transcendente para uma
dimenséo terrena, esfera imanente em cuja diregdo projeta tudo quanto as
religides tradicionais projetariam no transcendente, Oakeshott nos oferece, tal qual
a que vimos acima Voegelin oferecer sob a designacéo de gnosticismo, em seu
Morality and Politics in Modern Europe. Com direito a todos os ritos, hamartiologia,

santos, eleitos e réprobos, assim o inglés descreve o marxismo:

Como os sectarios milenaristas do século dezessete, o Marxista
acredita que uma nova era esta emergindo (uma terceira época na
histéria do mundo) na qual o dominio dos governos “terrenos” (isto
é, “capitalista”) seréo suplantados pelos dominios dos Santos (o
proletariado) sobre os Réprobos (a burguesia), que nao possui
quaisquer direitos exceto o direito de ser governada e que nao
pode ser “salva”’ porque nao estdo entre os Eleitos. [...] [Os Eleitos]

2 Gnostic speculation overcame the uncertainty of faith by receding from transcendence and
endowing man and his intra-mundane range of action with the meaning of eschatological fulfilment.
The spiritual strength of the soul which in Christianity was devoted to the sanctification of life could
now be diverted into the more appealing, more tangible, and, above all, so much easier creation of
the terrestrial paradise.



devem reivindicar o direito de propagar seus credos (“a verdade”)
sem entraves, e absolverdo a si proprios de todas as promessas,
contratos, engajamentos, tratados, pactos e débitos [...] [Logo]
uma “perfeita” condicdo da circunstancia humana [surgird] acerca
da qual pouco se sabe, exceto que ndo havera lugar nela para o
governo como uma especifica atividade e que nao podera ser
estabelecida em parte alguma com certeza até ser estabelecida
em toda parte. Em resumo, ndo ha quase nada na mitologia e na
antropologia do Marxismo que n&o tenha sua contrapartida nos
escritos dos sectarios Puritanos do século dezessete. A versao
religiosa da politica do coletivismo, a primeira a aparecer na
Europa moderna, sobreviveu quase inalterada, até o nosso mundo
contemporaneo, na teoria politica do Marxismo. (OAKESHOTT,
1993. pp. 96-97)"

Essa atitude que Oakeshott atribui ao marxismo é deveras semelhante a
descrigao que Eric Voegelin faz de Marx em seu Science, Politics and Gnosticism,
em que Marx surge como um gnostico para quem a verdadeira constituicdo do
ser’* deveria ser substituida por uma “[...] ordem intramundana do ser cuja
perfeicdo reside no reino da agdo humana.”(VOEGELIN, 2000. p. 305)”°. Mais
ainda, uma vez que todos os esforgos seriam na diregdo de uma substituicdo da
ordem do ser por uma ordem intramundana, na qual se deveria constituir o reino
da perfeigdo, uma filosofia de tipo marxista teria de se fechar “demoniacamente”
para uma ordem do ser acerca da qual, dai em diante, ndo mais se podia inquirir.
Salta aos olhos, também aqui, a semelhanga entre Oakeshott e Voegelin quanto
ao ultimato de ambos sobre Marx, para o primeiro um crente politico; para o

segundo, um gnostico. Marx, dira Voegelin, a medida que se fecha relutantemente

3 Like the millenarian sectaries of the seventeenth century, the Marxist believes that a new age is
emerging (a third epoch in world history) in which the dominion of “earthly” (that is, “capitalist’)
governments will be superseded by the rules of the Saints (the proletariat) over the Reprobate (the
bourgeoisie), who have no rights save the rights to be ruled and who cannot be “saved” because
they are not among the Elect. [...] [The Elect] must claim the right to propagate their beliefs (“the
truth”) without hindrance, and they will absolve themselves from all promises, contracts,
engagements, treaties, oaths and debts.[...] [Soon] a “perfect” condition of human circumstance [will
arise] about which little is known except that there will be no place in it for governing as a specific
activity and that it cannot be established anywhere with certainty until it is established everywhere.
In short, there is scarcely anything in the mythology and the anthropology of Marxism which does
not have its counterpart in the writings of the seventeenth-century Puritan sectaries. The religious
version of the politics of collectivism, the first version to appear in modern Europe, has survived

almost unchanged [...] into our contemporary world in the political theory of Marxism.

™ Constituigdo do ser verdadeira seria aquela composta pela tensdo entre o imanente e o
transcendente, situagdo contra a qual se revoltam, de Oakeshott, a politica da fé, e, do lado
voegeliniano, o gnosticismo, ao tentarem, ambas as tendéncias, reduzir tudo a dimensao imanente.
75 [...] “world-immanent order of being, the perfection of which lies in the realm of human action.”



para a ordem do ser transcendente, cai na mesma doenca espiritual de que teriam
padecido tipos como Comte e o préprio Marx — numa doenga cujo sintoma mais
marcante € a proibicdo de qualquer inquiricdo quanto as questdes metafisicas

voltadas para o fundamento do ser. Nas palavras de Voegelin:

Na raiz da ideia marxista encontramos a doenga espiritual, a
revolta gndstica. [...] A doenga mostra as caracteristicas que nds
temos observado no caso de Comte e as caracteristicas
comteanas, por sua vez, pertencem ao padrdo mais amplo de
doencga cientificista e antirreligiosa que o precedeu. A alma de
Marx estd demoniacamente fechada contra a realidade
transcendente. Na situagéo critica pos-hegeliana, ele ndo pode se
livrar das dificuldades retornando a liberdade do espirito. Sua
impoténcia espiritual ndo deixa qualquer caminho aberto sendo
descarrilamento em ativismo gnostico. Novamente vemos a
combinagdo caracteristica de impoténcia espiritual com luxuria
mundana por poder, resultando em grandioso misticismo da
existéncia paraclética. E novamente vemos o conflito com a razao,
quase literalmente da mesma maneira que em Comte, na proibicdo
ditatorial das questées metafisicas [grifo nosso] concernentes ao
fundamento do ser, questbes que poderiam perturbar a criagdo
magica de um novo mundo por detras das paredes da prisdo da
revolta [grifo nosso]. Marx, como Comte, ndo permite uma
discussao racional de seus principios — vocé tem de ser marxista
ou calar a boca. (VOEGELIN, 1975. p.298)".

A proibicdo de qualquer inquirigdo quanto as realidades metafisicas tem
como objetivo precisamente impedir todo e qualquer acesso a um realidade sobre
a qual o homem nao pode exercer dominio — uma realidade tal que imponha
limites a agdo humana e, por conseguinte, ao que Voegelin e Oakeshott chamam

aqui de politica da fé e gnosticismo. O impasse dessa perspectiva’’, importa

76 “At the root of the Marxian idea we find the spiritual disease, the gnostic revolt. [...] The disease
shows the characteristics that we have observed in the case of Comte and the Comtean
characteristics, in their turn, belong to the larger pattern of the scientistic, antireligious disease that
preceded him. The soul of Marx is demonically closed against transcendental reality. In the critical,
post-Hegelian situation he cannot extricate himself from the difficulties by returning to the freedom
of the spirit. His spiritual impotence leaves no way open but derailment into gnostic activism. Again
we see the characteristic combination of spiritual impotence with the mundane lust for power,
resulting in a grandiose mysticism of Paracletic existence. And again u'e see the conflict with
reason, almost literally in the same form as in Comte, in the dictatorial prohibition of metaphysical
questions concerning the ground of being, questions that might disturb the magic creation of a new
world behind the prison walls of the revolt. Marx, like Comte, does not permit a rational discussion
of his principles -you have to be a Marxist or shut-up.”

7 Ver também, desse estudo, a nota 462 a respeito da fé metastatica.



deixar claro, consiste exatamente no que Eric Voegelin (2019, p.389) certa feita
apelidou de “idofobia”> medo de uma exame critico que levaria o “idofoébico” ao
“reconhecimento de uma ordem do logos, de um constituicdo do ser [grifo nosso]”.
Abrir-se a essa constituicdo do ser implica em abrir-se para uma realidade sobre a
qual ndo se pode exercer dominio, nem qualquer agao transformadora, justamente
porque, a guisa de exemplo, a realidade do ser abre para o homem toda uma
dimensao que é independente de sua agao, da qual o homem participa, mas sobre
a qual nado pode exercer dominio. Abre, em suma, toda uma dimens&o que nao é
obra da criagdo humana. O gndstico custa a perceber que enxergar na totalidade
do mundo uma absoluta plasticidade e indeterminagao, em virtude das quais nao
se possa jamais dizer o que ele é, abre caminho, e ja agora irrestritamente, para
que tanto o homem quanto o mundo sejam transformados no que quer que seja,
inclusive num objeto cuja alienagdo, curiosamente, o marxismo viria denunciar.
Abrir-se ao ser consistiria, portanto, em reconhecer que ha na natureza,
especialmente a humana, limites que nenhuma instrumentalizagdo ou qualquer
empreendimento alienante poderao ultrapassar.

Nesse sentido, a politica da fé e sua confianga excessiva na acdo humana
— no exato sentido da confianga cega que acabamos de ver Voegelin denunciar
em Marx — que o voegeliniano gnosticismo toma igualmente por matéria de fé,
bem poderiam ser explicadas, no que insiste Campbell, em termos um tanto
quanto teoldgicos, especialmente pela visdo politica de Santo Agostinho, com cuja
obra, a titulo de exemplo, Oakeshott tinha, sem duvidas, certa intimidade’®, e a
qual dava os exatos contornos dessa tendéncia bem caracteristica da politica da
fé, que surge, nas palavras de Herbert A. Deane numa obra dedicada ao
hiponense, como o impulso de “[...] ignorar o seu Criador e seu Governante e
colocar-se a si proprio, por sua propria vontade, como o centro do universo.
Recusando-se a reconhecer suas faltas e limitagdes enquanto criatura, ele tenta
perturbar toda a ordem do universo por sua perversa imitacdo de Deus.” (DEANE,
1956, p.17).

8 Fato que Elizabeth Campbell explora exaustivamente no capitulo |l da obra sua com a qual aqui
trabalhamos.



Numa linguagem menos religiosa, Oakeshott fala o mesmo de uma época
“[...] exageradamente impressionada com suas proprias realizagdes e sujeita
aquelas ilusbes de grandeza intelectual que sao caracteristicas da Europa do
pos-Renascenca.” (OAKESHOTT, 1962. p.18)°. Diz-nos mais, quanto a
disposigcdo da politica da fé, num sentido ainda mais préximo do da supracitada
referéncia a Agostinho, que a descrenca na Providéncia seria acompanhada por
uma crenga numa técnica beneficente e infalivel que surge precisamente onde

nao mais esta o Deus infalivel e beneficente:

Mas dentre suas outras conexdes, a [crencga racionalista] esta
certamente relacionada ao declinio da crencga na Providéncia: uma
técnica beneficente e infalivel substitui-se a um Deus beneficente e
infalivel; e onde a Providéncia nao estava disponivel para corrigir
os erros dos homens, mais ainda se fazia necessario prevenir-se
contra tais erros. (ibid.,. p.18)%

Curioso observar que, vez ou outra, Oakeshott faz referéncia, para aludir a
politica da fé, a Pelagio (350—423), a quem se atribui a heresia pelagiana contra a
qual se voltou Agostinho (354-430). A heresia pelagiana em muito se
assemelharia a politica da fé porque repousa na crenga segundo a qual o homem,
pela disciplina de sua vontade, poderia ndo somente salvar sua alma por meio de
suas obras, mas buscar, como que por um dever indeclinavel, a perfectibilidade e
enxerga-la como fruto de seu mérito. Se, de um lado, Agostinho poderia lancar
suspeitas sobre a doutrina pelagiana, pela razéo de extirpar de todo a Providéncia
ao fazer da perfectibilidade um estado unicamente alcancavel pelas obras
humanas, Oakeshott podia, de outro, langar duvidas sobre a politica da fé
precisamente por esta fazer da perfectibilidade uma hipotese realizavel através da
acao humana. Se de um lado — para fins analdégicos — pelagianos se

acreditavam certos o suficiente para reformar toda a igreja cristd nascente, o

" [...] over-impressed with its own accomplishment and liable to those illusions of intellectual
grandeur which are the characteristic lunacy of post-Renaissance Europe.

8 But among its other connections, it is [the rationalist belief] certainly closely allied with a decline in
the belief in Providence: a beneficient and infallible technique replaced a beneficient and infallible
God; and where Providence was not available to correct the mistakes of men it was all the more
necessary to prevent such mistakes.



racionalismo (ou politica da fé) via-se plenamente capaz de reformar a politica

moderna a sua imagem. Segundo observa Campbell:

Mas para Oakeshott, como para Agostinho, tanto o perfeccionismo
como o desejo compulsivo por certeza sao hostis a doutrina da
providéncia e a ideia de que o universo é uma perfeita criagcdo. Se
Pelagio e seus seguidores “pareciam determinados [...] a reformar
a igreja Crista inteira”, o Racionalismo, para Oakeshott, do mesmo
modo, parece determinado a reformar a politica em sua prépria
imagem. (CAMPBELL, 2006. p.166)®

Ainda segundo Campbell, reproduzindo a mesma objegdo que fazem
Oakeshott e Voegelin, como pudemos ver anteriormente, a politica da fé busca
obcecadamente a perfeicdo porque seria alérgica a “incerteza da vida”, em lugar
da qual criaria a vida perfeita arranjada por meio de categorias l6gico-racionais.

Assim, a politica da fé ou 0 que chamamos outrora de racionalismo

[...] depende de uma visdao da moralidade que € tanto gnéstica
quanto perfeccionista em carater, uma visdo que de uma sé vez
nega a incerteza da existéncia e tenta arranjar o todo da
experiéncia usando-se de categorias logicas e racionais. Ela
explicitamente ignora toda pervasividade do mistério na vida
humana, arrogantemente ostentando que pode “consertar” esse
mistério mediante a criagdo de um sistema. (ibid., p.189)

Essa qualidade pervasiva da existéncia, de mistério fugidio, desperta a
cada vez mais no homem da fé politica o desejo frenético de se assegurar contra
ela, de buscar avida e desesperadamente um absoluto palpavel e imanente sobre
o qual fazer repousar a existéncia. Esse absoluto, para a politica da fé, como ja
vimos, precisa ser buscado na terra, para onde todas as expectativas estao
voltadas. A medida que a fé politica esconjura a Providéncia, dela tornando-se

dela orfa e, por conseguinte, entregue ao devir terreno, vai, por essa razao

81 But for Oakeshott, like Augustine, both perfectionism and the compulsive desire for certainty are
hostile to the doctrine of providence and to the idea that the universe is a perfect creation. If
Pelagius and his followers “seemed determined [...] to reform the whole Christian church,”
Oakeshott’s Rationalism, likewise, seems determined to reform modern politics in its own image.

82 [...] depends upon a view of morality that is both gnostic and perfectionist in character, a view that
at once denies the uncertainty of existence and tries to arrange all of experience into logical,
‘“rational” categories. It explicitly ignores the pervasiveness of the mystery in human life, arrogantly
boasting that it can “fix” this mystery by constructing a system.



mesma, buscar um outro absoluto, ja agora terreno, cujo dominio sera mais viavel
e no qual se busque alivio para aquele desespero tipico dos que ja perderam a
confianga no chdo em que vinham desde ha muito se assentando. O desespero
que se busca tranquilizar e arrefecer é justamente o desespero ante a fragilidade
da condicdo humana, perecivel, mortal, e que, irritadiga frente a sua prépria
fragilidade e ao mundo limitado de que esta cercada, havera de se revoltar tanto
contra a sua fragilidade quanto contra 0 mundo — situagcéo que mais atentamente

analisaremos a seguir.

4.2 Racionalismo, Gnosticismo e o conceito de Metaxy

Tem sido comum submeter a critica aquilo que para muitos foi a marca mais
destacada e triunfante do iluminismo: o racionalismo. A crenga segundo a qual
toda a vida humana e o mundo com que interage o homem poderiam ser
submetidos a razdo despertou em muitos, de Montaigne (1533-1592) a Hume
(1711-1776), para citar alguns dos contemporaneos ao nascimento e
desenvolvimento inicial dessa tendéncia, uma reagao, se nao de todo contraria, ao
menos suspeitosa.

A racionalidade de que Michael Oakeshott desconfia é precisamente aquela
a que ele chama “poés-renascentista”, cujo carater mais geral seria o de se inclinar
sempre “[..] pela independéncia da mente em todas as ocasides, pelo
pensamento livre de todas as obrigacbes e qualquer autoridade exceto a
autoridade da ‘razdo’.” (OAKESHOTT, 1962. p.1)%. A essa inclinagao de revestir a
razao de tal inquestionavel autoridade, Oakeshott chama otimista “[...] porque o
Racionalista [otimista] nunca duvida do poder de sua ‘raz&o’ (quando propriamente
aplicada) para determinar o valor de algo, a verdade de uma opiniao ou a

propriedade de uma agdo. (lbid., p.1-2)%. Mais ainda, tamanha confianga

8 [...] for independence of mind on all occasions, for thought free from obligation to any authority
save the authority of 'reason’.

84 His mental attitude is at once sceptical and optimistic: sceptical, because there is no opinion, no
habit, no belief, nothing so firmly rooted or so widely held that he hesitates to question it and to
judge it by what he calls his ‘reason’; optimistic, because the Rationalist never doubts the power of
his 'reason’ (when properly applied) to determine the worth of a thing, the truth of an opinion or the
propriety of an action.



depositada na razao aponta para uma inabilidade, mesmo irritabilidade, ante a
pervasividade da realidade a que a experiéncia humana tem acesso. Tao logo se
pressente o mistério da existéncia, ja se criam todos os meios de subjuga-la como
que para dela se assegurar. A essa disposi¢ao, diz Oakeshott, corresponde uma
auséncia total da capacidade “[...] de aceitar os mistérios e incertezas da
experiéncia sem qualquer irritabilidade ou busca por ordem e distingdo, [...]"
restando somente “[...] a capacidade de subjugar a experiéncia;[...]" (Ibid., p.2)%.

O que vimos no subtopico 4.1, a partir da analise dos movimentos
politico-gnosticos como formas imanentizadas de tudo quanto outrora era
projetado no transcendente, se explica, segundo a leitura de Voegelin, por uma
intolerancia, uma fundamental incapacidade frente a esse carater de “incertitude”,
‘indomabilidade”, de que a realidade seria constituida. A consciéncia desse estado
precario no qual se vive o homem, Voegelin chama de metaxia, com o que quer
dizer um tipo de experiéncia de tipo interina no exato sentido em que examinamos
no toépico 2. Metaxia € um conceito que o alemao vai buscar em Platao e o qual
ele interpreta como “entremeio”, uma experiéncia de uma tensao irresoluta, entre
polos opostos, para fora da qual ndo se pode ir sem, com isso, atentar contra o
modo caracteristicamente humano de existir. Supor o contrario dessa experiéncia
para a qual a metaxia aponta, segundo Voegelin, resulta na falsa assungao de que
se pode apreender de uma vez para sempre o fundamento da existéncia, aquilo
em vista do qual os homens, quer individualmente, quer coletivamente, se
orientam. A coisa nunca se deixa apreender de uma vez para sempre, € sua
realidade consiste precisamente em iluminagdes obtidas em graus distintos em
virtude dos quais 0 homem pode ser movido a estar sempre consciente de mais e
mais, sem, portanto, nunca se compreender em posse absoluta do fundamento

pelo qual se orienta. Assim observa Voegelin:

Essa consciéncia da metaxia constitui uma area da realidade na
qual noés podemos falar daquela realidade da tensdo na
consciéncia como uma realidade. E aquilo que a realidade revela é
que ela é uma tensao entre o homem que tem consciéncia e algo

8 [...] the power of accepting the mysteries and uncertainties of experience without any irritable
search for order and distinctness, only the capability of subjugating experience; [...]



que 0 move a estar consciente e a estar consciente de mais [grifo
nosso)]. (VOEGELIN, 2004. p.363).%°

A implicagdo mais imediata disso € que, sendo a realidade humana
fundamentalmente constituida de uma tenséo, de uma experiéncia no in-between,
essa tensdo sera a unica constancia da condigdo humana, fato em virtude do qual
nenhuma resolugcdo, menos ainda solugao fotal, sera possivel. Irremediavelmente
constituida de podlos incomensuraveis e irredutiveis, “[...] A metaxia reflete a
tensao dialética entre o que Anaximandro considerava como apeiron (Infinito,
llimitado) e o que, para Platdo, era hen (Uno).” (DURAJ, 2021. p.43)*". Sendo a
alma humana, a psyché, a area em que se experimenta essa tensédo, torna-se
proprio do homem esse existir tensionado, razao pela qual fechar-se em um dos
polos da tensdo significa perder de vista a experiéncia propriamente humana de
entremeio, 0 que, para o filésofo, equivaleria a abandonar a dialética e cair no erro

da eristica. Sen&o vejamos:

A metaxia € o dominio do conhecimento humano. O método
apropriado de sua investigacdo que permanece consciente do
status do Entremeio das coisas é chamado “dialética”; enquanto a
inapropriada hipostase do Entremeio, reduzindo-o ao Uno ou ao
llimitado, € um defeito caracteristico do método especulativo
chamado "eristica". (VOEGELIN, 2000. p.244)%,

Cair no vicio eristico consiste justamente em perder de vista o unico
método especulativo capaz de abertura para essa situacédo tensional, para esse
movimento tensionado em busca do fundamento do ser. Note-se bem que essa
busca, malgrado atinja graus distintos de iluminagdo, permanece sempre uma

busca sem jamais apanhar de uma vez por todas aquilo em busca do qual ela se

8 “This consciousness of the metaxy constitutes an area of reality in which we can speak of that
reality of the tension in consciousness as a reality. And what that reality reveals is that it is a tension
between the man who has the consciousness and something that moves him to be conscious and
to be conscious of more.”

8 The metaxy reflects the dialectical tension between what Anaximander considered as apeiron
(Infinite, Boundless) and what, for Plato, was hen (One).

8 The metaxy is the domain of human knowledge. The proper method of its investigation that
remains aware of the In-Between status of things is called “dialectics”; while the improper
hypostasis of In-Between things into the One or the Unlimited is the characteristic defect of the
speculative method that is called “eristics”|[...].



move. Para Voegelin, o achado dessa tenséo seria precisamente o que “Platéo e
Aristoteles chamam de filosofia” (VOEGELIN, 2004. p.364); e o “exame da
realidade sob a luz dessa tensao € o que Platdo chamou de ‘dialética’ e Aristoteles
muito frequentemente de ‘analitica’. (ibid., p.364).%° Se a dialética traduz bem a
realidade interina, de entremeio, para a qual nunca ha resolugdo permanente, mas
uma busca constante e insaciavel, cair na eristica, implica em supor o contrario,
isto €, em apontar para o que esta sendo chamado de tensao e reduzi-la a um
objeto passivel de ser dominado e do qual pode o homem se assegurar. Quer
dizer, é cair precisamente naquilo que vemos Oakeshott chamar de racionalismo e
Voegelin de gnosticismo: no engano de tomar o carater fugidio e incerto da
experiéncia humana por algo sobre o qual se possa exercer pleno controle. Como
caracteristica fundamental dessa sanha pelo dominio, a hipéstase da tensao, isto
€, a sua reducao a um dos polos de que é constituida, € sempre o meio a que se
recorre, como se para a consecucao desta finalidade dominadora, resultasse mais
facil fechar-se a experiéncia da tensao.

Conquanto o hipostasiamento possa também ser aquele de pender para os
lados do Uno, do transcendente e do idealismo, aquele a que mais presta atengao
Eric Voegelin pende, a seu turno, para os lados da imanéncia, ilimitada e caotica,
e que “...] aparece no gnosticismo e no Racionalismo.[...]”. Gnésticos e
racionalistas, completa Campbell, “[...] tendem a cair no erro pelo lado da
imanéncia, louvando as habilidades com que os seres humanos podem mudar e
controlar suas circunstancias e ignorar o mistério da existéncia. (CAMPBELL,
2006. pp.190-191)®. E na imanéncia, como vimos na descri¢éo que faz Oakeshott
do marxismo, que se pretende instaurar o novo milénio, fazer surgir uma nova
realidade distensionada, onde nao haveria mais lugar para qualquer insatisfagao.

Essa insatisfagcdo, importa relembrar, é fundamentalmente uma insatisfagdo ante o

8 4[...] this finding of the tension by Plato and Atristotle, that is what they call “philosophy”: to live in
that tension and explore that tension. And the exploration of reality in the light of that tension, that is
what Plato calls “dialectics” and Aristotle more frequently “analytics.”

% [..] the other form of imbalanced consciousness—that is, the desire to reject transcendence
altogether—that appears in gnosticism and Rationalism. Gnostics and Rationalists tend to err on
the side of immanence, praising the abilities of human beings to change and control their
circumstances and largely discounting the mystery of existence.



mistério de tudo quanto a razéo, logo apontaria Oakeshott, ndo pode enquadrar,
dominar.

Mais especificamente, essa razao a quem interessa tudo domar, € aquela a
que o inglés chama de técnica, contra a qual ele langa a acusagao de reducionista
a medida que ela julga possivel reduzir tudo no mundo humano, malgrado a
variagdo e complexidade que cada mundo humano apresenta, a um conjunto de
“I...] simplificagbes e definigdes abstratas [...]” (OAKESHOTT, 1962. p.105)°" que,
nao obstante simpldrias, sdo tomadas por um tipo de certeza inabalavel. A
obsessdo com a certeza, a qual o racionalista nunca chega pela investigacdo, mas
da qual sempre parte mais como um idedlogo que como um inquiridor, € um dos
aspectos centrais da razao técnica e, ndo menos, também um sintoma de sua
reacao alérgica frente a tudo quanto Ilhe aparente incerto, fugidio. Dai que esse
tipo de disposicdo, como se vé a seguir, ndo admita criticas, tal o dogmatismo a

que se prende.

O cerne da questdo é a preocupacdo do Racionalista com a
certeza. Técnica e certeza estdo, para ele, inseparavelmente
juntas porque o conhecimento certo &, para ele, o conhecimento
que nao exige olhar para além de si mesmo em busca de sua
certeza; conhecimento, a saber, que ndo somente termina com a
certeza mas comega com a certeza e dispbée da certeza do
comego ao fim. (Ibid., p.11)%?

A certeza em busca da qual corre compulsivamente a razao é a terra firme
onde espera fincar os pés justamente por ndo suportar o estado de coisas a que
Voegelin toma por tensional. Um bem reputado comentador da obra do aleméo

toca o amago da coisa:

O mistério da realidade é dificil de se suportar [...] Nés ansiamos
por certeza: pelo conhecimento absoluto sobre tudo o que somos e
de onde viemos, pelo asseguramento de que nossas vidas tenham
algum sentido permanente no esquema das coisas, pela
imortalidade. A revelagdo da transcendéncia torna certo

91 [...] abridgments, abstract definitions]...]

%2 The heart of the matter is the pre-occupation of the Rationalist with certainty. Technique and
certainty are, for him, inseparably joined because certain knowledge is, for him, knowledge which
does not require to look beyond itself for its certainty;, knowledge, that is, which not only ends with
certainty but begins with certainty and is certain throughout.



unicamente o fato de que ndés ndo podemos humanamente
conhecer as verdades ultimas sobre as origens do homem e seu
destino; de que nossos anseios, bem como sua consumacéo, pela
verdade, retiddo e bondade sdo incertos; e de que apesar de
participarmos enquanto dure a existéncia na permanéncia do
sentido transcendente, ndo sabemos nada de nosso futuro ou
relacdo ultima com o ser imperecivel [...] Nada é mais verdadeiro
quanto a existéncia na metaxia do que aquilo que néo tem
nenhuma resolugao, nenhuma solugao, no tempo mundano. Toda
realizacdo humana é uma busca inacabada dentro de um
horizonte do mistério divino. Esse é um fato por demais
perturbador para se admitir, um fato que compreensivelmente faz
surgir a ansiedade. Mas enfrentar essa ansiedade e respeitar a
verdade da metaxia é precisamente o que esta envolvido na
manutencdo do balango da consciéncia. (HUGHES, 1999. p.
168-169)%

Tamanha é a perturbagdo que esse estado de coisas descrito acima causa
a sensibilidade alérgica do gndstico e do racionalista, que sua atitude sera sempre
a de empregar todos os esforgos para elimina-la. Esses estados de perturbagéo,
inquietude e alergia, curiosamente, aparecem tao frequentemente nos escritos de
ambos os autores que nao € demais supor que cumprem um papel importante em
suas respectivas analises, pois apontam a desordem psicologica — e portanto da
alma — como uma das causas disso que ora trazemos a tona. O que, nao raro,
Voegelin trata em termos de desorientagdo ou desordem espiritual, Oakeshott o
faz em termos de temperamento: “[...] podemos, talvez, ver no temperamento, se
nao no carater, do Racionalista, um profundo receio com relagdo ao tempo, uma
fome impaciente por eternidade e uma nervosidade irritavel em face de tudo
quanto seja topico e transitério”. (OAKESHOTT, 1962. p.3)*

% The mystery of reality is hard to bear [...] We long for certainty: for absolute knowledge about
what we are and where we came from, for assurance that our lives have some permanent meaning
in the scheme of things, for immortality. The revelation of transcendence makes it certain merely
that we cannot humanly know the ultimate truths about human origins and destiny; that our
yearnings for truth, righteousness and goodness are uncertain of consummation; and that though
we do participate as long as existence lasts in the permanence of transcendent meaning, we know
nothing of our future or ultimate relation to imperishable being [...] Nothing is more true of existence
in the metaxy than that it has no resolution, no solution, in worldly time.All human accomplishment
is an unfinished search within a horizon of divine mystery. This is a most disturbing fact to admit,
one that understandably gives rise to anxiety. But to face this anxiety and respect the truth of the
metaxy is precisely what is involved in maintaining the balance of consciousness.

% [...] we may, perhaps, see in the temperament, if not in the character, of the Rationalist, a deep
distrust of time, an impatient hunger for eternity and an irritable nervousness in the face of
everything topical and transitory.



O termo ansiedade, anxiety, que aparece no comentario de Glenn Hughes,
€ precisamente o termo com o qual Voegelin busca traduzir os dois termos
aristotélicos, diaporein e aporein: algo proximo de desassossego e inquietagao,
estados que surgem frente a duvida, a irresolugdo, e, por que nao, a confusao
pela qual sempre se vé confrontado o homem na metaxia, situagéo via de regra
delicada e na qual ele se acha, como o afirma Voegelin, em estado de duvida ou
confusédo: “[...] Aristételes deve caracterizar esse desassossego através de termos
mais especificos diaporein ou aporein, que significam o ato de levantar
questionamentos num estado de confusdo ou duvida.” (VOEGELIN, 2000 p.250)%.
Impasse légico, questdo insoluvel, duvida insanavel sdo expressées que bem
traduzem o sentido que tem para o alem&o o termo aporein, aporia, e todas
apontam para a situagao que a metaxia reserva ao homem. Quando, porém, essa
situagao é vista como insustentavel, estagio que Voegelin compreende como pura
perversdo, a coisa se converte em gnosticismo ou, como descreve comumente
nas obras que sucederam a sua New Science of Politics, em fé metastatica. Tanto
aquele quanto este descrevem a mesma atitude: uma atitude para qual todo esse
estado de coisas deve logo ser transformado e substituido por uma realidade
distensionada, por um paraiso terreno do qual toda ansiedade esteja banida. E da
incapacidade de lidar com essa ansiedade, ante o pervasivo e indémito mistério
da realidade, que surgem os movimentos gnodsticos. Enfrentar esse mistério da
realidade, humana e saudavelmente, diria ainda Voegelin “[...] significa viver pela
fé que é a substancia das coisas pelas quais se espera e a prova das coisas que
se nao véem (Heb. 11:1)". (Ibid., p.403)%. Como claro esta, a fé cumpre ai o papel
da expectativa intermitente pelas coisas cuja realizagdo ndo é no tempo e na
histéria. A fé, porquanto se volta para o fugidio transcendente, é parte desse
mistério que faz tremerem os ansiosos. As coisas escatoldgicas, pelas quais se
espera, caso projetadas na historia, serdo todas deformadas e fardo do mistério

algo coisificado, destruido e banido da experiéncia humana.

% Aristotle must characterize this unrest through the more specific terms diaporein or aporein, which
signify the asking of questions in a state of confusion or doubt.

% To face the Mystery of Reality means to live in the faith that is the substance of things hoped for
and the proof of things unseen (Heb.11:1).



Quando as “coisas” escatologicas, pelas quais se espera mas que
se ndao véem, sdo metastaticamente deformadas num index
escatologico aplicado a coisas a serem esperadas e vistas na
“histéria”, e quando a “fé” que é a substancia e prova das coisas
escatoldgicas é correspondentemente deformada num “Sistema de
Ciéncia” Hegeliano, Marxiano, ou Comteano cuja evocag¢ao magica
esta destinada a realizar as expectagbes “historicamente” [...] o
Mistério sera destruido. (/bid.,p. 403-404)%

Ao estado de coisas movedico, inseguro, que se substituiria um “Sistema
de Ciéncia”, através do qual se pudesse prever o advento das “coisas”
escatoldgicas cuja realizacdo, para o gnostico, teria de ser, como vimos, na
histéria, na terra e no tempo, também seria imposta uma uniformidade baseada,
igualmente, numa ideia de perfeicdo intolerante a toda incerteza e insegurancga. A
prépria atividade politica, para o racionalista, apelido que, como ja apontamos, da
Oakeshott ao tipo que Voegelin chama de gnéstico, é “[...] reconhecida como a
imposicdo de uma condicdo uniforme da perfeicio sobre a conduta
humana.”(OAKESHOTT, 1962. p.6)%.

Tanto o gndstico quanto o racionalista, tanto Voegelin quanto Oakeshott,
apontam para a mesma diregdo: ha, nos principais movimentos politicos
modernos, uma avassaladora revolta contra isso que um chama de incerteza e
imprevisibilidade, e o outro, de tensdo, mistério ou entremeio. Se por um lado,
ambos os autores, decididamente, ndo dizem o que dizem com vistas a um plano
politico definido, quer para definir as diretrizes de um partido quer para servir
como parachoques ante os avangos das tendéncias contra as quais se insurgem,
cumprem, por outro, o salutar papel de tornar a critica atenta, energizada, e
intelectualmente bem munida em face dessas perenes desorientacdes espirituais
que vao, fatalmente, fazer da politica e dos dissidentes, a primeira, seu

instrumento, e os ultimos, suas vitimas. Quer em face de uma tradicao da qual o

% When the eschatological “things,” hoped for but unseen, are metastatically deformed into an
eschatological index bestowed on things to be expected and seen in “history,” and when the “faith”
that is the substance and proof of things eschatological is correspondingly deformed into a
Hegelian, or Marxian, or Comtean “System of Science” whose evocative magic is meant to realize
the expectations ‘“historically,” [...] the Mystery will be destroyed.

% [...] recognized as the imposition of a uniform condition of perfection upon human conduct.



individuo € somente participe, mas jamais senhor, quer em face da propria tensao
existencial a qual o gnéstico é alérgico, a tendéncia sera a da destruicdo — ou ao
menos a tentativa pertinaz — de tudo quanto represente ao homem uma esfera que
o transcende e sobre a qual ndo pode ele exercer controle. Certamente, ha
consideravel destruicdo dos simbolos que articulam as experiéncias de
transcendéncia e participagdo, no lugar das quais, diz Oakeshott, “[...] o
Racionalista pde algo de sua propria autoria — uma ideologia, 0o resumo
formalizado do suposto substrato da verdade racional contida na tradicdo. (ibid.,
p.4)"*°* Um resumo formalizado da verdade racional contida na tradigdo em muito
se assemelha ao que Voegelin ndo raro atribui a ideologia: a tendéncia de tomar
um recorte pelo todo da realidade. A redugéo a um mero resumo do que ha de real
e racional nisso que querem destruir tanto o racionalista quanto o gnéstico culmina
precisamente no que, segundo Nelson Lehmann, Eric Voegelin teria percebido
como ninguém, a saber, que a obsessdo pelo dominio e controle apontam
decididamente para

A inabilidade em suportar a tensao existencial ou a incerteza com
respeito ao futuro [0 que] leva o homem a tentacao de criar ilusdes
intencionais, ou mitologias “cientificas”, transferindo expectativas
absolutas para factiveis estados perfeitos ou utdpicos. Tais ilusdes
s6 podem ser contrapostas por um maduro ceticismo, que é a
condigdo para uma verdadeira fé religiosa'®. (LEHMANN, 2016.
p.154).

Vimos ao longo do terceiro topico as experiéncias que melhor articularam
essa abertura para a tens&o existencial mediante o que Voegelin chamara de
abertura da alma, uma abertura em direcdo a uma experiéncia de transcendéncia
em virtude da qual a organizagao social e politica se viram relativizadas,
dessacralizadas, e atribuidas a preocupagdes secundarias. Chegamos, porém, ao

momento de tratar de modo mais pormenorizado o movimento inverso: a

% There is, of course, no question either of retaining or improving such a tradition, for both these
involve an attitude of submission. It must be destroyed. And to fill its place the Rationalist puts
something of his own making — an ideology, the formalized abridgment of the supposed substratum
of rational truth contained in the tradition.

1 Nelson usa fé aqui ainda tendo em vista a separagéo agostiniana de que falamos alhures.
Seguindo os passos do hiponense, uma fé que veja no Deus transcendente o seu senhor,
fatalmente tornaré obsoletos os senhores intramundanos, nada senao representantes fugazes de
uma nao menos fugaz cidade dos homens.



redivinizacdo daquilo que a experiéncia de abertura para o divino tornou simples
fugacidade, que haveria de ser varrido pelo tempo como tudo quanto pertence a
este saeculum. Bem observou Lehmann, a redivinizagdo da pdlis surge em razao
da inabilidade mesma de se suportar o estado tensional pelo qual a existéncia do
reformador social se agonia e em cujo lugar, a guisa de definitiva remediacéo, ele
querera baixar o paraiso, e, por conseguinte, fazer da pdlis terrena, uma vez mais,

objeto de devogao religiosa.



5 CRISE DA ORDEM TRANSCENDENTE E REDIVINIZAGAO DA
CIDADE

As experiéncias de ordem de tipo transcendente, a que vimos Voegelin dar
0 nome de macroantrépicas, resultaram tanto no caso grego quanto no caso
cristdo num choque incontornavel com as ordens historicamente estabelecidas no
seio das quais elas brotaram. A ordem da alma, uma vez que é fruto de uma
experiéncia supramundana, na qual a ordens cosmoldgicas, assim vimos, se
separam de uma outra superior, supra-cosmica, tornou problematica a
estabilizacdo das sociedades por meio de simbolos pelos quais, outrora, as
sociedades cosmologicas se orientavam. Quer a polis grega, quer a civitas
romana, foram ambas objeto de uma tendéncia dessacralizante em virtude da qual
os deuses da cidade foram expulsos e a cidade, enquanto organizagao social e
politica, foi vista na condicdo de um “saeculum senescens, de uma era que
envelhece” (VOEGELIN, 2000. p.184). Foi pela pena de Agostinho que a
compreensao da politica, objeto da cidade dos homens, passou a ser vista em sua
absoluta relatividade, temporalidade e transitoriedade.

O movimento de que ora tratamos, contrariamente, tem como carater
decisivo uma tendéncia absolutamente oposta aquela que a subversidade crista
dos primeiros séculos deu origem. Se inicialmente as experiéncias de tipo
supra-mundanas desdivinizaram a cidade dos homens, o processo de
redivinizagdo, pelo contrario, consistiu na marcha inversa da ressacralizagdo, a
qual teve inicio com a conversdo das organizagdes politicas modernas em
religides politicas. Nisto repousa a compreensao, caracteristica de Voegelin, de
que o fenbmeno caracteristicamente moderno das massas, ao qual se liga o
advento do totalitarismo, €, mais que qualquer outra coisa, animado por uma
fascinagdo de natureza religiosa. Essa foi a razdo pela qual sua obra tomou por
irrelevantes as analises, muito em voga a época, das instituicdes politicas,
personalidades e fatores econdmicos; e, na contraméo de uma tendéncia por ele
considerada intelectualmente estéril, se concentrou na fascinacao religiosa em

cuja fonte teriam bebido os regimes totalitarios (/bid., p. 17). A coisa toda era, aos



olhos de Voegelin, muito mais grave. Tratava-se, com efeito, de uma nova ordem
secular, mas de uma secularidade imantada de uma aurea sacral, investida, ainda
que intramundana, de um carater religiosamente reverencioso, diante do qual
cumpria a maioria dos homens se dobrar e somente a alguns deles liderar, dirigir,
e dominar.

Nosso percurso neste topico comecara, portanto, pelo levantamento — a
partir das obras de autores que se colocaram o mesmo problema —, do estado da
questdo em torno da relagdo problematica entre a politica e a religiao, analisando
o sentido em que se encontram ora separadas ora unidas; € uma vez examinada
essa relacao, partiremos para a analise de Leo Strauss, na qual se vera como o
seu diagnostico em muito se assemelha ao que também Voegelin diagnosticou de
apocalipse do homem — uma desorientacao espiritual em que a libido dominandi
passa a ser a regra pela qual se guiam o pensador ou O governante
espiritualmente enfermicos, na sanha desconcertante de exercer sobre 0 mundo
poderes magicos e ilimitados. Nos ultimos dois subtdpicos, embarcaremos na
discussdo do antifilosofismo — da recusa em recobrar a experiéncia de abertura
para o ser transcendente — e da deificagdo do homem, processo ao qual Voegelin
dara o nome, a guisa de uma diagnose do caso Engels/Marx, de revolta gnostica e

egoféanica.

5.1 Novus Ordo Saeculorum: o estado da questao

A experiéncia de abertura, a luz da qual a alma se teria aberto a uma outra
ordem para além da ordem intramundana, se fez refletir em muitos dos simbolos
que as religides tradicionais desde ha muito carregam consigo. Sem, contudo,
adentrarmos no conteudo de cada religido em particular, atentando-nos, pelo
contrario, para as experiéncias mais gerais da experiéncia religiosa, a maneira de
uma abordagem fenomenoldgica, olharemos de perto o fendmeno das religides
politicas, dessa nova ordem, tendo sempre em vista as nocdes de dependéncia,
totalmente outro, bem como sagrado e profano. Dependéncia € o trago decisivo da
experiéncia religiosa segundo Schleiermacher (2016. p.13); para Rudolf Otto

(2007. p.58), € na experiéncia de uma realidade “totalmente outra” (Das Ganz



Andere) que reside o ser religioso; e, por ultimo, mais um trago que se somara aos
anteriores, serdo os pares “sagrado e profano” os “dois modos de experiéncia que
fundamentalmente caracterizardo, para Mircea Eliade (1987, p.14), o seu homo
religiosus. Todas as trés definicbes se completam e formam em conjunto a
experiéncia religiosa prototipica por intermédio da qual veremos com mais clareza
o que Voegelin compreendia por religido politica™".

Se, por um lado, a experiéncia da dependéncia constitui um dos tragos
fundamentais e inamoviveis da experiéncia religiosa tradicional, por outro, em sua
forma politica e, portanto, imanentizada, ela havera de assumir outros contornos,
diferentes significados. No caso religioso, a dependéncia esta diretamente
relacionada com a experiéncia da “criaturalidade”, da finitude e da dependéncia.
Trata-se, com efeito, de uma ordem de coisas de tal modo precaria, que esta
mesma criatura, em virtude de sua finitude criatural, havera de buscar na
dimenséo sacral da experiéncia algo como um arrefecimento para a ansiedade
existencial em que resulta a percepcao da precariedade essencial da existéncia
humana. Essa dimensdo a que pertence o sagrado, claro esta, € experimentada
como o para além do vulgar, do cotidiano, do profano, esfera da qual ela se
distingue por se manifestar como uma realidade totalmente outra, separada e
intocada. Quando o caso, doravante, for o politico-religioso, essa tensao entre os
polos separados sofrera um processo de distensionamento, € o que se achava
antes separado é compreendido, ja agora, como unido, imanentizado. E dai que

se conclui que a religido politica seja fundamentalmente intolerante ao carater

1 O proprio Eliade estende esses dois modos de experiéncia, o sagrado e o profano, a
experiéncia do homem em geral, ndo estando eles limitados a experiéncia religiosa. Dira ele: “O
leitor logo percebera que o sagrado e o profano sao dois modos de ser no mundo, duas situagdes
existenciais assumidas pelo homem no curso de sua histéria. Esses modos de ser no mundo néao
dizem respeito somente a histéria das religides ou a sociologia; eles ndo sao o objeto somente do
estudo histdrico, socioldgico ou etnoldgico. Em udltima andlise, os modos de ser sagrado e o
profano dependem das diferentes posicdes que o homem conquistou no cosmos; portanto, eles
sdo do interesse tanto do filésofo quanto de qualquer pessoa em busca de descobrir as dimensdes
possiveis da existéncia humana.” (ELIADE, 1987. p.14-15). “The reader will very soon realize that
sacred and profane are two modes of being in the world, two existential situations assumed by man
in the course of his history. These modes of being in the world are not of concern only to the history
of religions or to sociology; they are not the object only of historical, sociological, or ethnological
study. In the last analysis, the sacred and profane modes of being depend upon the different
positions that man has conquered in the cosmos; hence they are of concern both to the philosopher
and to anyone seeking to discover the possible dimensions of human existence.”



tensional do tipo de existéncia que o homem-criatura, em sua finitude,
experimenta. A discussdo, ao longo do século XX, especialmente durante o
pos-guerra, € de tal modo abrangente e sua realidade é de tal maneira sentida por
uma variegada leva de intelectuais da época, que o assunto ndo se restringe
exclusivamente a obra de Voegelin. O problema da intolerancia das religides
politicas intramundanas ante a experiéncia da tensao existencial que as religides
tradicionais com relativo sucesso foram capazes de articular € observado em

varios autores, entre os quais T.L. Talmon, para quem o totalitarismo manifestava

[...] um repudio para com a visdo da histéria como a narrativa de
uma queda de algum padrdo ideal, e uma negacdo da
inevitabilidade do conflito eterno entre a teoria e pratica, espirito e
matéria, razdo e natureza, Igreja e Estado, céu e terra, o bem
publico e o interesse privado. O ideal e racional, o universal e
objetivo é realizado no fenbmeno concreto e na concatenacao
particular. Razdo em sua totalidade sera um evento a ser
plenamente desenrolado com o fim da histdria, na realizagdo de
todas as potencialidades. (TALMON, 1960. p.202)'%?

Nesse sentido, a solugdo de que se mune uma religido politica ante o
“eterno conflito” a respeito do qual fala o filésofo israelense é vista num tempo por
vir e numa sociedade futura, nos quais a histéria chegue a seu termo e atinja o
seu fim, num estado em que a humanidade se achara de todo livre do carater
precario que até entdo teria marcado o seu existir — que ao fim ndo é sendo o
existir propriamente humano. Para Talmon, num comentario que condensa com
precisdo impar o assunto de que ora nos ocupamos, essa rejeigao radical da
precariedade que envolve a existéncia da criatura finita, “caida”, e “dependente da
graga” consiste numa mudanga decisiva com relagdo ao papel do homem no
drama da historia da humanidade e dos valores pelos quais até entao vinha ele se
orientando. O homem, se precisa afirmar a sua dignidade, assim se compreendia,

teria pela frente a tarefa inapelavel de superar o estado em que se encontra

102 41 . ] a repudiation of the vision of history as a story of falling away from some ideal pattern, and a
denial of the inevitability of eternal conflict between theory and practice, spirit and matter, reason
and nature, Church and State, heaven and earth, the general good and private interest. The ideal
and rational, the universal and objective is realized in the concrete phenomenon and the particular
concatenation. Reason in its totality will be unrolled with the end of history, in the realization of all
potentialities.”



“‘dependente”, fraturado, e incapaz de salvar-se a si préprio. Duas, segundo

Talmon, sdo as razoes:

Uma era o desejo de afirmar a dignidade do homem. Uma vez que
o homem nao mais era uma criatura caida, incapaz de salvar-se a
si propria, e dependente da graga, o drama da histéria humana
tinha sua prépria justificacdo e racionalidade. A segunda -
estritamente ligada a primeira razdo — era a consciéncia de uma
poderosa mudanca nos assuntos humanos, impondo uma revisao
dos valores e crengas. (ibid., p.202)"%.

O homem, segundo aqueles aos quais Talmon chama de “pensadores
messianicos”, precisa imprescindivelmente se libertar dos grilhdes dos quais se
acha “dependente”, e a revisdo de valores e crengcas a que o autor se refere
consiste precisamente numa nova orientagao de acordo com a qual o homem, ou
pelo menos o pensador messianico, precisa se encarar como o senhor absoluto
de seu destino, moldando-o e transformando-o a maneira do magico ou do
profeta, por cujos encantos a realidade haveria de ser transfigurada. Referindo-se
aos pensadores messianicos, que trazem consigo a nova mensagem da salvagao,
Talmon chama de profetas aqueles que se arrogam a missao do restabelecimento
de uma unidade que as religides atribuem aos primérdios da criagao e da qual os
homens teriam se separado, distanciado ou caido: “Os profetas tomam para si a
missao de restabelecer a unidade da vida que eles alegaram ter sido destruida
pelas ensinamentos cristdos em torno da queda do homem e da inimizade eterna
entre espirito e matéria”. (ibid., p.506)'*. Note-se bem como o restabelecimento
da unidade implica na total supressao do carater tensional da existéncia criatural:
o cristianismo é ai culpado de ter feito o homem se auto-compreender em sua
criaturalidade, isto é, em sua dependéncia. Se o cristianismo supunha

transcendente essa unidade plena e perfeita, numa Nova Jerusalém

03 “One was the wish to assert the dignity of man. Since man was no longer a fallen creature,
unable to save himself, and dependent on grace, the drama of human history had its own
justification and rationality. The second — closely connected with the first motive — was the
awareness of a mighty change in the affairs of man, imposing revision of values and beliefs.”

1% “The prophets took upon themselves the mission of re-establishing the unity of life which they
claimed had been broken by the Christian teachings on the fall of man and the eternal enmity
between spirit and matter.”



supra-terrena, a unidade em busca da qual se péem os pensadores messianicos
precisa ser reconquistada na terra, como a administracdo final de um
poderosissimo farmaco contra uma moléstia a ser de uma vez para sempre
curada'®. Perceba-se o quanto estdo em jogo, iluminando todo o sentido da
discussdo, os simbolos das experiéncias que os fenomendlogos da religido
comumente atribuem a religido tradicional. A busca da religido politica e seus
messias pela unidade plena no aqui e agora se mostra, em toda sua clareza,
como tendo se originado de uma profunda intolerancia diante das separacoes,
operadas pelas religides tradicionais, entre o sacro e o profano, bem como entre o
vulgarmente familiar e o totalmente outro. Dito de outro modo, o sagrado é, ainda,
nas religides tradicionais, aquilo que, distinto, € colocado a parte, assim como
atribuido a uma esfera para além da profana, situando-se, portanto, na regido do
“totalmente outro” de Otto, enquanto a ressacralizacdo do politico, com a qual se
busca na terra a salvacao e a superacao de todas as contradicdes da existéncia
criatural, corresponde ao fechamento para aquele “totalmente outro”, para o “outro
sacral’.

O aqui e agora, bem como o tempo secular, a medida que s&o eles proprios
tornados a esfera do sagrado, todo caminho para o sagrado transcendente sera
dogmaticamente interditado. A lacuna entre o “aqui’ e o “la” em que implica a

experiéncia do que Eliade chamou de sagrado e R. Otto de totalmente outro é

1% Hobbes teria sido o primeiro tedlogo a pensar, na modernidade, a politica em termos de teologia
civil. “Agora, de acordo com a doutrina de Hobbes, governo é uma instancia que nao pode mais ser
julgada, mesmo em nome de um direito divino.” (LEHMANN, 2016. p.78). O Estado ndo mais deve,
portanto, ser julgado, porque tornou-se senhor absoluto, acima do qual sequer Deus existira. O
problema de uma redivinizagdo da politica aparece no capitulo XXIX do Leviatd de Hobbes,
curiosamente intitulado de “OF THOSE THINGS THAT WEAKEN, OR TEND TO THE
DISSOLUTION OF A COMMONWEALTH” . Entre essas “coisas que enfraquecem ou tendem a
dissolucdo da comunidade” se acha o “poder espiritual”’, contra o qual adverte ele: “Men cannot
serve two masters [!]”. Ver Hobbes (1996. pp.218;384). Também nota Mendo (2010. p.268): “Os
fundamentos tedricos da comunidade intramundana ficaram definitivamente estabelecidos
mediante a simbdlica do Leviata. Além de tedrico do contratualismo politico, Thomas Hobbes
tornou-se o tedlogo do Estado politico-religioso ao estabelecer que as pessoas apenas valem
quando estao reunidas no Commonwealth, personalidade colectiva incarnada pelo soberano. [...] O
que for considerado pernicioso para a comunidade nao é aceite como verdadeiro, porquanto
verdadeiro é apenas o que garante a existéncia comunitaria.” Importante observar como a mesma
formulagdo, como observa Ellis Sandoz, aparecera também em Alfred Rosenberg, idedlogo
nazista. Observa Sandoz (2010. pp.112-113): “O idedlogo nazista desenvolveu esta doutrina, ao
acrescentar o postulado de que verdade é o que quer que requeira a existéncia da sociedade
fechada organicamente dentro do mundo. Conhecimento e arte, mito e costume s&o verdadeiros
sempre que servem a comunidade unificada racialmente. Esse € o critério decisivo.”



violentamente abolida num processo em que se tenta a todo custo fazer da
existéncia humana uma realidade totalmente distensionada, livre de uma vez para
sempre, portanto, daquela ansiedade bem propria a criatura conscientemente
finita'®. O desejo &, desta feita, ndo o de criar uma ponte na lacuna pela qual os
dois polos, o sagrado e o profano, sdo intermediados, mas, pelo contrario,
“preenché-lo ou saltar sobre ele”. O historiador Crane Brinton, em seu Anatomy of

Revolution, a esse respeito observa o seguinte:

Ao distinguir entre esse mundo e o proximo mundo, o natural e o
sobrenatural ou divino, o cristianismo podia criar uma ponte na
lacuna entre o que os homens sdo e tém e o que os homens
querem ser e querem ter. Essa lacuna o revolucionario conhece
suficientemente bem. Ele propde, contudo, ndo criar uma ponte,
mas preenché-la ou saltar sobre ela. Ele frequentemente termina
onde o mistico comecga, por persuadir-se de que a lacuna
realmente ndo existe. (BRINTON, 1965. p.197)""".

Persuadir-se de que a lacuna nao existe, de que o hiato (gap) ou
separacdo, a exemplo da experiéncia do mistico, ndo existem, €, logo diria
Voegelin, fruto da ansiedade existencial em que implica a condigdo humana, para
cuja compreensdo, vimos no subtopico 4.2., ele foi buscar no sentido que a
filosofia classica dava aos termos diaporein ou aporein, que teriam o significado de
levantar questionamento num estado de confusao ou duvida. Para Brinton, essa
impaciéncia em face da precariedade existencial humana, do estado intermitente
de duvida no qual ela implica, era o que distinguia, decisivamente, o cristinianismo

em sua forma tradicional de uma religiao secular de tipo revolucionario. Diz ele:

O que mais claramente separa esses revolucionarios do
cristianismo tradicional é a sua insisténcia em ter o seu céu aqui,
agora, na terra, seu intento impaciente de vencer o mal de uma
vez por todas. Cristianismo em suas formas tradicionais ja muito
que, nao tendo desistido do conflito moral, desistiu de suas
expectativas quiliasticas — expectativas que ele também teve

1% \er a explicagédo de Hans Jonas na nota n°211

07 “By distinguishing between this world and the next world, the natural and the supernatural or
divine, Christianity can bridge the gap between what men are and have and what men want to be
and want to have. This gap your revolutionary knows well enough. He proposes, however, not to
bridge it, but to fill it in or leap over it. He often ends, where the mystic begins, by persuading
himself the gap isn't really there.”



quando jovem e revolucionario, expectativas pela Segunda Vinda
iminente de Cristo. (/bid., p. 197)'%,

A expectativa quiliastica do cristianismo nascente, para o qual a segunda
vinda de Cristo e o estabelecimento de seu reinado eram iminentes, seria, para
Brinton, a marca essencial da fé revolucionaria, marca da qual, diferentemente do
cristianismo'%, esta fé n&o se livrou nem teria dado qualquer sinal de uma guinada
nessa diregcdo. A fé cristd da qual a fé revolucionaria se via uma legitima e
melhorada substituta se torna, como € o caso envolvendo toda religido politica
imanentista, um inimigo a ser destruido. Mas uma vez destruido o inimigo, uma
vez fechada toda passagem em diregdo ao totalmente outro das religides
tradicionais, um novo deus, uma nova fé, um novo culto serdo criados, sem 0s
quais esse orfao dos deuses tradicionais ndao é capaz de viver. Na luta contra as

religides tradicionais, diz Brinton, os revolucionarios

Tiveram de inventar deuses abstratos, deuses tribais, deuses
caprichosos. Seus novos credos ndo tinham a maturidade dos
velhos. Eles ndo tinham, malgrado suas aspiragbes, o0
universalismo dos velhos. Eles ndo tinham, para o cansado e
desapontado, a forca consoladora dos velhos credos. Eles nao
tinham ainda adquirido o poder de um sincretismo bem sucedido, a
sabedoria das eras. Eles ainda eram, em suma, credos
revolucionarios, mais efetivos como incitadores e agitadores do
que como pacificadores. Isso é notadamente verdade quanto ao
mais recente deles, o Comunismo Marxista. A lideranca russa
devera ter sérias dificuldades em remover o ferrdo revolucionario

6 “What separates these revolutionaries from traditional Christianity is most obviously their
insistence on having their heaven here, now, on earth, their impatient intent to conquer evil once
and for all. Christianity in its traditional forms has long since, not by any means given up the moral
struggle, but given up its chiliastic hopes — the hopes it too had when it was young and
revolutionary, the hopes of the immediate Second Coming of Christ.”

1% O impeto revolucionario entre os cristidos corresponderia, segundo Voegelin, a fase escatologica
do cristianismo nascente. E destacada, portanto, a relagdo “cristianismo escatolégico versus
cristianismo apocaliptico". Um cristianismo tomado da expectativa pela parousia, para a volta
iminente de Cristo, cujo reino seria estabelecido na histéria, vai dar lugar a um cristianismo
apocaliptico, ja revelado na Igreja, animada pelo Santo Espirito, bem como representante na terra
da Civitas Dei. Santo Agostinho toma por “fabula ridicula” a expectativa pela volta iminente de
Cristo, expectativa que teria feito da Igreja mera efemeridade, coisa passageira, porquanto vinha
logo o reino de Cristo. O advento do reino eterno passa a ser matéria do além — do transcendente.
A politica passara, doravante, a ser vista tal qual aquela parte da natureza humana considerada
transitéria. Ver (VOEGELIN, 2000. pp.176-177). A fase a que Brinton se refere, entdo, corresponde
a escatoldgica.



de sua fé, agora bem menos quiliastica, num novo céu na terra.
(ibid., p.197)"°.

Falhando no sucesso de que gozavam as velhas religides no poder de
consolar os “fracos e oprimidos”, tdo logo os fracos e oprimidos passem a duvidar
do futuro glorioso que a fé revolucionaria anuncia, a violéncia é posta
eficientemente em pratica. A transicdo entre a fase escatoldgica, que anuncia a
vindoura Nova Jerusalém terrena, e a fase apocaliptica, que no caso cristdo fora
adiada para o dia do juizo final, numa realidade transmundana, se torna
problematica para a fé revolucionaria, pois a expectativa quiliastica € o elemento
fundamental pelo qual uma fé politico-revolucionaria € animada. Se, porém, essa
expectativa escatoldgica é descartada, isto €, se a expectativa pela iminente vinda
do futuro glorioso for adiada para um futuro indiferentemente remoto, a fé
revolucionaria se achara totalmente despossuida de seu charme, de seus trajes
sedutores, na auséncia dos quais somente a mais crua violéncia pode lhe servir
de meio de vida. Nosso ponto, contudo, esta mais relacionado a necessidade
mesma da redivinizagdo do politico como uma nova religido secular que se
substitui as religides tradicionais. Como as novas religides declaram sempre
guerra as velhas, a questdo em torno da nova ordem e do novo fundamento em
cujo firmamento as sociedades deverdao, doravante, se assentar, € o que nos
interessa especialmente. Isto porque, segundo observa Hannah Arendt, em seu
On Revolution, o processo de secularizagdo levado a cabo pelas revolugdes
antirreligiosas, mas religiosas a seu modo, torna cristalinamente claro o problema
da fonte da qual o poder politico retira sua autoridade. Neste momento, sente-se
bem a urgéncia de uma ressacralizacdo da ordem mundana, empreendimento

sem o qual nenhuma autoridade se manteria a longo prazo. Segundo Arendt:

Secularizagdo, emancipac¢ao do reino secular da tutela da Igreja,
inevitavelmente colocou o problema de como fundar e constituir

no «r ] have had to invent abstract gods, tribal gods, jealous gods. Their new faiths have not the
maturity of the old. They have not, despite their aspirations, the universalism of the old. They have
not for the weary and the disappointed the consoling power of the old. They have not yet gained the
power of successful syncretism, the wisdom of the ages. They are still, in short, revolutionary faiths,
more effective as goads or prods than as pacifiers. This is notably true of the newest of them,
Marxist Communism. The Russian leadership may well have grave difficulty in removing the
revolutionary sting from their now much less chiliastic faith in a new heaven on earth.”



uma nova autoridade sem a qual o reino secular, longe de adquirir
uma nova dignidade propria, teria perdido mesmo a importancia
derivativa que ele tinha sob os auspicios da Igreja. (ARENDT,
1990. p.160)""

O processo de secularizagdo, conforme aponta Arendt, explica
consideravelmente as razbes que ensejaram uma ressacralizagao do politico. Diz
ela que o abandono das religides, que reflete historicamente no abandono da
Igreja, torna escancarada a dificuldade de se achar um fundamento sobre o qual a
nova ordem secular possa se assentar. O carater problematico do novo
fundamento, ao qual da origem a démarche secular, pensa a filésofa, aponta para
o curioso fato de que a politica e o estado precisam da sangao religiosa mais que

a religidao do apoio dos principes. Senao vejamos:

As numerosas dificuldades e perplexidades, teoréticas e praticas,
que envolveram o reino publico, politico, desde a ascensao do
secular, o fato mesmo de que a secularizagcido foi acompanhada
pela ascensdao do absolutismo seguida pelas revolugdes cuja
principal perplexidade era onde achar um absoluto do qual derivar
autoridade para a lei e o poder, podem bem ser uteis para se
demonstrar que a politica e o estado precisavam mais
urgentemente da sanc¢do da religido do que a religido e as igrejas
da sancgao dos principes. (ibid., p. 162)"2.

O caso prototipico desse problema, que é o da fonte de onde se pode
derivar o poder secular, para Arendt, € aquele protagonizado pela Revolugao
Francesa, e, especialmente, pelo abade de Sieyes, a quem ela tomava pelo mais
interessante tedrico entre os homens da Revolugao Francesa. A distingdo operada
por Sieyés entre o poder constituinte e o poder constituido revela o problema da

petitio principii na qual incorrem as ordens politicas na era da secularizagao.

Incorrem nesse problema porque, segundo Arendt, um poder constituinte que seja

™ “Secularization, the emancipation of the secular realm from the tutelage of the Church, inevitably
posed the problem of how to found and constitute a new authority without which the secular realm,
far from acquiring a new dignity of its own, would have lost even the derivative importance it had
held under the auspices of the Church.”

"2 “The numerous difficulties and perplexities, theoretical and practical, that have beset the public,
political realm ever since the rise of the secular, the very fact that secularization was accompanied
by the rise of absolutism and the downfall of absolutism followed by revolutions whose chief
perplexity was where to find an absolute from which to derive authority for law and power, could well
be taken to demonstrate that politics and the state needed the sanction of religion even more
urgently than religion and the churches had ever needed the support of princes.”



ao mesmo tempo o poder constituido pressupde ser possivel que o fundamento e
o fundamentado sejam uma mesma e uma sé coisa. Nao podendo recorrer a uma
fonte divina da qual se possa fazer derivar a autoridade politica, a Assembleia
Constituinte se achava ante o impasse de nao poder ela mesma ser a um so6
tempo o poder constituinte e o poder constituido. O poder, deste modo, que se
supunha constitucional ndo poderia sé-lo por ser anterior a constituicdo, a qual

seria, por sua vez, o poder ja constituido e ndo constituinte. Dira ela:

Sieyés, quem, no campo da teoria, ndo tinha concorrentes entre os
homens da Revolugao Francesa, rompeu com o circulo vicioso, € a
petitio principii da qual ele falou tdo eloquentemente, primeiro ao
estabelecer sua famosa distingdo entre um pouvoir constituant e
um pouvoir constitué e, segundo, ao colocar o pouvoir constituant,
isto €, a nacao, num perpétuo ‘estado de natureza’. (‘On doit
concevoir les Nations sur la terre, comme des individus, hors du
lien social... dans l'état de nature’.). Assim, ele aparentemente
resolve ambos os problemas, o problema da legitimidade do novo
poder, o pouvoir constitué, cuja autoridade nao poderia ser
garantida pela Assembleia Constituinte, o pouvoir constituant,
porque o poder da Assembleia ele proprio ndo era constitucional e
nado poderia nunca ser constitucional uma vez que que ele era
anterior a constituicio mesma; e o problema da legalidade das
novas leis que careciam de uma ‘fonte e um senhor supremo’, a
‘mais alta lei’ da qual fazer derivar sua sua validez. (ibid., p.163)".

A solucdo de Sieyés ainda se insere no grande e vasto rol das religides
seculares, pois nédo é novidade o fato de que a natureza tenha se tornado, a essas

alturas, um entre os muitos simbolos imanentes que pretendiam tomar o posto do

velho deus'*. O problema, contudo, para o qual aponta Arendt e pelo qual nos

"3 “Sieyés, who, in the field of theory, had no peer among the men of the French Revolution, broke
the vicious circle, and the petitio principii of which he spoke so eloquently, first by drawing his
famous distinction between a pouvoir constituant and a pouvoir constitué and, second, by putting
the pouvoir constituant, that is, the nation, into a perpetual 'state of nature'. ('On doit concevoir les
Nations sur la terre, comme des individus, hors du lien social «.» dans I'état de nature') Thus, he
seemingly solved both problems, the problem of the legitimacy of the new power, the pouvoir
constitué, whose authority could not be guaranteed by the Constituent Assembly, the pouvoir
constituant, because the power of the Assembly itself was not constitutional and could never be
constitutional since it was prior to the constitution itself; and the problem of the legality of the new
laws which needed a 'source and supreme master', the 'higher law' from which to derive their
validity.”

"4 Como nota Isaiah Berlin: “[...] somos informados [...] de que ndo menos que sessenta sentidos
desse que é o mais fascinante de todos os simbolos podem ser distinguidos no emprego dessa
palavra pelos pensadores do século XVIII [...]" (BERLIN, 2009 p.106). O sentido que, malgrado
essa ambivaléncia, permanece, é, todavia, o de que a natureza assume a forma de um principio
ativo analogo a atividade outrora desempenhada por Deus: [...] a nogao geral ndo esta em davida.



interessamos, € o de que, seguindo o seu exemplo, o que poderia ser chamado de
petitio principii na politica lanca ainda mais luzes no problema da nova ordem
secular e torna ainda mais clara as razbes espirituais da redivinizagdo por que
passa essa ordem secular — processo sem o0 qual, assim supunham Robespierre
e Herbert, resultaria impossivel qualquer estabelecimento de uma ordem politica
minimamente estavel. Quer dizer, o vacuo de ordem deixado pela decadéncia do
que Voegelin costumava chamar de Corpus Mysticum Christi, torna ainda mais
aguda a necessidade, dira Eugen Rosenstock-Huessy, de baixar na terra “o Reino
de Deus pela forca, e alcangar o infinito a guisa reformar o finito”
(ROSENSTOCK-HUESSY, 1938. p.473)"°. Mais ainda, entre a ordem finita e
infinita haveria a mesma distingdo que ha entre a religiao e a politica, a primeira
voltada ao que Huessy chamaria de “aberto”, e a segunda, ao que ele chamaria de
‘publico”, do qual a caracteristica decisiva seria a obediéncia a lei publica.
Empreendimento frequentemente tentado, mas jamais exitoso, é o de se pretender
fazer desses dois elementos, o religioso e o politico, uma so coisa, e, ao final, cair
no que aqui estamos tomando por religido politica ou redivinizacdo da cidade.

Segundo Huessy:

A diferenga entre a politica e a religidao, confusas como hoje sao,
pode ser reafirmada simplesmente pela distingado entre o publico e
o aberto. Em tempo algum pode qualquer grupo existir sem religido
e sem a lei publica. Reduzir esses dois elementos a um sé tem
sido frequentemente tentado, e nunca se tem obtido sucesso. A lei
publica pede ao cidaddo obediéncia, a religido, adoragao.

A natureza € mais que o conjunto das coisas e as leis que elas de fato obedecem. Ela é um
sistema harmonioso, em que cada um de seus ingredientes & por ele designado -- pois ele &
concebido como uma forga ou principio ativo -- a desempenhar seu papel Unico na realizacdo do
designio [italico meu] geral. (BERLIN, 2009 p.106). Ainda segundo o historiador Carl Becker,
referindo-se a uma filosofia newtoniana e seus adeptos, o movimento secularizante que
“desnatura” Deus, acaba por “deificar” a natureza: “Obviamente os discipulos da filosofia
newtoniana ndo haviam cessado de adorar. Eles somente deram outra forma € um novo nome ao
objeto da adoragdo: havendo desnaturado Deus, eles deificaram a natureza. Eles poderiam
portanto, sem autoconsciéncia, e unicamente com sutil revisdo do texto sagrado, repetir o clamor
do salmista: “Levantarei meus olhos para a Natureza de onde vem meu socorro!” (BECKER, 2003.
p.63). “Obviously the disciples of the Newtonian philosophy had not ceased to worship. They had
only given another form and a new name to the object of worship: having denatured God, they
deified nature. They could therefore, without self-consciousness, and with only a slight emendation
in the sacred text, repeat the cry of the psalmist: “I will lift up mine eyes to Nature from whence
cometh my help!”

15 4] the Kingdom of God by force, and reach into the infinite in order to reform the finite.”



Qualquer grupo obedece politicamente seu governante legal; mas
ele adora religiosamente a abertura de um novo caminho fora do
caos. (ibid., p.473)"®.

Essa tentacdo, explica o autor, surge da expectativa mesma de que essa
“abertura de um novo caminho para fora do caos”, tanto quanto a busca pela
felicidade, a qual a religido estaria em melhores condigbes de oferecer, deveria,
também, estar a cargo da politica — do publico, da esfera na qual, ainda segundo
ele, deveriam imperar a lei publica, bem como uma inapelavel obediéncia a ela.
Dira ele, “a ordem politica ndo tem como objeto a felicidade ou a vida plena ou a
maior felicidade para o maior nimero”. (ibid., p.473)"". Dar a politica, também,
essa prerrogativa, significa revesti-la de uma autoridade que, de outro modo,
deveria na verdade circunscrever e, entao, limitar o seu poder.

Num caso ou noutro, a questao que até aqui analisamos aponta para o fato
inapelavel de que a busca por ordem € um dado essencial do homem e sua
historia, e que nao importa a diregao que assuma, ai estara sempre abaixo do sol
essa criatura algo incompleta, sedenta por respostas e tomada por perguntas, em
busca de uma ordem pela qual se guiar. Se essa ordem n&o € aquela voltada para
a abertura de que fala Huessy ou para o transcendente de que fala Voegelin, ser4,
invariavelmente, uma ordem intramundana, com todas as pretensdes que eram
bem proprias da primeira.

Busca pela ordem, sede por sentido ou mesmo necessidade de um amparo
no qual se achem arrefecidas as ansiedades existenciais do homem, apontam
todos para aquele sentimento de dependéncia muito proprio do homem e no qual
muitos enxergam o carater decisivo da experiéncia religiosa. Para Jung, a coisa
assim se da porque ha um impulso religioso e esse “[...] impulso religioso repousa
numa base instintiva e é portanto uma fungcdo especificamente humana. Vocé

pode tomar dos homens os deuses, mas somente para dar-lhes outros em retorno

"€ “The difference between politics and religion, confused as they are today; can be restated simply
by the distinction of public and open. At no time can any group exist without religion and without
public law. To reduce these two elements into one has often been tried, and never will succeed.
Public Law asks the citizen for obedience, religion for worship. Any group obeys politically its legal
ruler; but it worships religiously the opening of a new path out of chaos.”

"7 “Political order is not meant for happiness or the full life or the greatest happiness of the greatest
number”.



[grifo nosso].” (JUNG, 1957. p.77)"®. Esse instinto, no linguajar junguiano, em
virtude do qual o homem sempre esta a cata de um sentido total, unificante, sob o
qual ele possa se sentir e existir amparado, €, segundo o afirma o préprio
Voegelin, um dos tragcos mais marcantes do homem religioso. Tragos estes que,
ainda segundo o filésofo, surgem sempre como uma das respostas ao tipo de
experiéncia que o homem, em sua “criaturalidade” (kreatiirlich) natural, isto €, em
sua natural finitude, tem em face de uma existéncia perturbada pelo
questionamento. “Em algum lugar de seu eu mais intimo, no umbigo de sua alma,
no lugar onde sua alma esta ligada ao cosmos, essa questdo o continua agitando.”
(VOEGELIN, 2000. p.30)"°. O questionamento, claro esta, s6 adquire sentido em
face da finitude da existéncia criatural, de sua incompletude, motivo pelo qual
permanece o homem sem cessar a buscar respostas para um modo de existéncia
um tanto quanto precario, cujo sentido sempre sera apenas parcialmente
iluminado. Tamanha é a experiéncia de profundidade a que esse “irrespondivel”
questionar conduz que, pela incapacidade tanto de descrever quanto de elucidar
as razdes precisas de tal inquietagcao, o religioso, diz Voegelin, o chama de “um
sentimento de simples dependéncia [e o fazem] quando querem descrever a
experiéncia de estar vinculado a algo supra-pessoal e todo-poderoso.” (ibid.,
p.34)'%°,

Conquanto o termo “religido politica”?', como bem observa Manfred em sua

introdugdo a Modernity Without Restraints, tenha se tornado “impreciso,

"8 4] the religious impulse rests on an instinctive basis and is therefore a specifically human
function. You can take away a man’s gods, but only to give him others in return.”

"% “Somewhere in his innermost self, at the navel of his soul, at the place where his soul is linked to
the cosmos, this question keeps tugging at him.”

120 47 . ]Ja feeling of simple dependency when they want to describe the experience of being bound to
a suprapersonal, all-powerful something.”

21 Interessa-nos, especialmente, aquele trago que mais despertou o interesse dos alemées pelos
idos da década de 90, quando, caidos tanto o nazismo quanto o socialismo, as obras que
compdem Modernity Without Restraints, entre as quais The Political Religions, comegaram a ter
consideravel circulagdo em solo alemao: a saber, a fascinagao de tipo religiosa, e nao interesses
meramente econdmicos, que os totalitarismos incutiam em seus adeptos. Como bem observa
Manfred, em Voegelin (2000, p.17): comparada as abordagens centradas em eventos e
instituicbes, personalidades e fatores econdmicos, a tentativa de Voegelin de explicar a fascinagao
religiosa que os movimentos totalitarios instilaram em seus seguidores era surpreendente.
“Compared with approaches centered on events and institutions, personalities and economic
factors, Voegelin’s attempt to explain the religious fascination that totalitarian movements instilled in
their followers was surprising.”



inadequado, vago demais, e indiferenciado” (ibid., p. 6)'*?, pois dificultaria a
percepcao da distingdo entre as religides tradicionais e as politicas, 0 seu uso
permanecera para nos valido na medida em que ele descreva uma religiao
imanentista, uma projecdo imanentista — ou intramundana — daquilo que vimos
0s gregos e os cristdos projetarem no transcendente’. Uma religido politica,
portanto, quer antes de tudo significar uma narrativa simbdlica, invariavelmente
imanentista, pela qual a sociedade possa se conectar a uma ordem relativamente
mais ampla pela qual ela possa se orientar. O tipo de secularizagado da qual a
modernidade teria feito o seu mais emblematico slogan em nada pdde silenciar
aquele grito imorredouro que o homem desde sempre langou em face de um
universo em que ele se viu atirado sem mais nem menos e no qual sempre
marchou em busca de sentido. Se secularizagado de fato houve, dira Voegelin, no
maximo se saiu com meios alternativos de suprir essa necessidade existencial de
ordem e sentido. Para Voegelin:

[...] toda ordem politica ¢ justificada e legitimada por intermédio de
narrativas simbdlicas que conectam a sociedade respectiva ou
movimento a uma ordem de coisas mais ampla. A secularizacao
do mundo, essa maior realizagdo da modernidade, n&o silenciou a
questdo e a busca pelo sentido, mas produziu a urgéncia de se
encontrarem meios alternativos de satisfazer essa necessidade
existencial do homem. (ibid., p.7)"%.

Se esses meios alternativos de articulacdo de ordem fizerem da realidade
transcendente uma ordem a ser imanentizada; se esses meios manifestarem

inapelavel intolerancia contra a tensao existencial que a experiéncia de ordem

122 41 ] unclear, inadequate, too vague, and undifferentiated.”

2 O problema, importa notar, em torno da abertura para o transcendente e da clausura no
imanente € o que precisamente constitui a riqueza e o valor do The Political Religions. Tem esse
ensaio o mérito de ter visto na clausura da alma uma doenca espiritual da qual as crises politicas
da primeira metade do século XX fartamente se nutriram. E o que também notara Sandoz (2010.
p.109): “[apesar de reservas técnicas] continua verdadeiro que As religides politicas € uma analise
critica informal do nazismo e do fascismo, e o livro marca uma nova mudanca no desenvolvimento
do pensamento de Voegelin. [...]JPois Voegelin nesses ensaios brilhantes resume o problema das
ideologias em termos da doenga do espirito, cuja cura reside no redescobrimento da ordem da
alma como uma empresa maior dessa nova ciéncia da politica. Esse fundamento central de toda a
sua obra posterior esta claramente na raiz de seu argumento em As religibes politicas.”

124 «r 1 all political order is justified and legitimated through symbolic narratives that connect the
respective society or movement with a larger order of things. The secularization of the world, this
major achievement of modernity,” has not silenced the quest for meaning but has produced the urge
to find alternative ways of satisfying this existential human need.”



transcendente acentua; se, por fim, a unica fonte de ordem for intramundana, a
qual seus adeptos se apegam fanaticamente, negando a filosofia toda a sua
fungdo inquiridora, estaremos, sem duvidas, diante de uma religido politica’®. Nas

palavras de Voegelin:

As religides espirituais, que encontram o realissimum no
Fundamento do mundo (Weltgrund), deveriam ser chamadas
religibes trans-mundanas (lberweltiche Religionen); e todas as
outras, i.e., aquelas que encontram o divino nos sub-conteudos do
mundo, deveriam ser chamadas de religido intramundanas
(innerweltliche Religionen). (ibid., p. 32-3)'%.

Redivinizagdo do mundo €, portanto, aquilo em que desembocam todas as
“religides intramundanas”, fatalidade a que vimos Jung se referir e que Voegelin
reitera: se é verdade que so se tira ao homem seus deuses para se |he dar outros,
Voegelin, por sua vez, concluira que uma religido politica, como se disse no tépico
quarto, sera, forgcosamente, uma Ersatz religion, ou em portugués claro: religiao
substitutiva. Uma vez desacreditado o sentido espiritual tradicional no ocidente,
desponta uma ansiedade existencial de tal modo aguda, que, dentre as varias
solugdes contra ela administradas, se encontrou a totalitaria, animada por um
fervor religioso tdo avassalador que somente uma sede igualmente religiosa
poderia dar a luz. Ora bem, a sede desesperada que acha numa religiao politica a
sua fonte inesgotavel é, acima de tudo, uma sede de sentido, tdo mais
potencializada quanto mais o mundo va se tornando cada vez mais
espiritualmente arido. A novidade, o carater sui generis, que as religides politicas

trazem consigo, € a de que elas tenham se originado da expectativa de que a

25 Que devera ser sempre entendida, para nossos propositos, como uma religido intramundana,
cuja principal finalidade serd a de dominar o mundo mediante um “conhecimento exaustivo de
todas as suas partes”. O mundo tem de se fechar no polo imanente somente para poder o ativista
dessa nova religido se crer em pleno dominio dele. Como observa Mendo (2010. p.266): “A partir
de meados do século XIX, estas novas religiées politicas apresentam-se como sistemas de ciéncia
ao servigo de designios de dominio. O propésito de conhecer exaustivamente o mundo e realizar o
inventario de todas as partes, ocupa o lugar da intengao de compreender 0 mundo segundo uma
ordem do ser.” Uma ordem pervertida, fechada, como uma prisdo dentro da qual o ativista, o
précere desta religido, se sinta o senhor inconteste.

126 “The spiritual religions, which find the realissimum in the Ground of the world (Weltgrund), should
be called trans-worldly religions (iiberweltliche Religionen); and all others, i.e., those that find the
divine in subcontents of the world, should be called innerworldly religions (innerweltliche
Religionen).”



politica fosse a solugcado, a resposta existencial a busca pelo sentido da vida que
outrora cumpria as religides tradicionais responderem. A guisa de exemplo,
segundo o cientista politico Vladimir Tismaneanu, fascismo e comunismo teriam
sido, no século passado, uma das respostas, certamente das mais alarmantes, a

essa “crise de sentido”. Diz ele:

O fascismo e o comunismo, como movimentos politicos, foram
solugdes de uma "crise de sentido" dolorosa e universalmente
sentida através da Europa. Nascidos por causa do barbarismo
cataclismico e violéncia sem precedente da Primeira Guerra
Mundial, esses movimentos apocalipticos proclamavam o advento
do milénio neste mundo, ou, para empregar a expressao de Eric
Voegelin, tentaram imanentizar o eschaton, construir o Céu na
Terra, eliminar a distincdo entre a Cidade do Homem e a Cidade
de Deus. (TISMANEANU, 2017. p.35).

E nesse sentido que falamos aqui de religido politica, Ersatz religion, a
medida que se apresentam como “tentativas de dar a luz um novo sentido de
transcendéncia e pertencimento.” (ibid., p.35). E é precisamente nesse aspecto
que reside o poder de sedugao de uma religido politica, no sentido mesmo em que
oferece ao fiel a solucdo final de todos os seus dilemas, desvendando-lhe o
enigma da historia, o ponto no qual os tempos se consumam e a unidade que o
cristianismo supunha fragmentada pela queda se achara plenamente

reconstituida. Segundo o romeno, referindo-se especificamente ao marxismo:

O marxismo, nao obstante suas aspiragbes cientificas, desde o
comeco representou um substituto secular para a religiao
tradicional, oferecendo um vocabulario totalizante em que "o
enigma da historia" estava resolvido, e sonhando com um salto do
reino da opressdo, escassez e necessidade para um reino de
liberdade. Seu quiliasmo ajuda a explicar seu magnetismo, a
capacidade de provocar comportamento herdico-romantico, gerar
fervor coletivo, mobilizar os oprimidos, incitar a hostilidade politica
e assim inspirar esperanga social como desilusdes misticas. (ibid.,
p.265).

Segundo Voegelin, o que importa em Marx é tudo menos a légica ou a

suposta cientificidade de sua ideia'®, e se Marx se tornou ferrenho critico da

127 Ver Voegelin (2019, p.381-382), onde ele chega a conclus&o de que € menos pela légica da ideia,
que ele supde claramente viciosa, do que pelo carater escatolégico que se da a razéo pela qual o
marxismo teria feito sucesso entre as massas.



religido e, especialmente do cristianismo, ndo era sendo porque o seu projeto era
ele préprio religioso e precisaria ocupar o lugar que somente ocuparia pela
destruicdo do cristianismo, crenca opioide cujo posto o marxismo haveria de

tomar. Como Simone Weil certa feita observou:

A esse respeito o materialismo inteiro, a medida que atribui a
matéria a fabricacdo automatica do bem, devera ser classificado
entre as formas inferiores da vida religiosa. [...] O marxismo &
totalmente uma religido, no sentido mais impuro dessa palavra. Ele
notadamente tem em comum com todas as formas inferiores da
vida religiosa o fato de ter sido continuamente utilizado, segundo a
letra bem exata de Marx, como um o6pio do povo. (WEIL, 1955,
p.152)'%.

A acusacao de Weil contra o que no marxismo havia de “forma inferior” da
vida religiosa em muito se deve ao fenbmeno que ora analisamos: € inferior
porque € uma religido fechada, para a qual o aqui e agora, recebe as formas, ja
entdo desfiguradas, que uma religido superior supunha para além do aqui e agora.
Em suma, sua inferioridade diz respeito precisamente a tendéncia de redivinizar o
que as experiéncias de ordem macroantropicas, como vimos no topico terceiro,
havia desdivinizado. Em Marx, esse projeto se torna de tal modo urgente, a saber,
o de baixar na terra o céu, que uma religido, no seu entender, cuja funcéo seja a
de mascarar e perfumar a feia e podre precariedade da existéncia humana, devera
imprescindivelmente ser destruida. Mas aqui, segundo notou o sociélogo Owen
Chadwick, reside a sutileza do projeto de Marx. A religido devera ser destruida
somente porque a imagem da vida que ela apresenta é o exato oposto da vida real
e concreta em que vivem boa parte dos homens e, se é certo que devemos
destrui-la, ndo é menos certo que devemos torna-la nao mais necessaria. Dito de
outro modo, o mundo se tornara de tal modo perfeccionado, que o homem nao

mais necessitara do poder opioide, ilusorio, das religides. Dira Chadwick:

126 “A cet égard le matérialisme tout entier, en tant qu'il attribue & la matiére la fabrication
automatique du bien, est a classer parmi les formes inférieures de la vie religieuse. [...] Le
marxisme est tout a fait une religion, au sens le plus impur de ce mot. Il a notamment en commun
avec toutes les formes inférieures de la vie religieuse le fait d'avoir été continuellement utilisé, selon
la parole si juste de Marx, comme un opium du peuple.”



Marx julgou a religido um erro, uma ilusédo. Ele passou pela fase de
odia-la. Mas ser odiado é mais um elogio que um desprezo. Ele
nao desprezou ou zombou dela. Ela era o consolo de um povo
oprimido; uma consolagao necessaria; uma consolacdo sem a qual
0 povo na situagdo em que se encontrava ndo podia viver. Vocé
deve abolir a religiao porque vocé deve abolir a ilusdo e fazer os
homens encararem o que é real. Mas vocé nao pode abolir a
ilusdo a menos que vocé mude o ambiente. D& ao mundo um
verdadeiro e real coragcdo e vocé nao precisara desse coracao
artificial, altere o ambiente de modo que ele passe a ter uma alma
verdadeira e vocé ndo mais ira querer uma alma fantasmagorica.
‘A exigéncia a que os homens sacrifiquem a ilusdo sobre seu
estado de vida é a exigéncia a que eles sacrifiquem o estado de
vida que requer a ilusdo’. Mas agora, nesse momento, os homens
estdo nessa situagao. Eles precisam de alma, entdo eles facam
alma a sua imagem e semelhanga. (CHADWICK, 1975. p.50)'%.

Uma vez que o mundo vendido pela religiao devera ser realizado a guisa de
tornar descartavel a religido, toda a experiéncia com o ser transcendente para a
qual se abriram a filosofia classica e a revelacdo devera ser, doravante,
descartada pelo marxismo e todos quantos sejam os projetos politicos de natureza
gnostica™ — projetos para os quais o milénio, o paraiso terreno, terdo de ser
erigidos pela acdo do homem, o qual, para a implementagcdo desses projetos,
passa a se compreender como o senhor absoluto da natureza e da historia. A
ilusdo da religido consiste precisamente em tornar esquecido do homem o poder
de retificar o mundo que ele atribui a Deus, mas que é de fato e de direito tdo
somente dele. O mundo precisa de alma, mas de uma alma feita a “imagem e

semelhang¢a” do homem — de um homem fechado, portanto, a toda experiéncia

29 “Marx thought religion a mistake, an illusion. He passed through a phase of hating it. But to be
hated is more of a compliment than to be despised. He did not scorn or mock it. It was the
consolation of an oppressed people; a necessary consolation; a consolation without which the
people in its predicament could not live. You must abolish religion because you must abolish illusion
and make men face what is real. But you cannot abolish illusion unless you change the
environment. Give the world a true and real heart and you will not need this artefact of a heart,
change the environment so that it has true soul and you will want no ghost of a soul. ‘The demand
upon men to sacrifice illusion about their state of life is the demand upon them to sacrifice the state
of life which requires the illusion.” But now, at this moment, men are in this predicament. They find
no soul in the world. They need soul, so they make soul in their image and likeness.”

80 Uma proibigdo explicita vedando aos homens as possibilidades de retorno as experiéncias de
ordem transcendente ja se encontra em Comte, observa Voegelin. Como a filosofia da histéria de
Comte é desenhada de modo similar as de Hegel e Marx, ela é construida como uma corrente que
comega na fase primitiva da era teoldgica, passa pela era metafisica, e culmina no ponto mais alto,
que é, naturalmente, a era positiva, do predominio da raz&o cientifica, e da secular Religido da
Humanidade, da qual Comte é o sumo-sacerdote. Ver o volume VIl da Histéria das Ideias,
(VOEGELIN, 2019), especialmente o capitulo terceiro, intitulado O Apocalipse do Homem: Comte.



com a realidade do ser, cujas transcendéncia e resisténcia obstaculizariam o seu
plano de ser senhor absoluto do mundo. E por essa razdo que o ainda jovem
Voegelin haveria de fazer uma separagao entre uma religido intramundana e uma
religido espiritual. Segundo ele:

A religiosidade intramundana experienciada pelo corpo coletivo —
seja ele humanidade, o povo, a classe, a raga, ou o estado —
como o realissimum significa abandono de Deus; e alguns
pensadores cristaos, portanto, recusam — mesmo com respeito a
linguagem — a colocar a religido politica intramundana no mesmo
nivel com a religido espiritual do Cristianismo. Eles falam de
demonologias em contraste com a crenga em Deus ou de uma
crenga no que € feito pelo homem, uma “mystique humaine” em
contraste com a verdadeira fé. (VOEGELIN, 2000. p.71)"".

Se o realissimum, o fundamento de toda ordem, for intramundano, toda
transcendéncia sera ao homem interditada, e pela razdo simples de que uma
dimensao transcendente do ser que escapasse ao dominio do homem tornaria
inviavel a disposigdo de fazer do homem o senhor de um mundo cujas formas
serdo somente por ele determinadas. Na pratica, quando nao resulta evidente a
esséncia mesma dessa tendéncia, esse homem-Deus senhor do mundo é sempre
o lugar comum desses movimentos imanentistas, nos quais assumem nao raro a
funcado de lider de um grupo de eleitos, fundador mitico da doutrina do partido ao
qual foi incumbida a misséo de redimir o mundo, lider dirigente da revolugéao que
baixara na terra a sociedade perfeita, e assim por diante. Sao esses 0s aspectos
que, conforme aponta o professor Mendo (2010. p.265)'2, a filosofia civil de

Voegelin traz a luz, os quais sdo caracterizados, diz ele, da seguinte maneira:

A vis&o abusiva da histéria como a marcha de um grupo eleito em
direccdo a sociedade perfeita; a cosmologia enciclopédica que
para tudo encontra respostas de teor providencial ou

31 “The inner-worldly religiosity experienced by the collective body—be it humanity, the people, the
class, the race, or the state—as the realissimum is abandonment of God; and some Christian
thinkers, therefore, refuse—even with regard to language—to put the inner-worldly political religion
on the same level with the spiritual religion of Christianity. They speak of demonologies in contrast
to belief in God or of a belief that is man-made, a “mystique humaine,” to distinguish true faith.”

32 Diz Mendo (ibid., pp.265-266): “A filosofia civil [de Voegelin] propde-se demonstrar de modo
original que todos estes fendmenos decorrem da imanentizagéo de experiéncias religiosas. [...] Os
activistas que recusam a transcendéncia erigem a nova ordem, em sucessivas vagas histoéricas
desde o séc. XVII. A partir de meados do século XIX, estas novas religides politicas
apresentam-se”.



pseudocientifico; o bloqueio do saber num "Corao" € num grupo de
comentarios canonicos; a moral tendencialmente maniqueista; a
separacao entre os perfeitos militantes e a massa ignara satisfeita
com dogmas minimos; a figura do precursor que anteviu a
doutrina; a figura do dirigente iluminado; eis alguns dos tragos
repetidos ad nauseam em movimentos encabecados por
condottieri, puritanos, jacobinos, carbonarios, bolcheviques,
fascistas, nacional-socialistas, neoliberais e demais empresarios
das grandes revolugbes que contribuiram para configurar as
sociedades ocidentais.

Essas sdo, via de regra, as caracteristicas que uma interpretagéo
imanentista da historia assume com vistas a recobrir o0 homem dos poderes
necessarios para dar marcha as revolugdes que haverao de retificar o mundo. Se
se quer, portanto, baixar na terra o céu, o homem n&o podera ter rival, menos
ainda o seu rival por exceléncia: Deus, justamente o “totalmente outro” de que
vimos Rudolf Otto tomar nota. Nao pode haver um totalmente outro do homem que
faca frente ao seu poder ja agora recobrado de um Deus-totalmente-outro em
quem esse homem projetava tudo quanto de grandioso ele possuia. E nesse
sentido que uma religido politica cria invariavelmente uma inimizade com o tipo de
abertura em que implicam as experiéncias macroantropicas de ordem: a alma nao
mais deve gozar de uma transcendéncia a qual ela s6 teria acesso ao custo da
divindade que € propria somente dela e de nenhum outro deus usurpador. Que
Deus precise ser morto para que o homem se divinize, € o ponto em que
fatalmente culminam as religidbes seculares. A inimizade com a realidade do
espirito — no caso ocidental com a religido crista e a filosofia classica —, é a
consequéncia inevitavel do carater imanentista das religides politicas, pois, como

dira Voegelin:

[.]a crenca de que o homem é a fonte do bem e do
aperfeicoamento do mundo, como era defendido pelo lluminismo,
e a crenca de que o corpo coletivo € uma substancia divina e
misteriosa, que tem sido espalhada desde o século XIX, € uma
renuncia anti-Cristd. E tendo em vista o significado da vita
contemplativa nao dogmatica, a representagdo do ser na riqueza
das etapas que se estendem da natureza até Deus, a religiosidade



intramundana e seu simbolismo ocultam as partes mais essenciais
da realidade [grifo nosso]. (VOEGELIN, 2000. p. 71)'*.

Vemos aqui uma nova luz sob a qual nos é apresentado o conceito de
religido politica: ela inviabiliza o tipo de atividade a que se devotam a revelagéo e
a filosofia, a saber, a vida contemplativa ndo dogmatica. Essa disposi¢céo
contemplativa, dito de outro, ndo € sendo a experiéncia de abertura para a qual
uma religido imanentista, tal qual a politica, dogmaticamente se fecha. E o motivo
desse fechamento dogmatico esta ligado a recusa mesma de se abrir a qualquer
dimensdo da realidade sobre a qual o homem, ja agora fonte do bem e toda
ordem, nédo exerca dominio. O aberto implica decididamente no mistério que nao
se pode apanhar de uma vez por todas, de uma realidade fugidia que nao se deixa
reduzir ao status de uma mera coisa da qual se pode ter posse. A redivinizagao do
politico, ou, em outros termos, a redivinizagdo da esfera imanente do real,
consoante observa Voegelin, “[...] interdita o caminho para a realidade de Deus e
distorce as circunstancias dos niveis de subordinagido a Deus.” (ibid., p. 71)™*.
Conquanto esse linguajar um tanto quanto teolégico dé a entender que Voegelin
argumente desde uma perspectiva restritamente religiosa, o que ha na verdade é
uma preocupacado eminentemente filoséfica com o que, para ele, é fundamental
para o exercicio genuino da filosofia: a experiéncia da abertura. Se assim é,
vejamos que nem a filosofia nem a religido podem incorrer no erro de pretender
esgotar o sentido total de Deus ou do ser. Nas palavras do filésofo: “Nem o
conhecimento nem a determinacio cristd podem resolver o mistério de Deus ou
do ser.” (ibid., p.71)'*°. A tens&o, o carater irresolvivel do mistério precisam, no

nivel ndo pervertido da experiéncia com a realidade, ser mantidos'™®. A

133 4 ] the belief that man is the source of good and of improvement of the world, as it is held by the
Enlightenment, and the belief that the collective body is a mysterious, divine substance, which has
been spreading since the nineteenth century, is anti-Christian renunciation. And within the meaning
of the undogmatic vita contemplativa, the representation of being within the wealth of the stages
extending from nature to God, the inner-worldly religiosity and its symbolism conceals the most
essential parts of reality.”

134 It blocks the path to the reality of God and distorts the circumstances of the levels of being
subordinate to God.”

135 “Neither knowledge nor Christian determination can solve the mystery of God and being.”

% O carater precario existencial, caracterizado fundamentalmente pela tensdo, devera ser
eliminado, a maneira gnodstica, como o flagelo de um mundo “sentido como irremediavelmente
perdido”. (DE MELLO, 1993. p.107).



experiéncia de abertura sera, deste modo, justamente a maneira mais salutar de
lidar e, portanto, aceitar, o carater tensional que uma religido politica intramundana
invariavelmente pretende eliminar. E na pergunta pelo sentido, dira Voegelin, que
essa dimensao do mistério em toda sua inesgotabilidade se manifesta ao homem.
E, assegura o fildsofo, “[...] A pergunta fundamental de Schelling — “Por que ha
algo; por que ndo ha o nada?” — [e que] é seguida por outra questao, “Por que &
do jeito que €?” — a questdo da teodiceia. (VOEGELIN, 2000. 71)"". Mas a
pergunta de Schelling aponta para o ser, para algo independente do poder do
homem, para uma realidade pela qual ele se vera abarcado e limitado. E a
natureza desse limite € bem especifica, pois tudo que Ihe escape ao controle sera
compreendido como um limite, um limite contra o qual as religides intramundanas
deverao apontar suas armas e que devera ser o quanto antes alvejado. Como o
periodo moderno, animado por uma nova filosofia politica, rompe com a tradicao
classica e medieval, doravante classificada como va metafisica ou politicamente
improficua, trataremos a seguir da analise que, de maneira um tanto quanto
familiar ao modo como Voegelin examina o mesmo periodo, Leo Strauss fara do
que ele classificou de crise da modernidade. Conclusdo a que chegara Strauss,
uma tradigdo enredada na malha do ser, da verdade e do direito natural devera ser
rejeitada como condi¢gdo sine qua non dos absolutismos modernos, ja ndo mais
refreados por uma ordem independente e supra-politica, da qual o filésofo teria
sido 0 maximo representante, mas animados pela sanha de reduzir tudo a uma
“finalidade pratica” (LILLA, 2018. p.55), na qual se achardo abolidos todo e
qualquer limite. Crise da modernidade, veremos a seguir, ndo deixa de ser,
também aos olhos de Strauss, 0 mesmo que modernity without restraints teria sido
aos olhos de Voegelin, e a aproximagao de ambos autores, porque torna ainda
mais clara a questdo em torno da crise do espirito e da deificacdo do homem,

torna-se indiscutivelmente proveitosa e util aos fins desse trabalho.

5.2 A crise moderna segundo Leo Strauss: a politica without restraints

137 4 ..] Schelling’s fundamental question—* Why is there something; why is there not nothing?"—is
followed by the other question, “Why is it the way it is?"—the question of theodicy.”



Para Strauss, “a liberdade do homem é acompanhada por uma reveréncia
face ao sagrado, por um tipo de pressentimento de que nem tudo é permitido.”
(STRAUSS, 1965. p.130)8. Se nem tudo & permitido, é porque ha um limite, uma
fronteira na qual a liberdade trava sua guerra defensiva contra a tirania. A atitude
reverente, sem a qual a liberdade se mete em risco, traz muito consigo daquilo
que vimos alguns fenomendlogos da religido chamar de experiéncia do mistério,
uma experiéncia de que ha, ao fim e ao cabo, toda uma realidade acima do
homem sobre a qual ndo pode ele ter dominio e cujo conteudo ele ndo pode
jamais apanhar de uma vez para sempre. Ha, portanto, um limite. A filosofia,
malgrado propenda a irreveréncia e a subversividade (STRAUSS, 1988. p.221),
também nao deixa de ser um veiculo por intermédio do qual se pode chegar,
recorda Strauss, a um limite — limite por cuja rejeicdo sdo decisivamente
caracterizados os totalitarismos do século ultimo. Se, de um lado, a filosofia se
constitui por um erotismo insaciavel na diregcdo da sabedoria, de outro, por esta
razdo mesma, impde a ordem politica um limite intransponivel.”®® Como,
consoante a obra de Strauss, a filosofia tem como escopo unicamente a verdade |.
€., as coisas que sado por natureza, a nada sendo a verdade ela se permite
curvar-se: “[ao] erradicar a autoridade do ancestral, a filosofia reconhece que a
natureza [e somente ela] ¢ a autoridade.”(ibid., p.92)'°. Sua verdade, insiste o
autor, é a natureza, aquilo que é em si e por si mesmo, aquilo em busca do qual,
por exemplo, se movia a pergunta “pelo que €” de Schelling, a que fizemos
referéncia no subtdpico anterior. Essa “questao filosofica pelas coisas primeiras”,
dira Strauss, € o que dara vazdo a comum distincdo entre a “verdade”, da qual se
ocupa o filésofo, e “convengao”, pela qual a cidade é fundamentalmente

constituida''. Em suas palavras:

8 “Man's freedom is accompanied by a sacred awe, by a kind of divination that not everything is
permitted.”

3% Mesmo o melhor regime, de que tanto se fala na Republica, teria sido concebido unicamente
como algo em contraste com o qual o regime atual se enxergaria em suas limitagdes. Cf. PANGLE,
2006, p.46.

140 “By uprooting the authority of the ancestral, philosophy recognizes that nature is the authority”

“! De naturezas distintas, a filosofia e a cidade entretém uma com a outra uma relagéo tensional,
necessaria, ademais, para a saude politica. A filosofia tem com a verdade o apego que a cidade
tem com a sobrevivéncia. Em sua apresentacéo a edicdo brasileira de Da Tirania, diz Elcio Vergosa
Filho (2016, p.12): “Ora, ndo é necessario ser filésofo para saber que o bem primario da cidade nao
é verdade, mas a sobrevivéncia da cidade, o crescimento da cidade, a gléria da cidade, numa



Assim, a busca filosofica pelas primeiras coisas é guiada por essa
compreensdo de 'ser' ou 'existir', segundo a qual a distingdo mais
fundamental dos modos de ser é aquela entre 'ser na verdade' e
'ser em virtude da lei ou convengdo' — uma distingdo que
sobreviveu de forma quase irreconhecivel na distingdo escolastica
entre ens reale e ens fictum. (ibid., p. 91)'*2,

Como o fildésofo ndo tem por meta senao “estar na verdade”, a autoridade
da lei ou convengao — mero costume ocasional —, se vera sempre ameacgada por
essa empresa a qual se langca o amante da sabedoria, que s tem por “autoridade
a natureza”. (ibid., p.92). Este &, portanto, o limite em que chega a filosofia, limite
que, a guisa de um melhor entendimento, ndo € um cabresto pelo qual ela se
refreia a si prépria, mas pelo contrario, o limite que ela impde as autoridades da
sociedade, o que, na sua origem, teria culminado na derrocada da autoridade
ancestral e que, pelos séculos seguintes até a crise moderna, continuaria como o
esteio no qual a resisténcia do filésofo ante as autoridades da cidade se apoiaria.
E o que Strauss haveria de defender em seu Natural Right and History, originado
das famigeradas Walgreen Lectures, de 1953. A filosofia, segundo percebe ele,
desponta como uma “dinamite” (ibid., p.153) que fara vir abaixo todo o edificio
sobre o0 qual se assentava a autoridade ancestral — sustentaculo da ordem social
e politica — justamente porque sua fonte de autoridade transcende a
ancestralidade da qual emana a verdade na qual desde sempre se fiou a cidade. A
ja consagrada leitura segundo a qual a filosofia tem como origem uma disputa com
a ordem mitica, com a qual implacavelmente rivaliza, para Strauss, constitui a
prova mesma de que a filosofia tem com a politica, com a ordem politico-social
estabelecida, sustentada pela crenga nos deuses, uma relagado de incontornavel

inimizade'3. O “philosophos”, diz ele, “ndo é idéntico ao philomythos” (ibid., p.81),

palavra, o poder da cidade e a seguranga e o bem-estar dos seus cidad&dos.” Uma vez quebrada a
tensdo, e a filosofia se torne serva da cidade, posicdo que Alexandre Kojéve assumira em favor da
tirania no seu debate com Strauss, estaremos, para Strauss, diante do modo operante par
excellence da tirania. Ver, a esse respeito, STRAUSS, 2016. pp.190-191.

42 “Hence the philosophic quest for the first things is guided by that understanding of "being" or "to
be" according to which the most fundamental distinction of manners of being is that between "to be
in truth" and "to be by virtue of law or convention” — a distinction that survived in a barely
recognizable form in the scholastic distinction between ens reale and ens fictum.”

43 A filosofia punha de tal modo em risco a estabilidade social e politica, que, para Strauss, da
antiguidade ao medievo, a filosofia politica teria desenvolvido uma linguagem propositalmente



pois o homem que discursa sobre a natureza € aquele que abriu mao de discursar

sobre os deuses. Entdo continua Strauss (ibid., p. 82):

Aristoteles chama os primeiros fildsofos simplesmente de “homens
que discursavam sobre a natureza” e os distingue dos homens que
os precederam e “que discursavam sobre os deuses”. A filosofia,
distinta do mito, surgiu quando a natureza foi descoberta, ou seja,
o primeiro filésofo foi o primeiro homem que descobriu a
natureza.'

Assim, a primeira vista muito semelhante a leitura que faz Voegelin do
mesmo evento, a filosofia traduz essa nova orientacdo da alma, que ndo mais se
satisfaz com as autoridades imanentes, ancestrais, a medida que ela passa a ter
como horizonte uma realidade mais altaneira, superior, em comparagao com a
qual a autoridade ancestral & vista em sua transitoriedade e insignificadncia. O
bem, para uma Weltanschauung pré-filoséfica, € sempre aquilo que esta presente
no ancestral e que dele emana, dai que a pergunta pelo bem faga sempre
remontar a autoridade ancestral, e que, ndo menos importante, é sustentada por
referéncia aos deuses. A filosofia, contrariamente, quer saber do bem enquanto
tal, como ele é por natureza. Eis ai a razado pela qual ela entra em choque com a
autoridade ancestral, levada a descrédito pela inquiricdo a qual o filésofo a
submete. De acordo com Strauss (ibid., p.91):

O surgimento da filosofia afeta radicalmente a atitude do homem
em relagdo as coisas politicas em geral e as leis em particular,
porque afeta radicalmente sua compreensdao dessas coisas.
Originalmente, a autoridade por exceléncia ou a raiz de toda

ambigua, o suficiente para que sua mensagem nao fosse compreendida totalmente por um publico
vulgar, o que poderia atrair a represalia das autoridades politicas. Como a filosofia ndo pode abrir
mao, sob pena de perder sua esséncia, de uma verdade em busca da qual ela sempre trabalha,
mas a qual pde fatalmente em xeque a ordem politica, ela comecga por disfargar o seu discurso e, a
titulo de uma empresa esotérica, torna a sua mensagem somente compreensivel nas entrelinhas,
como tatica para despistar potenciais perseguicdes. Conforme diz Strauss (1988a, p. 25): “A
perseguicao, entdo, da origem a uma técnica peculiar de escrita €, com isso, a um tipo peculiar de
literatura, em que a verdade sobre todas as coisas cruciais é apresentada exclusivamente nas
entrelinhas [grifo nosso].” “Persecution, then, gives rise to a peculiar technique of writing, and
therewith to a peculiar type of literature, in which the truth about all crucial things is presented
exclusively between the lines.”

144 “Aristotle calls the first philosophers simply "men who discoursed on nature" and distinguishes
them from the men who preceded them and "who discoursed on gods." Philosophy as distinguished
from myth came into being when nature was discovered, or the first philosopher was the first man
who discovered nature.”



autoridade era o ancestral. Através da descoberta da natureza, a
reivindicagdo do ancestral é erradicada; a filosofia rejeita o
ancestral em favor do que é bom, daquilo que é bom
intrinsecamente, que € bom por natureza.'*®

Em sua relacdo nada amistosa com a ordem pela qual é sustentada a
cidade, cuja estabilidade depende invariavelmente da crenga nos deuses, e sem
0s quais toda a ordem implodiria, a filosofia tem como horizonte o transcender
‘inteiramente a dimensao dos codigos divinos, toda a dimensdo dos coédigos
divinos, toda a dimensao da piedade e da pia obediéncia a um codigo pré-dado.
(STRAUSS, 2017. p.251). Mas se a filosofia surge como uma atividade fora
daquela area coberta pela autoridade ancestral da cidade, entdo ela deve se
afirmar fundamentalmente como uma atividade independente da cidade, razao
pela qual os filésofos devem embarcar “numa demanda livre pelos comecos, pelas
coisas primeiras, pelos principios.” (ibid., p. 251). A ordem politica, i. e., da pdlis,
sera, doravante, aos olhos do filésofo, uma efemeridade, a qual, por isto mesmo,
ele ndo mais deve nenhuma reveréncia, tal a sua irrealidade quando contrastada
com a verdade que lhe opde a filosofia. Até aqui, a semelhanga com a solugao
agostiniana dada na Civitas Dei, como vimos consoante a apresentagdo de
Voegelin no subtdpico 3.4, parece-nos prima facie convincente. Isto porque a
descoberta da verdade natural, isto €, daquilo que € enquanto tal, relega a pdlis,
para a qual importam sobretudo os assuntos humanos do aqui e agora, a um
saeculum senescens — a uma era que passa, de importancia claramente

secundaria. Como observa o professor Richard Romeiro (2017, p.33):

O ponto de partida da investigagdo de Strauss acerca desses
temas é o entendimento de que a filosofia, em sua expressao mais
auténtica e originaria, consiste, antes de tudo, numa atividade
impulsionada por um desejo apaixonado e audacioso: o desejo do
conhecimento do todo e de suas causas — desejo que, elevando os
pensamentos do fildsofo as alturas da ordem eterna, fa-lo observar

45 “The emergence of philosophy radically affects man's attitude toward political things in general
and toward laws in particular, because it radically affects his understanding of these things.
Originally, the authority par excellence or the root of all authority was the ancestral. Through the
discovery of nature, the claim of the ancestral is uprooted; philosophy appeals from the ancestral to
the good, to that which is good intrinsically, to that which is good by nature.”



os elementos meramente humanos como derrisérios, efémeros e
insignificantes.

A filosofia classica, desta feita, punha em xeque a autoridade dos deuses
da cidade, dai a recuperacdo de seu espirito numa época, como a moderna, em
que toda a autoridade se achava prostrada diante de uma unica autoridade, a da
cidade i. e., do estado, os quais, por ndo aceitarem nada para além do raio de seu
dominio, inclusive a propria filosofia, serdo tidos por tirdnicos'®. Até aqui, tanto
Voegelin quanto Strauss caminham juntos, como o haveria de confessar o préprio
Voegelin. A analise straussiana, de acordo com a qual essa natureza para a qual
se volta a filosofia e na qual se assenta o direito natural configuraria uma realidade
trans-historica, isto €, uma verdade que nao se deixa engolir pelo devir da historia
(STRAUSS, 2017. p.103), dira Voegelin numa correspondéncia com Strauss,
“trata-se de uma o6tima analise do historicismo, com a qual concordo plenamente
[..." (VOEGELIN, 2017. p.100). A comum diagnose de que a crise moderna se
assentava no “olvido da eternidade”, era o que fundamentalmente unia Voegelin a
Strauss, como notaria Barry Cooper em sua introdugao ao trabalho que reuniu as
correspondéncias trocadas por ambos os autores. Conforme observa Cooper
(2017, p.25): “Ambos concordavam profundamente a respeito das origens do
fanatismo e da fantasia especulativa [...]. Tais origens tinham a ver
fundamentalmente com o “olvido da eternidade”, mais uma vez haveria de

observar Cooper:

Strauss escreveu que o esquecimento ou olvido da eternidade era
uma caracteristica da crise moderna, ao passo que Voegelin o

46 Cf. SANDOZ, 2010, p.106. Semelhante é a reflexdo de Voegelin, com a excegéo, claro, de que
ele, ao contrario de Strauss, ainda vé num tedlogo, como Tomas de Aquino, uma atividade
intelectual livre, e livre, também, das estruturas de poder da cidade. Permanece para ele, contudo,
tiranica, toda tentativa de fazer da filosofia uma serva do poder politico. Diz ele: “uma geragao apods
Santo Tomas, que estabeleceu a liberdade e a independéncia do intelecto porque era um grande
espiritualista, apareceu em Egidio o primeiro intelectual politico moderno a usar o intelecto como
instrumento subserviente de uma posigdo dogmatica, tal como os intelectuais de direita e de
esquerda contemporaneos. Considerando a popularidade atual das opinides grosseiramente
incorretas sobre a Idade Média, vale a pena demonstrar que o sacrificium intellectus (verbalmente
repudiado pelos mesmos intelectuais que o aplicam da forma mais abjeta) ndo é exigido pela
espiritualidade cristd livre, de Santo Tomas, mas, sim, do intelectual na politica de poder.”
(VOEGELIN, 2013. pp.61-62)



descreveu como um esfor¢o para produzir um colapso imaginario
na tensao entre o homem de Deus. (ibid., p.25).

Um possivel antidoto contra a crise, portanto, consistiria em recobrar a
experiéncia, entdo perdida, de independéncia da filosofia diante do devir histdrico,
do tempo, e, por conseguinte, dessa cidade a qual, como vimos, os filésofos
haviam rebaixado ao status de mera efemeridade. A luz dos problemas com os
quais até entdo lidamos, a independéncia que Strauss julga ser qualidade
inamovivel da filosofia corresponderia a fase em que, na leitura de Voegelin, a
filosofia teria sido o fruto mais notavel do salto no ser grego — a fase, portanto,
em que, pela experiéncia filoséfica, o0 homem rompe com a compacidade das

sociedades cosmoldgicas e se abre a uma ordem supra-cdsmica™’

. O ponto, por
outro lado, em que os autores se distanciam, reside na concepgéao, tipicamente
straussiana, de que a filosofia ndo tem meramente como rival a cidade, ou os
deuses imanentes da cidade, mas a divindade em si mesma, que, para ele,
cumpre inexoravelmente a funcdo de animar a ordem moral pela qual as cidades
se sustentam. A tensao, portanto, nao € simplesmente entre o franscendente e o
imanente, como é o caso da leitura voegeliniana, mas entre a filosofia e a religiao.
A religido, a medida em que da suporte a ordem da cidade, se torna o outro
aspecto da realidade com o qual a filosofia forma uma tensdo. Nao a destréi por
completo, nem a ela se une, formando com ela, porém, uma relagao tensional que
deve ser preservada sob pena das distorcbes — que Strauss denuncia na crise
politica moderna — se tornarem o estado de coisas dominante. Em sua busca
pelo bem por natureza, a filosofia se abre a possibilidade do direito natural, a luz
do qual o bem, como dissemos, ndo mais sera identificado com o mais antigo, ou
as divindades das quais se nutre a ordem das cidades, mas aquilo que os
transcende: o bem em si mesmo. Dai que a fé, para Strauss, obstaculize a via que
conduz ao direito natural, tanto quanto faz fenecer o esforgo da busca zetética da

filosofia, que, a diferenga da revelagdo, ndo toma o bem por algo dado i. e.,

47 Ver subtopico 3.3.



revelado, mas por algo ao qual somente se chega depois de um arduo trabalho
em que o aspecto decisivo é a busca esforgada’®. Dira ele:

Argumentamos apenas que a predominancia dessa crenga
[religiosa] impede o surgimento da ideia de direito natural ou torna
a busca pelo direito natural infinitamente sem importancia: se o
homem sabe, por revelagao divina, qual € o caminho certo, ele ndo
precisa descobrir esse caminho por seus proprios esforgos.
(STRAUSS, 1965. p.85)™.

Malgrado a discordancia de que falamos, o ponto que mais interessa aos
Nossos propositos é justamente aquele em que ambos os autores se mostram de
acordo: a independéncia da filosofia como unica condigdo em que se pode julgar a
politica. A filosofia que abriu mao dessa independéncia, e, portanto, da posicao
desde a qual pode ela analisar e, por conseguinte, julgar a politica, degenera-se
fatalmente em ideologia — num discurso ardiloso, certamente, mas de todo modo

rendido a autoridade politico-religiosa, cuja uUnica finalidade passa a ser a de

defender e garantir as ordens presentemente estabelecidas. Sen&do vejamos:

Ao chamar a natureza de a mais alta autoridade, estar-se-ia
obscurecendo a distingao pela qual a filosofia se sustenta ou cai, a
distingdo entre razdo e autoridade. Ao submeter-se a autoridade, a
filosofia, em particular a filosofia politica, perderia seu carater; ela
degeneraria em ideologia, ou seja, em apologética para uma
ordem social dada ou emergente [...] (ibid., p.92)"*°.

48 A relagdo entre a filosofia e a revelagdo bem poderia se resumir na relag&o entre a busca ativa
pela verdade e a aceitacdo obediente de uma verdade dada. A filosofia seria fundamentalmente
caracterizada pela iniciativa do individuo, enquanto a revelagéo € iniciativa de Deus, também o
motivo pelo qual a obra dos filésofos fale dos “homens”, e a Biblia fale de “Deus”. (STRAUSS,
2017. p. 252). A iniciativa filosdéfica repousa na atividade examinadora da razdo, ao passo que a
disposicdo do homem ante a coisa revelada é mais de obediéncia. Diz Strauss (1965, p.92): “Pois
a faculdade humana que, com a ajuda da percepg¢ao sensitiva, descobre a natureza é a razdo ou o
entendimento, e a relagdo da razdo ou entendimento com o seu objeto é fundamentalmente
diferente daquela de uma obediéncia desprovida da reflexdo, que corresponde a autoridade
[irrefletidamente aceita] propriamente dita.” “For the human faculty that, with the help of
sense-perception, discovers nature is reason or understanding, and the relation of reason or
understanding to its objects is fundamentally different from that of obedience without reasoning why
that corresponds to authority proper.” Conferir também: (TANGUAY, 2007. p.34).

49 “We merely contend that the predominance of that belief prevents the emergence of the idea of
natural right or makes the quest for natural right infinitely unimportant: if man knows by divine
revelation what the right path is, he does not have to discover that path by his unassisted efforts.”
%0 “By calling nature the highest authority, one would blur the distinction by which philosophy stands
or falls, the distinction between reason and authority. By submitting to authority, philosophy, in
particular political philosophy, would lose its character; it would degenerate into ideology, i.e.,
apologetics for a given or emerging social order [...]”



A filosofia, ao contrario, constitui uma ativa busca por um bem ou um direito
natural ao qual ela s6 chega depois de uma esfor¢gada inquirigdo — inquirigdo cujo
potencial subversivo, via de regra, sera prontamente neutralizado por uma
comunidade governada pelas leis divinas, da qual depende a ordem da cidade e

cuja validade a filosofia invariavelmente pde em xeque. Conforme observa o autor:

Se tomarmos Sdcrates como o representante da busca pelo direito
natural, podemos ilustrar a relagcdo dessa busca com a autoridade
da seguinte forma: em uma comunidade governada por leis
divinas, é estritamente proibido submeter essas leis a uma
discussao genuina, ou seja, a um exame critico, na presenca de
jovens; Socrates, no entanto, discute o direito natural — um
assunto cuja descoberta traz consigo a duvida sobre o cédigo
ancestral ou divino — ndo apenas na presenga de jovens, mas em
conversa com eles. (ibid., p.85)""

Como a filosofia precisa ser uma atividade independente da autoridade
politica, ela, consequentemente, tera como escopo uma verdade tao independente
dessa autoridade, quanto do homem ele préprio. Momento que aqui muito nos
interessa, essa relagdo entre o que independe do homem e aquilo que é dele
integralmente dependente, fruto, portanto, de suas criagdes, é o que da origem a
distingdo, cara a Strauss, entre o natural e o convencional. Essa distingdo é

precedida pelo estagio no qual é feita uma

[...] suposicao de que existe uma variedade de cddigos divinos [a
qual] leva a dificuldades, pois os varios codigos se contradizem.
Um codigo elogia absolutamente agdes que outro cédigo condena
absolutamente. (ibid., p.86).

Neste sentido, os cddigos divinos, sustentaculos da ordem politica, passam
a ser vistos, enfim, como construtos, e, portanto, ndo mais na condigdo de

criagbes independentes do homem, mas de um cddigo construido, uma

1 “If we take Socrates as the representative of the quest for natural right, we may illustrate the
relation of that quest to authority as follows: in a community governed by divine laws, it is strictly
forbidden to subject these laws to genuine discussion, i.e., to critical examination, in the presence of
young men; Socrates, however, discusses natural right—a subject whose discovery presupposes
doubt of the ancestral or divine code—not only in the presence of young men but in conversation
with them.”



convencao, nada senao fruto da mais pura e simples artificialidade humana. Sobre

0 que nos diz Strauss (ibid., p.88):

O mais alto tipo de conhecimento humano que existia antes do
surgimento da filosofia ou da ciéncia eram as artes. A segunda
distingdo pré-filoséfica que originalmente guiou a busca pelas
primeiras coisas foi a distingédo entre coisas artificiais ou feitas pelo
homem e coisas que nao sao feitas pelo homem. A natureza foi
descoberta quando o homem embarcou na busca pelas primeiras
coisas a luz das distingdes fundamentais entre o ouvir dizer e o ver
com os proprios olhos, por um lado, e entre coisas feitas pelo
homem e coisas n3o feitas pelo homem, por outro.'?

A distincdo entre o ouvir dizer e o ver com os préprios olhos corresponde a
capacidade, recém adquirida, de o homem contrapor a verdade do grupo uma
verdade da qual nada além dos seus proprios olhos sao testemunhas. Deste
modo, diz Strauss (ibid., p.87), “0 homem se torna consciente da diferenga crucial
entre o que seu grupo considera inquestionavel e o que ele mesmo observa”?,
pondo diante de si um novo horizonte a luz do qual “o Eu é capacitado a se opor
ao Nés sem qualquer sentimento de culpa.” (ibid., p.87)'*. A distingdo, conforme a
expde Strauss, passa progressivamente a ser entre aquilo que se constata no
estado de vigilia, e, portanto, de despertamento; e aquilo cuja manifestagéo so se
da em sonhos (ibid., p.87). Doravante, todo o homem assim desperto, e nao
meramente um Eu singular, passa a ser a medida da verdade. “Assim”, observa o
nosso autor, “parece que nem o NOs de qualquer grupo particular nem um Eu
unico, mas o homem como homem, € a medida da verdade e inverdade, do ser e

nao-ser de todas as coisas”.(ibid., p.87).

%2 “The highest kind of human knowledge that existed prior to the emergence of philosophy or
science was the arts. The second prephilosophic distinction that originally guided the quest for the
first things was the distinction between artificial or man-made things and things that are not
man-made. Nature was discovered when man embarked on the quest for the first things in the light
of the fundamental distinctions between hearsay and seeing with one's own eyes, on the one hand,
and between things made by man and things not made by man, on the other.”

183 4. ] man becomes alive to the crucial difference between what his group considers
unquestionable and what he himself observes.”

154 4...] the I is enabled to oppose itself to the We without any sense of guilt.”

%5 “Thus it appears that neither the We of any particular group nor a unique I, but man as man, is
the measure of truth and untruth, of the being or nonbeing of all things.”



Todos esses momentos pelos quais o homem teria passado até a
descoberta da filosofia, apontam para os estagios percorridos somente realizados
porque se quis, em primeiro lugar, empreender uma busca pelas coisas primeiras,
aquilo de que tudo o mais teria provindo. O homem, claro esta, também néao
poderia ser a medida de todas as coisas, pois tampouco o homem é&
absolutamente um construto, uma criagao de si proprio — dai que menos ainda as
coisas criadas por ele poderiam ser aquilo em que se acha a coisa primeira, pois
estas coisas “levam a outras primeiras coisas além do homem, o qual certamente
ndo € a primeira coisa simplesmente.” (ibid., p. 88)'*®. Ainda na aventura curiosa
da busca pelas coisas primeiras, “[as] coisas artificiais sao vistas como inferiores
em todos os aspectos as coisas que nado sao feitas, mas encontradas ou
descobertas pelo homem.” (ibid., p.88)"’. Tal coisa nao feita por maos de homens,
bem como independe da mente humana, sera precisamente aquilo que o nosso
autor chamara de natureza. Sua descoberta, portanto, ndo sera menos que a
‘consumacao de uma possibilidade humana, que, ao menos de acordo com sua
prépria interpretacao, é trans-histérica, transocial, trans-moral, e trans-religiosa.”
(ibid., p.89)'™8. A possibilidade humana que ai se atualiza, se consuma, é a
intrinseca capacidade do homem de abrir-se para as coisas atemporais, eternas,
e, consequentemente, transcendentes.

A busca pelas coisas primeiras transfigura-se, ja agora, na busca filosoéfica
cujo o apice da iluminagao teorética é alcangado na pergunta de Schelling a qual
ja nos referimos alhures e que constituia a intuicdo mais basica da filosofia
classica: por que antes o ser e ndo o nada? Ou, dito de outro modo, porque antes
a ordem e nao o caos? Aquilo sob cujas luzes todas as coisas visiveis sao
manifestas passa, portanto, a ser o que ha de mais permanente e cuja existéncia

se toma por necessaria. Segundo nos informa Strauss (ibid., p.89):

% “The man-made things lead to no other first things than man, who certainly is not the first thing
simply.”

%7 “The artificial things are seen to be inferior in every respect to, or to be later than, the things that
are not made but found or discovered by man.”

188 4 ] actualization of a human possibility which, at least according to its own interpretation, is
trans-historical, trans-social, trans-moral, and trans-religious.”



A busca filoséfica pelas primeiras coisas pressupde nao apenas
que existam primeiras coisas, mas que essas primeiras coisas
sempre existam e que as coisas que sempre existem ou sao
impereciveis ou sao seres mais verdadeiros do que as coisas que
nao sao ou existem sempre. Essas pressuposicoes decorrem da
premissa fundamental de que nenhum ser emerge sem uma causa
ou que é impossivel que 'a principio o Caos veio a ser,' ou seja,
que as primeiras coisas surgiram do nada e através do nada [grifo
nosso]. Em outras palavras, as mudancas manifestas seriam
impossiveis se nao existisse algo permanente ou eterno, assim
como a existéncia de seres contingentes manifestos requer a

existéncia de algo necessario e, portanto, eterno.™®
Tendo chegado ao apice de sua iluminagao teodrica, a filosofia agora se
acha em condic¢des de discriminar entre aquilo que € da algada da natureza e que,
portanto, € perene e necessario; e aquelas coisas que sao meramente fruto do
costume i. e., da convengao pura e simples. A distincdo mesma entre natureza e
convengao €, para Strauss, o momento decisivo pelo qual a filosofia é
fundamentalmente caracterizada, pois, segundo nos diz, “[a] distincdo entre
natureza e convengao, entre physis e nomos, é portanto coeva a descoberta da
natureza e entdo a [descoberta] da filosofia.” (ibid., p.90)'°. Aqui chegamos a um
ponto decisivo, tendo em vista a matéria de que nos ocupamos neste trabalho,
pois a natureza pela qual se interessa a filosofia &, ela também, aquilo que
constitui para o homem uma dimensao tao independente quanto aquela que vimos
Voegelin chamar de franscendente, com o que ele ndo queria sendo apontar para
o plano da realidade do qual o homem tdo somente participa, sem jamais ser
capaz de torna-lo objeto de controle e dominio. A filosofia, que tem por alvo a
natureza, i. e., as coisas perenes, atua numa area de tal modo independente que,

para Strauss, ndo deve se dobrar, sob pena de rebaixar-se a funcido da mera

% “The philosophic quest for the first things presupposes not merely that there are first things but
that the first things are always and that things which are always or are imperishable or are more
truly beings than the things which are not always. These presuppositions follow from the
fundamental premise that no being emerges without a cause or that it is impossible that "at first
Chaos came to be," i.e., that the first things jumped into being out of nothing and through nothing. In
other words, the manifest changes would be impossible if there did not exist something permanent
or eternal, or the manifest contingent beings require the existence of something necessary and
therefore eternal.”

160 “The distinction between nature and convention, between physis and nomos, is therefore coeval
with the discovery of nature and hence with philosophy.”



ideologia, ante os poderes civicos, os poderes da cidade; e isto porque a cidade
estd justamente assentada num tipo de ordem que, aos olhos da filosofia, ndo
passa senao de convengao, do engenho humano ftout court. Eis a razao pela qual
a filosofia traria consigo um elemento subversivo, frente ao qual a sociedade
haveria de se sentir acuada, perturbada e ameagada. Como nota Richard Monteiro
(2017, p.30):

Tal questao, para dizer tudo sem maiores delongas, diz respeito ao
carater politcamente problematico da filosofia no seio da
sociedade, ou, por outra, a natureza essencialmente perturbadora
e mesmo perigosa da filosofia em face da ordem moral e
comunitaria da polis, elemento que resulta diretamente, segundo
nosso autor, das relacbes complexas e conflituosas que o
exercicio da racionalidade filoséfica entretém originalmente com o
funcionamento ordinario da vida politica e com os valores e as
crengas que lhe dao sustentagao.

As crencas que dao a cidade sustentacdo, assim vimos, a filosofia reduz a
condicdo de mera convencao; mas se, por um lado, a ordem de que se nutre a
cidade é relativizada, vista sendo como fruto da engenhosidade humana, por
outro, por intermédio da filosofia, abre-se ao homem toda uma realidade que néo
poderia ser, em hipdtese alguma, fruto de sua inventividade e da qual ele n&o é
outra coisa além de participe. Num primeiro momento, toma-se a ordem da cidade
por fabricada; num segundo, o ser, a natureza, o bem, sao as realidades para as
quais se abre o fildsofo como realidades que, transcendendo-o, se colocam para
além dos dominios em que o homem exerce controle. A filosofia, porquanto tem
como escopo o conhecimento do todo — conhecimento de todas as coisas e nao
a mera opiniao sobre todas as coisas —, permanece sempre uma busca
incessante, sem jamais esgotar de uma vez para sempre o0 mistério de que se
cerca este todo (TANGUAY, 2007. p. 130). Esta ciéncia, que tem o todo como
meta, se choca com a sociedade precisamente porque esta ultima se valeria das
meras opinides, as quais, justamente por ndo serem racionalmente examinadas,

garantem imperturbada a ordem da sociedade.’® Debrugado nos textos dos

17 Se o fundamento da ordem da cidade, que, em Ultima analise, é Deus, ndo pode ser objeto da
especulacao filosofica, o que tornaria meramente sujeito a razdo humana, entdo, evitando a
filosofia, a cidade s6 havera de comportar as doxai — as opinides. Ver STRAUSS, 2017, p. 252.



fildsofos antigos, Strauss observa que ha uma distingdo fundamental entre o
exercicio da busca pela verdade e o modo pelo qual a sociedade se sustenta.

Conforme observa ele:

Devo comecgar resumindo brevemente minha sugestdo. Ao estudar
certos pensadores mais antigos, tomei consciéncia dessa maneira
de conceber a relagdo entre a busca pela verdade (filosofia ou
ciéncia) e a sociedade: filosofia ou ciéncia, a mais elevada
atividade do homem, é a tentativa de substituir a opinido sobre
'todas as coisas' pelo conhecimento de 'todas as coisas'; mas a
opinido é o elemento da sociedade; filosofia ou ciéncia é, portanto,
a tentativa de dissolver o elemento no qual a sociedade respira, e
assim ela coloca em perigo a sociedade [grifo nosso]. (STRAUSS,
1988a. p.221)'¢2

Mas esse conhecer da filosofia que rivaliza com o opinar da cidade, néo
tem por meta o conhecimento exaustivo do todo — de todas as coisas. Como esse
todo se apresenta de tal maneira complexo, que o simples reconhecimento da
complexidade passa a importar mais ao filésofo que uma resposta acabada, o
carater zetético do exame e da busca sera mais valioso que uma solugao
definitiva, na qual a busca talvez se arrefecesse ou se extinguisse de uma vez por
todas. De acordo com Strauss (in MEIER, 2006, pp.147-148):

A filosofia se sustenta ou cai pela possibilidade de suspensao do
julgamento em relagcao as questdes mais fundamentais. Isso quer
dizer que a filosofia €, como tal, cética: no significado original do
termo. zetesis significa olhar para as coisas, considerar as coisas.
A filosofia se preocupa com a compreensao da realidade em toda
a sua complexidade. Sua complexidade pode excluir respostas
demonstrativas para as questdes fundamentais: os argumentos a
favor das varias respostas incompativeis podem ser inconclusivos.
Isso nao tornaria o empreendimento filoséfico futil: para o filésofo,
a compreensdo completa de um problema é infinitamente mais
importante do que qualquer mera resposta.’®?

62 4 should begin by briefly summarizing my suggestion. In studying certain earlier thinkers, |
became aware of this way of conceiving the relation between the quest for truth (philosophy or
science) and society: Philosophy or science, the highest activity of man, is the attempt to replace
opinion about “all things” by knowledge of “all things”; but opinion is the element of society;
philosophy or science is therefore the attempt to dissolve the element in which society breathes,
and thus it endangers society.”

63 “Philosophy stands or falls by the possibility of suspense of judgment regarding the most
fundamental questions. That is to say, philosophy is as such sceptical: in the original meaning of the
term. zétesis means looking at things, considering things. Philosophy is concerned with
understanding reality in all its complexity. Its complexity may preclude demonstrative answers to the



Em outros termos, de modo semelhante ao que Voegelin entende por
openness, a filosofia para Strauss € o campo da abertura, da liberdade, contra a
qual a cidade deve se defender por, ela sim, ser o campo do “fechado”, @ maneira
como a define Huessy'™. A sociedade i. e., cidade, se querem se manter,
precisam de meios pelos quais se assegurar contra uma ciéncia, a filosofia, cujo
modo operante é fundamentalmente subversivo. Dira Strauss (in ibid., p.146): “[se]
a opiniao é o elemento da vida politica, a filosofia que questiona as opinides como
tais, dissolve o exato elemento da vida social: a filosofia € essencialmente
subversiva.”'®®

Obra bem, s6 pode a filosofia se manter independente da vida politica,
condicdo mesma sem a qual ela perderia os meios de julgar a politica, se entretém
com ela uma irresoluta inimizade, permanecendo, portanto, como esse campo
aberto do qual as estruturas de poder ndo podem se assenhorar. Se, porém, a
filosofia se dobra ao poder, a cidade, e, portanto, a vida politica, rebaixa-se ao
posto de mera servigal, de perfume ideolégico de uma dada ordem social a qual
nao mais oferece qualquer perigo e tampouco resisténcia. Sera precisamente essa
inversao, na qual a filosofia termina de joelhos, para Strauss, a caracteristica
decisiva da crise por que passara a filosofia, especialmente a filosofia politica, na
modernidade. A filosofia, doravante, perdera os meios de opor resisténcia a cidade
justamente porque aquele plano independente para o qual ela se abria e que,

portanto, impunha a vida politica um limite'®, havera de ser descartado,

fundamental questions: the arguments in favor of the various incompatible answers may be
inconclusive. This would not make the philosophic enterprise futile: for the philosopher, full
understanding of a problem is infinitely more important than any mere answer.”

164 Cf. (ROSENSTOCK-HUESSY, 1938. p.473)

65 <] If opinion is the element of political life, philosophy which questions opinions as such,
dissolves the very element of social life: philosophy is essentially subversive.”

86 A propria Kallipolis, a polis ideal, servia, segundo Strauss, ao propoésito de tornar evidentes os
limites da pdlis real. Pela impossibilidade mesma de sua realizagéo, impunha a pélis histérica um
limite intransponivel. Diz Strauss (1964, p.127): “a cidade justa é contra a natureza porque a
igualdade dos sexos e 0 comunismo absoluto sao contra a natureza”. "the just city is against nature
because the equality of sexes and absolute communismn are against nature.” Se a igualdade
plena, o que implica em igualdade entre os sexos e o absoluto comunismo, ndo € sendo uma
realidade mental, toda a corporeidade esta sendo ai abstraida, razdo pela qual Strauss vé a
Kallipolis como utopia inatural, cuja fungéo seria a de, pela demonstragdo da impossibilidade da
polis ideal, tornar evidentes os limites da pdlis histérica.



obstinadamente ignorado, como condi¢céo para que o todo da existéncia humana,
especialmente a dimensao politica, se torne um material inteiramente maleavel
cujas formas unicamente lhe serdo dadas pelas maos de um “soberano”, bem a
maneira da solugdo hobbesiana, para o qual ndo mais haja limites — um
soberano, portanto, a quem se concede “um direito irrestrito de ignorar todas as
limitagbes legais e constitucionais a seu bel-prazer, [e que] ainda impde sobre
homens sensatos uma proibicdo da lei natural contra o ato de censurar o soberano
e suas agdes.” (STRAUSS, 1965. pp. 192-193)"%". A luz dessa nova tendéncia,
que Voegelin, veremos mais a frente, chamara de gnosticismo — caracteristica de
uma modernidade without restraints —, ja se vé claramente o papel que a razao
assumiria na filosofia de Hobbes. Um dos precursores do absolutismo, para
Voegelin quem deu o primeiro passo na dire¢cdo de uma religido politica’®®, Hobbes
surge, segundo a exposi¢cdo de Strauss, como um dos principais apdstolos da
ideia de que o homem, dotado de uma razdo que |he garantiria o posto de senhor
do universo, poderia ser algado a condigdo de um soberano acima do qual nao
houvesse nem mais Deus nem limites. Como em Hobbes o cosmos ndao mais
comporta uma ordem teleoldgica, que, dos classicos aos medievais, se sup6s que
ele comportava, ele entdo passa a ser compreendido como privado de qualquer
inteligibilidade, de qualquer ordem, precisamente sem os quais o desejo humano

passaria a cumprir o papel de “principio organizador”. Dira Strauss:

Voltando a Hobbes, sua no¢ao de filosofia ou ciéncia tem sua raiz
na convicg¢ao de que uma cosmologia teleoldgica é impossivel e na
sensagcdo de que uma cosmologia mecanicista ndo satisfaz o
requisito de inteligibilidade. Sua solugao € que o fim ou os fins sem
0s quais nenhum fendbmeno pode ser entendido ndo precisam ser
inerentes aos fendbmenos; o fim inerente a preocupagao com o
conhecimento é suficiente. O conhecimento como fim fornece o
principio teleolégico indispensavel. Nao a nova cosmologia
mecanicista, mas o que mais tarde passou a ser chamado de
"epistemologia”, torna-se o substituto da cosmologia teleoldgica.
Mas o conhecimento ndo pode permanecer o fim se o todo é
simplesmente ininteligivel: Scientia propter potentiam. Toda

67 “an unqualified right to disregard all legal and constitutional limitations according to their
pleasure, (...) imposes even on sensible men a natural law prohibition against censuring the
sovereign and his actions.”
168 \er as notas 105 e 174.



inteligibilidade ou todo significado tem sua raiz ultima nas
necessidades humanas. O fim, ou o fim mais convincente
postulado pelo desejo humano, € o principio mais elevado, o
principio organizador [grifo nosso]. (ibid., pp.176-177)°.

Esta ai a razdo por que o desejo humano passaria a ser o principio
organizador, pois, diz Strauss, se de um lado (ibid., p.201), “[a] razado & impotente
porque a razao ou a humanidade nao tém apoio cdésmico [...]", ja que a cosmologia
teleologica havia sido descartada; de outro, a auséncia desse apoio concede a
razdo a permissdo de se entregar a construtos sem limites, “[e] estabeleca por
meio de seus construtos uma base de operagdes Arquimediana e antecipe um
progresso ilimitado na sua conquista da natureza.”(ibid., p.201)'°. Confrontado
com um mundo totalmente desprovido de ordem, a raz&o ela propria ditara a sua
prépria ordem'”", e sera tdo mais onipotente quanto mais ela “[...] coopere com a
paixdo mais forte ou se coloque a servigo da paixdo mais forte”. (ibid., p.202)'. E
qual sera, portanto, essa paixdo mais forte a servico da qual deve se colocar a
razao, como se a servigo de uma inexoravel necessidade cuja estrita observancia
havera de garantir a ordem social correta? A resposta de Thomas Hobbes, desde
ha muito conhecida, sera a de que tal garantia somente se achara no medo da
morte violenta, pois, conforme observa Strauss, “se 0 medo da morte violenta é
realmente a paixdo mais forte no homem?” (ibid., p.200), segue-se que a correta
ordem social se dara em funcéao dele, que, portanto, “a desejada ordem social

venha sempre, ou quase sempre, a existéncia, pelo fato de que ela sera produzida

169 “To return to Hobbes, his notion of philosophy or science has its root in the conviction that a
teleological cosmology is impossible and in the feeling that a mechanistic cosmology fails to satisfy
the requirement of intelligibility. His solution is that the end or the ends without which no
phenomenon can be understood need not be inherent in the phenomena; the end inherent in the
concern with knowledge suffices. Knowledge as the end supplies the indispensable teleological
principle. Not the new mechanistic cosmology but what later on came to be called "epistemology”
becomes the substitute for teleological cosmology. But knowledge cannot remain the end if the
whole is simply unintelligible: Scientia propter potentiam. All intelligibility or all meaning has its
ultimate root in human needs. The end, or the most compelling end posited by human desire, is the
highest principle, the organizing principle.”

704 Jwith its free constructs, to establish through its constructs an Archimedean basis of
operations, and to anticipate an unlimited progress in its conquest of nature.”

71 Ver a nota n°105..

72 4 ] co-operates with the strongest passion or if it puts itself into the service of the strongest
passion”



pela necessidade natural, pela ordem natural.” (ibid., p.200)'3. A ordem natural,

74 um cenario inerentemente

porquanto é sustentada por um summum malum
caético, figura como o fato nu e cru a luz do qual o medo da morte violenta é
justificado, e, por isto mesmo, tem de ser ele a garantia mesma de que a ordem
politica sera mantida por um soberano ao qual sera concedido poder ilimitado,
justamente porque se vera nele o unico meio de arrefecer essa paixao suprema a
que Hobbes chama medo da morte violenta, um impiedoso destino do qual
somente um soberano nessas condi¢gdes podera livrar seus suditos.

Hobbes, no entanto, teria ja sido precedido por Maquiavel, o primeiro a
romper com a tradi¢ao filoséfica classica e que, recusando-lhe toda cosmologia
teleoldgica, passaria a atribuir ao principe o poder, virtu, de garantir a ordem de
um mundo autrement privado de toda e qualquer finalidade, i. e., de ordem e
inteligibilidade. Como nota Ted V. McAllister (1995, p.104), “[a] frente mais
perturbadora e preocupante, da perspectiva de Strauss, foi a ameaga que o ensino
de Maquiavel langou contra a tradigdo filosofica classica até Platdo.”'”® E que

perigo teria sido esse? O de que uma sociedade ndo mais concebida como tendo

73 “But if the fear of violent death is truly the strongest force in man, one should expect the desired
social order always, or almost always, to be in existence, because it will be produced by natural
necessity, by the natural order.”

74 \Joegelin teria chegado a mesma conclusdo em The New Science. Quando a vida ¢ orientada
em vista de um summum malum, o medo do mal — neste caso da morte violenta — se torna o
impulso psicolégico por influéncia do qual os homens abrem méao de serem self-governing persons
e legam a um soberano poderes absolutos. Morte € 0 maior dos males, dos quais os homens
buscam desesperadamente se defender, e somente se sentirdo seguros se protegidos por um
governo absoluto o suficiente para livra-los da morte violenta. Segundo Voegelin (2000, p.236):
“Como Hobbes nao reconhece fontes de ordem na alma, a inspiragao s6 pode ser exorcizada por
uma paixao ainda mais forte do que o orgulho de ser um paracleto, e essa € o medo da morte. A
morte € o maior mal; e se a vida nao pode ser ordenada pela orientacdo da alma em diregdo a um
summum bonum, a ordem tera que ser motivada pelo medo do summum malum. Do medo mutuo
nasce a disposicdo de se submeter ao governo por contrato. Quando as partes contratantes
concordam em ter um governo, elas 'conferem todo o seu poder e forca a um homem, ou
assembleia de homens, que possa reduzir todas as suas vontades, de pluralidade de vozes, a uma
s6 vontade.”. “Since Hobbes does not recognize sources of order in the soul, inspiration can be
exorcised only by a passion that is even stronger than the pride to be a paraclete, and that is the
fear of death. Death is the greatest evil; and if life cannot be ordered through orientation of the soul
toward a summum bonum, order will have to be motivated by fear of the summum malum. Out of
mutual fear is born the willingness to submit to government by contract. When the contracting
parties agree to have a government, they “confer all their power and strength upon one man, or
assembly of men, that may reduce all their wills, by plurality of voices, unto one will.”

75 “The most disturbing and dangerous front from Strauss's perspective was the threat Machiavelli's
teaching posed to the classical philosophical tradition reaching back to Plato.”



uma finalidade, quer seja o bem ou a boa vida — em virtude de tal finalidade impor
um limite a ser observado pelos governantes —, seja rejeitada em favor de uma
concepgao de sociedade para a qual a unica fonte de ordem seja o governante,
ele proprio um limite para todos os demais homens, mas diante e acima dele a

mais completa auséncia de limites'”®. Sendo vejamos:

A meta [ou finalidade] foi rebaixada para aumentar a possibilidade
de sua realizagdo. Assim como Hobbes mais tarde abandonou o
significado original de sabedoria para garantir a concretizagéo da
sabedoria, Maquiavel abandonou o significado original da boa
sociedade ou da boa vida. O que aconteceria com aquelas
inclinagbes naturais do homem ou da alma humana cujas
exigéncias simplesmente transcendiam o objetivo rebaixado néo
era uma preocupagdo para Maquiavel. Ele desconsiderou essas
inclinagdes. Ele limitou seu horizonte para obter resultados. E
quanto ao poder do acaso, Fortuna lhe parecia sob a forma de
uma mulher que pode ser dominada pelo tipo certo de homens: o
acaso pode ser conquistado [grifos nossos]. (STRAUSS, 1965,
p.178)"".

Nada, doravante, que transcendesse a exigéncia de um governante dotado
de poderes ilimitados seria tolerado. Dai que a tradi¢cao politico-filosoéfica classica,
a qual, conforme nota McAllister (1995, p.104)'"®, “postulava fins fixos (natureza)
para os humanos e assumia a posicao mais humilde de que a boa ordem politica
dependia do acaso, ndo da virtude [forca/controle] no sentido que Maquiavel
usava a palavra’, devesse ser prontamente rejeitada por Maquiavel como
condigao imprescindivel para um modelo de politica liberada de todas as amarras,

ai incluidas aquelas com que a filosofia outrora a enlagcava. O que outrora era visto

76 Observa Mark Lilla (2018, p.61): “O que Maquiavel representava, aos olhos de Strauss, era uma
grande rebelido contra esse padrao [teleoldégico] — ndo sé contra o cristianismo, mas contra a
tradicao do direito natural classico como um todo. Efetuada essa ruptura, era apenas uma questao
de tempo para que o pensamento moderno — depois de paradas intermediarias no liberalismo e
no romantismo — resvalasse para o relativismo e o niilismo.”

7 “The goal was lowered in order to increase the probability of its attainment. Just as Hobbes later
on abandoned the original meaning of wisdom in order to guarantee the actualization of wisdom,
Machiavelli abandoned the original meaning of the good society or of the good life. What would
happen to those natural inclinations of man or of the human soul whose demands simply transcend
the lowered goal was of no concern to Machiavelli. He disregarded those inclinations. He limited his
horizon in order to get results. And as for the power of chance, Fortuna appeared to him in the
shape of a woman who can be forced by the right kind of men: chance can be conquered.”

78 4 .] posited fixed ends (nature) for humans and assumed the more humble position that the
good political order depended upon chance, not virtue in the sense that Machiavelli used the word.”



como uma realidade que escapasse aos dominios do homem e do governante,
Maquiavel traduz por Fortuna, uma mulher a ser conquistada. A velha separacao
entre a ordem do filésofo e a ordem da politica, que vimos no subtépico 3.3., Eric

Voegelin chamar, correspondentemente, de ordem do fildsofo e ordem do
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filodoxo'”, da lugar, agora, a situagcdo em que a ordem do filésofo se acha

inteiramente subsumida na ordem politica, diante da qual se vé resignadamente
prostrada, ndo mais gozando de sua outrora autonomia, mas rebaixada a
qualidade de mera filodoxia, isto €, a qualidade de apologia pura e simples da
ordem estabelecida. Como ndao ha um fim pelo qual a ordem politica é
transcendida, ela se torna a ordem por exceléncia, total e absoluta. Conforme
aponta McAllister (ibid., p.104):

[...] os antigos presumiam uma fissura natural separando dos
fildsofos a ordem politica. Os fildsofos devem buscar um acordo
com a ordem politica dominante, mas nunca devem abandonar
sua busca mais elevada pela verdade, que os torna as melhores
pessoas (as mais excelentes em relagdo ao seu fim natural, ou
seja, a "ideia" de humanos). Eles nunca devem permitir que sua
filosofia se torne politizada. "A filosofia de Maquiavel", escreveu
Strauss, "permanece inteiramente presa aos limites estabelecidos
pela cidade qua fechada a filosofia. Aceitando os fins do demos
como inapelaveis, ele busca os melhores meios que conduzam a
esses fins." A filosofia sob este paradigma (que inclui a "ciéncia")
perde sua autonomia e sua dignidade especial como a busca
desimpedida pela exceléncia e pela verdade.'®

N&o mais sob abrigo da filosofia a moda classica, pela qual se vira acuada
a ordem politica, a modernidade politica que tinha em Maquiavel, para Strauss,

seu principal precursor, havia mergulhado na crise que autores como Voegelin e 0

proprio Strauss tdo veementemente denunciaram. Quer dizer, tendo a politica

7% Ver o subtopico 3.3., no qual se discute a ordem de que Calicles é representante e aquela da
qual o filésofo o é.

80 | ..] the ancients presumed a natural rift separating the political order from the philosophers.
Philosophers must seek an accommodation with the dominant political order, but they must never
give up their higher pursuit of truth, which makes them the best of people (the most excellent
relative to their natural end, i.e, the "idea" of humans). They must never allow their philosophy to
become politicized. "Machiavelli's philosophizing," wrote Strauss, "remains on the whole within the
limits set by the city qua closed to philosophy. Accepting the ends of the demos as beyond appeal,
he seeks for the best means conducive to those ends.” Philosophy under this paradigm (which
includes "science") loses its autonomy and its special dignity as the unencumbered search for
excellence and truth.



moderna rompido com todos os restraints, ndo lhe restara sendo a mais inumana
prostracdo ante figuras como Hitler e Stalin. De um lado, a filosofia havia se
rebaixado ao posto de serva da ordem politica; de outro, tomou para si a missao
prometeica de assassinar Deus. Conquanto, para Strauss, como ja dissemos, a
filosofia tivesse na religido revelada uma rival, ela careceria de meios de refutar de
uma vez por todas o Deus para o qual a religido aponta, pois, se o conhecimento
do filésofo € uma marcha interminavel, se o seu conhecimento se funda na
maxima socratica sO sei que nada sei, ele € mais busca do que propriamente
resposta — o filésofo, portanto, dira nosso autor, “se recusa a assentir a qualquer
coisa que nao lhe seja evidente, e para ele a revelagdo n&do passa de uma
possibilidade nao evidente e ndo provada.” (STRAUSS, 2017. p. 254). Como o seu
conhecimento, ndo obstante seja conhecimento do todo, nunca apanha esse todo
em sua inteireza, “diante de uma possibilidade n&o provada, ele [o filésofo] ndo a
rejeita, ele apenas suspende o julgamento.” (ibid., p. 254)"®'. Se, porém, a filosofia
se arrogar capaz desse conhecimento total, ndo suspendera o juizo, antes, havera
de assertivamente declarar morto o Deus revelado'®?. Como, a um sé tempo, a
filosofia faz-se serva da ordem politica e decreta, sob a forma de ciéncia
inconteste, a morte de Deus, ndo tardara até que os homens prestem honras a
Hitler e Stalin. Dizia T.S. Elliot (1939, p.63): “If you will not have God you should

pay your respects to Hitler or Stalin”. Hitler e Stalin, como se vera mais a frente, é

81 Diz Strauss (2017, p.262): “Agora, a primeira alternativa — uma prova da inexisténcia de um
Deus onipotente — pressuporia que temos perfeito conhecimento do todo, de que por assim dizer
conhecemos cada pedacinho, e ndo ha lugar para um Deus onipotente. Em outras palavras, o
pressuposto € um sistema completo. Temos a solugao de todos os enigmas. E assim acho que
podemos descartar essa possibilidade por ser absurda.”

82 Por sinal, seria esse precisamente o ponto em que fracassa a ciéncia moderna, consoante
observagédo de Daniel Tanguay (2007, p. 130): "O sinal do fracasso da ciéncia moderna € a sua
incapacidade de fornecer uma explicagdo completa do fendmeno humano. Apesar dessa
incapacidade, a ciéncia moderna em seu dogmatismo afirma que possui, ou estd a caminho de
possuir, o conhecimento do Todo.” “The sign of the failure of modern science is its inability to give a
complete explanation of the human phenomenon. Despite this inability, modern science in its
dogmatism asserts that it possesses, or is on the way to possessing, knowledge of the Whole.”
Como a ciéncia moderna se declara em posso do todo, do qual todo mistério é banido, perder-se-a
toda atitude reverente em face da natureza, ai incluida a natureza humana, doravante matéria de
sua exploracao irrefreavel. Diz Thomas L. Pangle (2006, p.9): "Dentro de nds, sentimos o vazio
espiritual — até mesmo a culpa — deixado pelo reconhecimento da nossa perda de reveréncia
pela natureza como um todo, assim como pela natureza humana em particular." Dai que sobre nés
esteja pairando (ibid., p.9): “o espectro de uma crescente destruigdo ambiental, e diante de nos o
brilho cintilante do amanhecer sinistro da manipulagédo genética."



aquilo no que em Uultima analise resulta, consoante leitura de Henri de Lubac
(1963), o humanismo ateu.’ O homem, ou, mais especificamente, homens como
Hitler e Stalin passam a ser a fonte de toda ordem, tendo diante de si todo um
mundo caodtico, cuja absoluta maleabilidade lhes concede o poder de conferir
arbitrariamente a esse mundo toda a ordem de que ele supostamente carece'®.
Como quer ele ser o inconteste soberano, aquele mistério fugidio, sobre o qual
homem algum jamais exerceu controle e que muitos compreenderam como
eternidade, tera de ser descartado, sob pena desse mundo envolto em mistério se

manter para sempre inconquistado. Diz Strauss:

Pois o esquecimento da eternidade, ou, em outras palavras, o
afastamento do desejo mais profundo do homem e, com isso, das
questdes primordiais, € o preco que o homem moderno teve que
pagar, desde o inicio, por tentar ser absolutamente soberano,

'8 Descartados, junto a tumba do Deus morto, todos principios morais por ele animados, s6 o que
havera, em seu lugar, sera a mais cruenta arbitrariedade. No cenario das preferéncias cegas,
predominam as do tirano, quem melhor tira proveito do niilismo. Dira Strauss (1965, p.4): “ Se
nossos principios ndo tém outro suporte além de nossas preferéncias cegas, tudo quanto um
homem ouse fazer sera permissivel. A rejeicdo contemporénea do direito natural conduz ao
niilismo — ou melhor dito, & idéntica ao niilismo.” “If our principles have no other support than our
blind preferences, everything a man is willing to dare will be permissible. The contemporary
rejection of natural right leads to nihilism—nay, it is identical with nihilism.”

8 O proprio homem que, a luz da antropologia classica, orientava-se por um telos, uma finalidade
sem cuja realizacao ele ficaria aquém de sua propria humanidade, cai também aqui vitima daquilo
que em Rousseau poderia ser chamado de “perfectibilidade infinita” — se o homem é poder ser
ilimitadamente melhorado, observa Strauss, também pode ser infinitamente degradado. Grosso
modo, a propria ideia de homem se dilui nessa ilimitada maleabilidade: “A tese de Rousseau de
que o homem é por natureza bom deve ser entendida a luz de sua afirmag¢ao de que o homem é
por natureza subumano. O homem ¢é por natureza bom porque ele é, por natureza, esse ser
subumano que é capaz de se tornar tdo bom quanto mau. Nao ha uma constituicdo natural do
homem a ser mencionada: tudo o que é especificamente humano é adquirido ou, em Ultima
instancia, depende de artificio ou convengdo. O homem é por natureza quase infinitamente
aperfeigoavel. Nao ha obstaculos naturais para o progresso quase ilimitado do homem ou para seu
poder de se libertar do mal. Pela mesma razdo, ndo ha obstaculos naturais para a degradagéo
quase ilimitada do homem. O homem ¢é por natureza quase infinitamente maleavel. Nas palavras
do Abbé Raynal, a raga humana é o que desejamos fazer dela. O homem nao tem uma natureza
no sentido preciso que estabeleceria um limite para o que ele pode fazer de si mesmo.”
“Rousseau’s thesis that man is by nature good must be understood in the light of his contention that
man is by nature subhuman. Man is by nature good because he is by nature that subhuman being
which is capable of becoming either good or bad. There is no natural constitution of man to speak
of: everything specifically human is acquired or ultimately depends on artifice or convention. Man is
by nature almost infinitely perfectible. There are no natural obstacles to man's almost unlimited
progress or to his power of liberating himself from evil. For the same reason, there are no natural
obstacles to man's almost unlimited degradation. Man is by nature almost infinitely malleable. In the
words of the Abbé Raynal, the human race is what we wish to make it. Man has no nature in the
precise sense which would set a limit to what he can make out of himself.”



tornar-se o mestre e proprietario da natureza, conquistar o acaso.
(STRAUSS, 1988a. p.55)'®.

Colocar-se como a fonte de uma ordem que outrora, pelo seu carater
incontrolavel e fugidio, escapava ao dominio do homem, sera o principal
empreendimento ao qual se dedicardo, na leitura de Voegelin, os proceres da
nova religido imanentista: os pensadores gnosticos, cujo exemplo mais claro na
politica moderna se achara em Karl Marx e Friedrich Engels, autores em torno dos
quais ira orbitar o tema de que nos ocuparemos a seguir. A tendéncia a luz da qual
Voegelin analisara os textos de Marx e Engels, a saber, a gndstica, compreende
nao somente os movimentos politicos de massa, como também movimentos de
origem eminentemente intelectual, a exemplo do positivismo, neopositivismo,

psicanalise, e outros'. Nas palavras de Voegelin:

Por movimentos gnésticos entendemos movimentos como o
progressismo, o positivismo, 0 marxismo, a psicanalise, o
comunismo, o fascismo e o nacional-socialismo. Ndo estamos
lidando, portanto, em todos esses casos, com movimentos
politicos de massa. Alguns deles seriam mais precisamente
caracterizados como movimentos intelectuais — por exemplo, o
positivismo, o neo-positivismo e as variantes da psicanalise. (ibid.,
p. 295)'8,

Como o presente trabalho tem como escopo somente a relacdo que a
politica trava com a religido, e, por conseguinte, com a espiritualidade gnéstica,
limitar-nos-emos, seguindo a risca a delimitagdo do préprio Voegelin, aos pais
fundadores daquele movimento politico de massas que mais influéncia exerceu

sobre a politica mundial do ultimo século e meio: 0 marxismo. A ideia que anima,

8 “For oblivion of etemity, or, in other words, estrangement from man’s deepest desire and
therewith from the primary issues, is the price which modern man had to pay, from the very
beginning, for attempting to be absolutely sovereign, to become the master and owner of nature, to
conquer chance.”

'8 Malgrado se tenham, alguns deles, transformado em movimentos de massas, suas origens s&o
eminentemente intelectuais. Ver Voegelin (2000. pp.295-296).

87 “By gnostic movements we mean such movements as progressivism, positivism, Marxism,
psychoanalysis, communism, fascism, and national socialism. We are not dealing, therefore, in all
of these cases with political mass movements. Some of them would more accurately be
characterized as intellectual movements—for example, positivism, neo-positivism, and the variants
of psychoanalysis.”



ao fundo, a discussao seguinte, tem como ponto de partida a revolta antimetafisica
e gnostica para a qual toda a transcendéncia deve ser evitada como condi¢gao
para a deificagdo do homem, o qual, pela desorientacdo em que se encontra,
havera de se ver ndo mais sob os limites da criaturalidade, mas imaginativamente
sob a perspectiva e a posi¢cao do criador. A critica de Voegelin a essa nova
orientacdo, nas palavras de Mario Vieira de Mello, bem poderia ser resumida a um
esforgo para “tornar a curiosidade reverente e a reveréncia curiosa.” (DE MELLO,
2001. p.237). O querer conhecer é proprio da filosofia, o carater fugidio do
mistério, conquanto ndo se deixe apreender totalmente, ndo perde jamais aquela
sua atratividade pela qual o filésofo é sempre seduzido. Se, porém, essa
curiosidade em torno do conhecer ndo é temperada pela reveréncia, se, portanto,
nao €& “acompanhada por uma reveréncia face ao sagrado, por um tipo de
pressentimento de que nem tudo é permitido.” (STRAUSS, 1965. p.130), entédo a
curiosidade se converte no desejo de posse, na revolta prometeica contra Deus e
o fundamento transcendente do ser, como um meio pelo qual o homem se ache

em absoluta posse de um mundo enclausurado na imanéncia.

5.3 Revolta antimetafisica e o descarrilamento cientificista

A querela em torno do famigerado “materialismo” e uma de suas
implicagbes mais comumente levadas a termo, o “determinismo”, ndo parece
nunca de uma vez por todas resolvida. E esse impasse encontra sua raison d’étre
especialmente nos escritos de Engels, entre os quais os mais importantes a esse
respeito sdo o Anti-Duhring e o Dialética da Natureza, obras em que Engels tenta
destacar o carater cientifico da filosofia dialética da historia, tdo natural e objetiva
quanto a ciéncia cujo método se tornou o paradigma de todo conhecer na
modernidade: a ciéncia fisico-matematica. Conquanto a dialética marxista, de
acordo com Engels, traga consigo tudo quanto de mais alto péde alcancar a
ciéncia tipicamente moderna, isto €, de sua tipica rejeicao a “velha metafisica”,
bem como da reducdo de todo o conhecimento metafisico ao conhecimento

“sensivel”, e de ter, por fim, erigido ao posto de maxima infalivel o principio “nihil



est in intellectu, quod non fuerit in sensu” (ENGELS, 1987. p.545), a dialética
marxista a superaria no sentido em que ela teve o mérito ndo somente de atinar
para a realidade sensivel, mas também para o carater movel dessa mesma
realidade sensivel; dai que, se num momento anterior, a natureza € vista em sua
fixidez, ja agora € vista como movimento. E ndo somente isto, pois move-se em
diregdo ao seu estado mais acabado, final, no qual a sua realidade se manifesta
plenamente (VOEGELIN, 2000). Dai que, malgrado tenha Hegel cometido toda
sorte de heresias langando mao de seu intoleravel Geist, teve o grande sucesso,

segundo Engels, de ter

comprovado a analogia entre os processos de pensamento e
aqueles da natureza e histéria e vice-versa, e a validade de leis
similares para todos esses processos, em numerosos casos € Nos
mais diversos campos. Por outro lado, a ciéncia natural moderna
estendeu o principio da origem de todo o contetido do pensamento
proveniente da experiéncia de um modo tal que supera sua antiga
limitacdo e formulagdo pela velha metafisica. (ENGELS, 1987.
p.545)'88,

Ou seja, se por um lado a ciéncia moderna decretou morta a metafisica,
cujo objeto era decididamente uma realidade ficticiamente suprassensivel, por
outro, a dialética havia selado o caixado da defunta: tornou tudo, desde a histéria
ao mundo e ao pensamento, processos submetidos a lei do movimento de que
ainda ndo gozava a incipiente ciéncia dos modernos, malgrado o seu sucesso em
ter tornado descartaveis as supostas realidades suprassensiveis. A dialética,
portanto, seria o coroamento de uma tendéncia que o materialismo do século XVIII

realizou somente de modo incompleto. Dira Engels:

O fato de que nosso pensamento subjetivo e 0 mundo objetivo sdo
submetidos as mesmas leis, e por isso, também, que em ultima
analise eles ndo possam contradizer-se nos seus resultados, mas
devem coincidir, € o que governa absolutamente todo o nosso
pensamento teorético. E a premissa inconsciente e incondicional

'8 “proved the analogy of the processes of thought to those of nature and history and vice versa,
and the validity of similar laws for all these processes, in numerous cases and in the most diverse
fields. On the other hand, modern natural science has extended the principle of the origin of all
thought content from experience in a way that breaks down its old metaphysical limitation and
formulation.”



de nosso pensamento teorético. O materialismo do século XVIII,
devido ao seu carater essencialmente metafisico, investigou essa
premissa somente quanto ao conteudo. Ela se restringiu a prova
de que o conteudo de todo pensamento e conhecimento devem
ser derivados da experiéncia sensivel [...] (ibid., p.544)'°
O que faltara a esse golpe que fez de tudo quanto a velha metafisica
projetou no suprassensivel uma realidade eminentemente experimental e sensivel,
foi precisamente a nogdo de movimento, da qual o naturalismo incipiente dos
modernos se achava privado porque ainda repousava no solo metafisico em que
imperavam as ideias de fixidez e imobilidade. Que a modernidade trouxesse
consigo uma mudancga radical do paradigma do fazer cientifico, para Engels nédo
restavam duvidas; e se os modernos eram, de fato, ainda servos de uma
metafisica remanescente, nova, mas de todo modo ainda metafisica, esse nao
seria sendo um mero impasse a ser superado pela dialética, a qual haveria de
despojar de uma vez por todas a metafisica de todo seu senhorismo, de toda
pertinéncia, de toda a sua intocavel fixidez. Como o confessa o proprio Engels em
seu Dialética da Natureza, “a dialética € concebida como a ciéncia das leis mais
gerais de todo movimento. /sso implica que suas leis devem ser validas tanto para
0 movimento na natureza e na histéria humana quanto para o movimento do
pensamento. [grifo nosso].” Seja qual for o caso, tudo estara, invariavelmente,
sendo regido pelas mesmas leis, por cuja determinagdo todo o movimento é
regido. “Tal lei pode ser reconhecida em todas as trés [dessas esferas], sem o
filisteu metafisico ter a clara consciéncia de que € uma e a mesma a lei que se
deu a conhecer [em todas elas]. (ibid., p.545)'%°.
Vejamos que ha dois tragcos decisivos na argumentacéo de Engels: de um

lado, o naturalismo; do outro, o0 movimento. Dois golpes, segundo vé o alemé&o,

8 “The fact that our subjective thought and the objective world are subject to the same laws, and
hence, too, that in the final analysis they cannot contradict each other in their results, but must
coincide, governs absolutely our whole theoretical thought. It is the unconscious and unconditional
premise for our theoretical thought. Eighteenth-century materialism, owing to its essentially
metaphysical character, investigated this premise only as regards content. It restricted itself to the
proof that the content of all thought and knowledge must derive from sensuous experience, and
revived the principle: nihil est in intellectu, quod non fuerit in sensu.”

190 «1 ] dialectics is conceived as the science of the most general laws of all motion. This implies
that its laws must be valid just as much for motion in nature and human history as for the motion of
thought. Such a law can be recognised in all three [of these spheres], without the metaphysical
philistine being clearly aware that it is one and the same law that he has come to know.”



por influéncia dos quais a metafisica vira abaixo: ndo ha mais lugar para o
suprassensivel tanto quanto ndo ha para a imobilidade, ambos, consoante sua
observacéo, atributos imprescindiveis de toda metafisica tradicional. Dialética, de
acordo com Engels, a némesis de toda e qualquer especulagdo metafisica, se
caracteriza, naturalmente, pelo exato oposto daquilo de que seria
fundamentalmente constituida a metafisica: fixidez e abstracionismo idealista.
Para ele, a filosofia alema, ao lado do iluminismo francés do século XVIII, teve em
grande parte o mérito de ter rejeitado a velha metafisica, e, em seu lugar, haver
elevado ao lugar de modelo mais alto da reflexdo a dialética, por intermédio da

qual toda a realidade do movimento se tornou iluminada. Diz ele:

Enquanto isso, durante e apés a filosofia francesa do século XVIII,
surgiu a nova filosofia alema que culminou em Hegel. Seu maior
mérito foi retomar a dialética como a forma mais elevada de
raciocinio. Os antigos filésofos gregos eram todos naturalmente
dialéticos, e Aristoteles, o Hegel do Mundo Antigo, ja havia
analisado as formas mais essenciais do pensamento dialético. Por
outro lado, a filosofia mais recente, embora também tivesse
brilhantes expoentes da dialética (como Descartes e Spinoza, por
exemplo), tornou-se, especialmente sob influéncia inglesa,
rigidamente fixada no modo metafisico de raciocinio, o qual
também dominou os franceses do século XVIII. O raciocinio
metafisico considera as coisas e seus reflexos mentais, as ideias,
como isoladas, uma apds a outra e separadas umas das outras,
como objetos de investigacao fixos, rigidos, dados de uma vez por
todas. Uma coisa ou é ou nao &; uma coisa ndo pode ser, ao
mesmo tempo, ela mesma e algo mais. Este modo de
pensamento, luminoso a primeira vista, era 0 modo metafisico.
(ibid., p.593).™"

1 “Meanwhile, alongside and after French eighteenth-century philosophy, the new German
philosophy which culminated in Hegel had arisen. Its greatest merit was the taking up again of
dialectics as the highest form of reasoning. The old Greek philosophers were all born natural
dialecticians, and Aristotle, the Hegel of the Ancient World, had already analysed the most essential
forms of dialectic thought. The newer philosophy, on the other hand, although it also had brilliant
exponents of the dialectic (Descartes and Spinoza, for example), was, especially through English
influence, become rigidly fixed in the metaphysical mode of reasoning, which also dominated the
French of the eighteenth century. Metaphysical reasoning considers things and their mental
reflexes, ideas, as isolated, one after the other and apart from each other, as objects of
investigation fixed, rigid, given once for all [grifo nosso]. A thing either is or is not; a thing cannot be,
at one and the same time, both itself, and something else. This mode of thought, luminous at first
sight, was the metaphysical one”.



O enrijecimento da disposicdo dialética, que Engels atribui a influéncia
inglesa e pela qual, segundo ele, essa “nova filosofia” teria sido caracterizada,
como veremos, se torna o principal obstaculo, no nivel especulativo, de um
sistema revolucionario. Hegel, malgrado sua heresia idealista, teria sido o
precursor entre os autores que lidaram com o problema da velha metafisica, e,
mais ainda, um, se nao o mais importante, entre os bem sucedidos nesse

empreendimento, pois, como observa Engels, teria

[...] completado essa filosofia [dialética], ao criar um sistema no
qual todo o mundo, natural, histérico, intelectual, fosse
representado como um processo, i. e., estando em constante
movimento, mudanga, transformag¢do, desenvolvimento.” (ibid.,
p.594)"%2,

Claro esta, e o vimos bem, o que ha de mais decisivo no novo modo de
pensar, para o qual Hegel da, antes de Marx e do proprio Engels, para dizer o
minimo, uma forma adequada, € a ideia de movimento e mudanca, aspectos dos
quais se achava privada a velha metafisica, inutil e infértil, em sua rigidez
inexoravel. Tamanha é a importancia das no¢gdes de mudanga e movimento, que,
embora Hegel seja, ndo raro, objeto de admiracdo e louvor, sera também ele
censurado por estar ainda contaminado pelo virus da velha metafisica. H3,
portanto, até mesmo em Hegel, patrono da dialética, o pecado irredimivel de pér
acima e antes do processo evolutivo — do movimento, portanto —, uma “Ideia

pairando na eternidade antes da fundacdo do mundo”. Ao que diz Engels:

Se Hegel resolveu ou ndao esse problema [da evolugdo e da
percepcao de suas leis pelo fildsofo] é irrelevante aqui. Seu mérito
foi que ele o propbs. De todo modo, ele ndo péde possivelmente
té-lo resolvido, desde que ele era um idealista, i.e., para ele
pensamentos nao eram imagens de coisas, mas, contrariamente,
as coisas e sua evolugdo eram somente imagens realizadas da
“Ideia”, existindo em algum lugar da eternidade antes de o0 mundo

92 “Hegel completed this philosophy, by creating a system in which the whole world, natural,
historical, intellectual, is represented as a process, ie. as in constant motion, change,
transformation, development.”



ter existido. E isso, junto as limitagdes subjetivas de seu criador, é
o que destruiu o sistema Hegeliano. (ibid., p. 594)'%.

A dialética, em sua forma mais acabada e melhor burilada, que é,
naturalmente, devemos supor, a que o préprio Friedrich Engels Ihe da, € aquela
que, em suas proprias palavras: “ndo se satisfaz com isso [a rigidez metafisical];
ela interpreta coisas e conceitos em sua interdependéncia, em suas inter-relacoes,
em suas interagbes e consequentes mudangas, em sua emergéncia,
desenvolvimento e desaparecimento”®. Rejeita, e ¢é isto o que esta
fundamentalmente em jogo, a separacéo metafisica que pde a realidade material
ca embaixo e uma realidade ideatica, suprassensivel, isolada em sua inalteravel
rigidez. Notemos, porém, que ndo somente ha essa rejeicdo, nao obstante seja ela
o carater decisivo do empreendimento, mas também ha, como ja havia também
em Hegel, a nogdo de que uma coisa s6 chega a ser de fato wirklichkeit, realidade,
em sua inter-relagdo com as outras coisas — coisas outras somente em conexao
com as quais se poderia falar de sua realidade e de seu sentido. Isolamento,
abstracdo e separagcao possuem, para este sistema, um carater intoleravelmente
blasfemo, a ser extirpado tdo logo notado. O curioso, contudo, € que, apesar de a
dialética interpretar as coisas em suas “interdependéncia e inter-relagbes”, Hegel,
como vimos, fora censurado por nao conceber que “pensamentos ndo eram
imagens de coisas”. Note-se bem, Engels aqui esta falando de algo a mais do que
simplesmente interdependéncia e inter-relacdo, pois se pensamentos sdo, em
ultima analise, uma determinacdo das coisas, ha antes dependéncia do que
interdependéncia. O pensamento ndo tem com as coisas uma relacao de mera

interdependéncia e reciprocidade, uma vez que ele é, isto sim, fundado, pelas

193 “Whether or not Hegel solved this problem is immaterial here. His merit was that he propounded
it. He could not possibly have solved it, however, since he was an idealist, i.e., for him thoughts
were not pictures of things, but, conversely, things and their evolution were only the realised
pictures of the "ldea", existing somewhere from eternity before the world was. And this, together
with the subjective limitations of its creator, is what destroyed the Hegelian system.”

94 “Dijalectics, on the other hand, is not satisfied with this; it interprets things and concepts in their
interdependence, in their interrelations, in their interaction and their consequent changes, in their
emergence, development and demise. Since things do not, however, exist on their own in the world,
but affect and influence one another, change, appear and disappear.”



coisas, das quais, contrariamente ao que diria Hegel, ele ndo é sendo um reflexo,
uma imagem.

A primeira vista, podia-se julgar que a conclusdo mais viavel, de uma
perspectiva estritamente revolucionaria, seria rejeitar toda a pretensao metafisica
— em sua falsa, porém persuasiva “aparéncia” de imutabilidade —, em favor do
predominio da agéncia humana, que volta-se ativamente para uma realidade que
a metafisica tomou por independente e imoével, mas que na realidade nao seria
sendao fruto da manufatura humana, e tdo movel quanto se possa supd-la
movente, cambiavel e transformavel. Mas n&o € isto o que é explicitamente dito,
pois a coisa que determina o pensamento, precisamente por determinar o
pensamento, apresenta-se como algo independente do sujeito e do pensamento,
com a qual estes ultimos travam uma relagcdo meramente passiva.

Referindo-se a tarefa da filosofia, tanto na continuidade quanto na
superacao da dialética de Hegel, atribui Engels a filosofia um papel muito mais
passivo do que se poderia supbr depois de levada a termo sua critica a metafisica,
pois longe de fazer da filosofia um movimento ativo, criador e transformador, tendo
uma vez dado por morta toda pretensa rigidez metafisica, Engels, pelo contrario,
atribui a filosofia “a tarefa [...] de revelar a marcha gradual desse processo
[evolutivo] através de todos os seus tortuosos caminhos, e seguir a lei interna
operando por intermédio de todos os seus fendbmenos aparentemente acidentais”.
(ibid., p. 594)'%°. Os termos revelar e seguir estdo tdo carregados de uma
tonalidade passiva, que parecem-nos uma conclusdo estranha a linha

argumentativa de Engels'®. Se a rigidez metafisica, do alto de seu inamovivel céu

195 41 ] task of philosophy to reveal the gradual march of this process through all its devious ways,
and to follow the inner law running through all its apparently accidental phenomena.”

% Enquanto Engels estranhamente realga o carater passivo do empreendimento, Gramsci, a guisa
de escapar a ideia propagada por Benedetto Croce de que ele era um idealista, defende o seu
“materialismo” de uma perspectiva decididamente oposta a conclusdo que vimos Engels chegar. O
materialismo que Gramsci quer apresentar, conquanto seja também por ele compreendido como
uma arma contra a metafisica, ndo pode ser sendo um projeto ativo, criativo e independente de
forcas externas. Em Il materialismo storico e la filosofia di Benedetto Croce, diz Gramsci (1971.
p.34): “Assim, o homem n&o entra em relagdo com a natureza simplesmente pelo fato de ser ele
mesmo natureza, sendo ativamente, por meio da técnica e do trabalho. E ainda estas relagbes nao
sdo mecanicas. S&o ativas e conscientes; correspondem ao grau maior ou menor de consciéncia
que delas tenha o homem. Por isto se pode dizer que cada qual se muda a si mesmo, se modifica,
na medida em que muda e modifica todo o conjunto das relagdes das quais € o centro de ligagao.
Neste sentido, o fildsofo real ndo é e nem pode ser outra coisa que o politico, isto €, 0 homem ativo



suprassensivel deveria ser descartada como embuste, a conclusdo mais razoavel
seria tomar o homem, o agente revolucionario, de uma perspectiva inteiramente
ativa, ativamente transformadora — da perspectiva, portanto, de alguém que age
sobre uma realidade que outrora era compreendida como fora do alcance dos
homens.

Conquanto o projeto de Engels — se lido como um projeto revolucionario —
tenha tido como meta fundamental a abolicdo da metafisica em nome da fisica e
da realidade sensivel, da qual o homem deveria se fazer inconteste senhor, seus
escritos se embaracavam no ponto em que estavam inseridos, e, por ele
consideravelmente influenciados, no espirito cientificista que em muito marcou a
mentalidade oitocentista'’. E por essa razdo que alguns estudiosos o haveriam de

separar de Marx, na medida em que a sua versado da dialética se |lhes parecia

que modifica o ambiente, entendido por ambiente o conjunto destas relagbes de que o homem
forma uma parte. Se a individualidade mesma é o conjunto destas relagbes, criar-se uma
personalidade significa adquirir consciéncia destas relagdes.” “Asi, el hombre no entra en relacién
con la naturaleza simplemente por el hecho de ser él mismo naturaleza, sino activamente, por
medio de la técnica y el trabajo. Y aun estas relaciones no son mecanicas. Son activas y
conscientes; corresponden al grado mayor o menor de conciencia que de ellas tenga el hombre.
Por ello se puede decir que cada cual se cambia a si mismo, se modifica, en la medida en que
cambia y modifica todo el conjunto de las relaciones de las cuales es el centro de anudamiento. En
este sentido, el filésofo real no es y no puede ser ofra cosa que el politico, es decir, el hombre
activo que modifica el ambiente, entendido por ambiente el conjunto de las relaciones de que el
hombre forma parte. Si la individualidad misma es el conjunto de estas relaciones, crearse una
personalidad significa adquirir conciencia de esas relaciones, y modificar la personalidad significa
modificar el conjunto de estas relaciones.”

97 Segundo Femia (1981. p.66), o marxismo foi consideravelmente influenciado por essa tendéncia
cientificista e, portanto, determinista, que tomava conta do ambiente intelectual da época, o que, no
caso marxista, se devia muito a ma fama que lhe dera Nikolai Bukharin: “Obviamente influenciados
pelo crescente prestigio das ciéncias naturais, e a crescente preocupagdo como a metodologia
cientifica em todas as esferas, os marxistas chegaram a definir sua doutrina como uma ciéncia
social compreensiva, cuja faganha foi obliterar até mesmo o mais minimo componente voluntarista
discernivel nos proprios escritos de Marx. Todos os elementos subjetivos, incluindo a politica,
filosofia, cultura, e psicologia, foram excluidos das consideracdes sérias pela mania do rigor
cientifico. Enquanto seria injusto ignorar seu lado ‘independente e contencioso’, o Manual Popular
de Bukharin (em grande parte) refletia essa corrente intelectual dominante dentro do marxismo,
uma corrente que incluia a Escola Alema em torno de Kautsky e a Escola Russa iniciada por
Plekhanov.”

“Ovbviously influenced by the growing prestige of the natural sciences, and the increasing
preoccupation with scientific methodology in all spheres, Marxists came to define their doctrine ab a
comprehensive science of society, which all but obliterated even the minimal voluntarist component
discernible in Marx’s own writings. All ‘subjective’ elements, including politics, philosophy, culture,
and psychology, were excluded from serious consideration by the mania for scientific rigour. While it
would be unfair to ignore its ‘maverick and contentious’ side,21 Bukharin’s Popular Manual (by and
large) mirrored this dominant intellectual current within Marxism, a current which included the
German School around Kautsky and the Russian School started by Plekhanov.”



mais comprometida com o cientificismo do que os escritos do proprio Marx. Engels
estava tomado do espirito cientificista, inclinado a ver o mundo através das novas
lentes, limpidamente cientificas, pelas quais, assim se supunha, o mundo poderia
ser observado em sua objetividade crua, como um dado que se imprime na mente
passiva do sujeito que o capta'®. Tal seria o foco de Engels no carater cientifico
da dialética, que ha quem, como Joseph Femia, separe Engels de Marx em fungéo
da atengdo que o primeiro vota ao carater eminentemente cientifico do
empreendimento do qual se ocupam os dois autores. Assim, a tradigcao cientificista
e determinista entre os marxistas, para os quais ao sujeito cumpriria tdo somente
interpretar, a maneira das ciéncias fisicas, as leis da historia, se havia originado

antes em Engels que em Marx. Diz Joseph Femia:

Os marxistas “cientificistas” se proclamavam fiéis discipulos do
ensinamento de Marx, mas de fato é nos escritos de Engels que
nos encontramos a primeira exposi¢ao sistematica de suas visdes,
as quais combinam quatro elementos; (a) uma epistemologia
positivista, (b) uma variante dialética do naturalismo metafisico, (c)
rigido determinismo econdmico, e (d) uma histéria evolucionista
quase Darwiniana. (FEMIA, 1981. p.67)'*,

Uma visdo de mundo, tal qual a cientificista, que nega a todo o custo o

suprassensivel em nome do sensivel em certa medida contribui para o projeto da

% A versdo cientificista e determinista foi de tal modo influente entre os marxistas, que até
Norberto Bobbio, tomando equivocadamente o determinismo de Bukharin pela esséncia do
marxismo, chega a conclusdo de que Gramsci, em fung¢édo de sua atengado mais voltada ao carater
ativo e cultural da revolugdo, teria rompido com o marxismo Dira Bobbio: “As diferencas
fundamentais entre a concepgédo marxiana e a concepg¢ao gramsciana das relagdes entre estrutura
e superestrutura me parecem ser essencialmente duas. Em primeiro lugar: dos dois momentos,
ainda que sempre considerados em relagao reciproca, o primeiro € em Marx o momento primario e
subordinante, enquanto o segundo € o0 momento secundario e subordinado, pelo menos se nos
referirmos a leitura sempre bastante clara dos textos e ndo ficarmos imaginando o que ele
pretendia dizer. Em Gramsci, é precisamente o inverso. Recordemos, de Marx, a célebre tese do
“Prefacio” a Contribuigdo a critica da economia politica: “O conjunto dessas relagdes de produgéo
constitui a estrutura econébmica da sociedade, ou seja, a base real sobre a qual se eleva uma
superestrutura juridica e politica e a qual correspondem formas determinadas da consciéncia
social,” (BOBBIO, 1982. pp..36-37). Quer dizer, ao subordinar a estrutura (a base econémica) a
superestrutura, Gramsci, nas palavras de Bobbio, teria invertido o marxismo, ao compreender a
dimensdo mental e espiritual como o aspecto fundante, do qual a estrutura ndo seria sendo um
reflexo. Claro, Gramsci esta tomando o marxismo pela verséo cientificista que Bukharin Ihe deu.

% “The ‘scientific’ Marxists claimed to be faithful disciples of Marx’s teaching, but in fact it is in the
writings of Engels that we find the first systematic exposé of their outlook, which combined four
basic elements; (a) a positivist epistemology, (b) a dialectical variant of metaphysical naturalism, (c)
rigid economic determinism, and (d) a quasi-Darwinian evolutionary' history.”



derrubada da metafisica, e disso Engels haveria de tirar proveito®°. Engels, com
efeito, chega a ir longe o bastante para pér em xeque até mesmo o carater
supostamente suprassensivel dos axiomas matematicos. Chegara ao ponto de
apelar, abertamente, a teoria mais badalada das ciéncias biologicas de entdo: o
evolucionismo. Ira ele recorrer, portanto, ao mecanismo de hereditariedade pelo
qual se fizeram famosos evolucionistas, de Lamarck a Darwin, somente para, ao
fim, ter o pé de afirmar que a experiéncia individual, qualquer que fosse sua
hipotética finalidade cientifica, poderia ser descartada sem maiores problemas.
Isto porque a experiéncia ndo € somente a experiéncia de um individuo, mas do
gene, no qual se condensam as experiéncias de seus ancestrais e das quais o
individuo, presentemente em questao, ndo seria senao um herdeiro. Dito de outro
modo, meus atos, minhas inclinacbes, meus afetos, meu habitos ndo sdo mais
que a “heranga de caracteres adquiridos” por ancestrais cuja informagao genética
carregam consigo os meus genes. Dai que ndo haja tal coisa, dira ele, como
“‘axioma matematico independente de toda experiéncia’, pois axiomas
matematicos s6 sdo “auto-evidentes” para nés a medida que compdem aquilo que
guardamos como ‘heranga acumulada®, afirmagdo da qual daria provas a
dificuldade de ensinar os axiomas matematicos pela demonstracdo a um
bosquimano ou negro australiano, nos quais estaria de todo ausente a tal da

“heranca acumulada”. Senao vejamos:

Ao reconhecer a heranca de caracteres adquiridos, o sujeito da
experiéncia é estendido do individuo para a espécie; o individuo
unico e singular que deve ter experiéncia ja ndo € mais necessario,
sua experiéncia individual pode ser substituida, em certa medida,
pelos resultados das experiéncias de varios de seus ancestrais.

200 Ha outro aspecto do cientificismo do qual Engels, mesmo que inconscientemente, se beneficia.
O movimento que precisa destronar a metafisica para entronizar o agente revolucionario ja fora
precedido por uma outra tendéncia que afirma o poder da ciéncia diante de um universo sem
substancias. Voegelin diagnostica a tendéncia de “fenomenalismo”, que, para ele, ndo é outra coisa
sendo uma atrofia da consciéncia que passa a ndo mais admitir a existéncia de substancias fora
dela, mas tdo somente fendmenos e relagbes causais a maneira das causas eficientes de
Aristoteles. Voegelin (2017b. p.218), portanto, usa a expressao “fenomenalismo a fim de indicar a
preocupagdo do homem com os aspectos fenoménicos do mundo, como aparecem na ciéncia, a
atrofia de consciéncia da substancialidade do homem e do universo.” O homem e 0 universo
desprovidos de toda substancialidade se tornam uma massa gelatinosa cuja forma sera dada pelo
agente da revolugdo. Essa acentuagdo da agéncia revolucionaria ficara mais evidente em Marx,
como mais a frente veremos.



Se, por exemplo, entre ndés os axiomas matematicos parecem
evidentes para qualquer crianga de oito anos, sem necessidade de
prova pela experiéncia, isso € exclusivamente o resultado de uma
"heranga acumulada". Seria dificil ensina-los por meio de uma
prova a um aborigene ou negro australiano. (ENGELS, 1987.
p.545)%1,

A recusa da metafisica é inapelavel, obstinada, inegociavel, e o
cientificismo da época serviu bem aos propositos dessa recusa. Segundo
Voegelin, porém, havia mais: fracassada a Revolugdo de fevereiro de 1848,
aquela tensdo bem prépria do marxismo nascente entre o reino da necessidade e
o reino da liberdade foi substituida por uma preocupacao voltada inteiramente
para o reino da necessidade, no qual era mister se ocupar da preparagao para a
revolugcao no seio do reino da necessidade: no modo de produgao entao reinante.
Explica-se. Para Voegelin, frustradas as expectativas pelo futuro dourado no qual
a revolugcao de 48 nao pobde pdr os pés, o reino da liberdade foi mais e mais
adiado para um futuro indefinido. E nesse momento que as guinadas a um
materialismo cientificista tém lugar, tanto em Engels quanto na versao russa, a
qual, de 1917 em diante, também n&o teria posto os pés em Jerusalém — versao
cujas formas exatas deu Lénin num artigo em que as bases do socialismo russo
sdo erigidas sobre a planta de um “materialismo filoséfico”, este fundado no
“naturalismo cru do Anti-Diihring; [na] doutrina da ‘dialética’, de novo com base em
Engels e Feuerbach, [e] evitando Marx; [...] Tratando, de resto, da “inevitabilidade
do socialismo como evolvendo do capitalismo”. (VOEGELIN, 2019. p.376).

Falar da inevitabilidade de um evento historico baseado supostamente em
premissas cientificas era bem o remédio contra as inquietagbes surgidas ante os
indicios cada vez mais claros de que a terra prometida ndo seria uma realizagao

do presente, mas de um futuro remoto. O asseguramento que se pretendia

201 “By recognising the inheritance of acquired characters, it extends the subject of experience from
the individual to the genus; the single individual that must have experience is no longer necessary,
its individual experience can be replaced to a certain extent by the results of the experiences of a
number of its ancestors. If, for instance, among us the mathematical axioms seem self-evident to
every eight-year-old child, and in no need of proof from experience, this is solely the result of
"accumulated inheritance". It would be difficult to teach them by a proof to a bushman or Australian
Negro”.



langando mao de um cientificismo chulo®? era o artificio usado para arrefecer as
inquietacdes ante os fracassos das revolugdes de entdo, pois se o futuro dourado
havia sido postergado, ao menos o cientificismo garantia sua remota, porém
certeira chegada. Essa guinada ao cientificismo compreendera um dos sintomas
do que Voegelin, ainda no oitavo volume de sua postumamente publicada Historia
das Ideias Politicas, entdo dera o nome de descarrilamento. Por descarrilamento,

quer-se dizer que

[a] imensiddo da obra preparatéria no reino da necessidade
obscureceu a experiéncia escatoldgica que tinha motivado a visédo
revolucionaria assim como o propdsito ultimo da revolugcéo, ou
seja, a realizag&o do reino da liberdade. (/bid., p. 370).

Em suma, esse descarrilamento poderia ser explicado em quatro
momentos: 1. descarrilamento do proprio Marx depois da revolugao de 48; 2. a
conversao, no cenario aleméo, do revolucionarismo a um progressismo reformista;
3. o problema de que, em virtude do adiamento do reino da liberdade, o
patriotismo russo tenha sido o seu substituto; 4. se no caso anterior desponta o

patriotismo russo, neste ultimo, o movimento comunista passa de tal modo a se

202 A mentes mais refinadas como a de Gramsci, o cientificismo aparece como uma vers&o
grotesca dada a um marxismo ja distante de Marx. Gramsci se concentra inteiramente no carater
ativo da revolucéo, realgando a tendéncia ja marcante de Marx, como fica evidente na sua critica a
religido e a filosofia idealista, assunto do qual nos ocuparemos mais a frente. Denunciando
claramente, em seus Cadernos de Carcere, o “passivismo” de Bukharin, diz Gramsci (1992,
pp.323-324): “Em outras palavras, é melhor tomar parte numa concepgdo de mundo
mecanicamente imposta pelo ambiente externo [...] Ou, por outro lado, € melhor trabalhar
conscientemente e criticamente a sua prépria concepgao de mundo e assim, em conexao com as
obras do proprio cérebro, escolher a sua prépria esfera de atividade, tomar parte ativa na criagéao
da histéria do mundo, ser seu préprio guia, recusando-se a aceitar passivamente e gentilmente de
fora a manipulagao de sua propria personalidade?”

“In other words, is it better to take part in a conception of the world mechanically imposed by the
external environment [...] Or, on the other hand, is it better to work out consciously and critically
one's own conception of the world and thus, in connection with the labours of one's own brain,
choose one's sphere of activity, take an active part in the creation of the history of the world, be
one's own guide, refusing to accept passively and supinely from outside the moulding of one's
personality?” Sobre o que nos dira Femia (1981.p.70): “Para Gramsci a mente humana nao € nem
uma mera rede de componentes e processos fisicos nem um receptaculo inerte de impressoes
sensiveis: € uma agéncia ativa e transformadora”. “For Gramsci the human mind is neither a mere
network of physical components and processes nor an inert receptacle of sense impressions: it is
an active, transforming agency.”



identificar com o imperialismo russo, que se reduz a um mero disfarce para o
dominio russo no leste europeu. (ibid., p. 379-380).

Malgrado a adesao um tanto quanto confusa de Engels ao cientificismo,
explicado por Voegelin em termos de descarrilamento, o que esta ades&o esconde
atras de uma versao determinista da revolugdo € a revolta contra as supostas
amarras em que se viu atado o homem até entdo e que, derrubada a metafisica,
serdo por conseguinte rompidas. A guinada de Engels ao cientificismo, ja
dissemos, cumpre o papel de um asseguramento, um consolo projetado para
arrefecer a ansiedade em torno do reino da liberdade, a essas alturas
demasiadamente postergado. A questdo, porém, decisiva, para esta guinada, e
que com ela se une confusamente, € sem duvidas o ataque a metafisica, que
tanto Engels quanto Marx partiiham com igual obstinacdo. E esse ataque a
metafisica, sem duvidas acentuado em Marx, tem como impulso decisivo, como
veremos a seguir conforme exposicdo de Voegelin, a revolta prometeica,
deflagrada pelo homem contra Deus como o imprescindivel requisito para a
deificacdo de um homem absoluto, ja agora liberto de todas as amarras que
outrora sufocavam nele todo o potencial de dominio sobre o mundo. Veremos
como, para Voegelin, o materialismo dialético surge como candidato a tomar da
metafisica o seu posto, e analisaremos a questdo central que o anima: o
gnosticismo, a revolta egofanica e a alergia antifiloséfica que, recusando ao
homem toda e qualquer realidade que o transcenda, veda a realidade do ser

transcendente todo e qualquer acesso.

5.4 Gnosticismo, antifilosofismo e revolta egofanica em Marx

Conquanto Voegelin tenha abandonado desde o Political Religions o uso da
expresséo “religido politica”, mantivemos, apesar disso, o seu uso neste trabalho
tendo em vista o conteudo ao qual ela se refere e que permanece inalteravel ao

longo da obra do autor®®. Trata-se, com efeito, de toda disposi¢ao politica para a

23 A preservagdo do termo permanece tdo mais pertinente quanto mais ele é capaz de iluminar
outros problemas, entre os quais o “poder evocativo” dos autores messianicos, poder que
sobrevive a despeito da futilidade e incoeréncia de suas ideias. Mas assim somente é porque esse
poder evocativo que encobre a superficialidade do empreendimento intelectual desses autores



qual o realissimum deva ser buscado no polo intramundano da realidade, pois
sempre que semelhante movimento ocorre da-se inicio ao fechamento para a
ordem do ser de que vimos até agora falando e que, ainda uma vez, reaparece em
Marx e Engels. A inversao dialética operada por Marx, da qual € fruto a ideia de
um materialismo dialético, culmina, como veremos, no fechamento a realidade da
ideia e, portanto, a realidade do ser transcendente.

Eric Voegelin, com efeito, ao analisar os problemas em que esta enredado
um “materialismo dialético”, aponta desde logo para o impasse teorético no qual
fatalmente esbarra o projeto. Para Voegelin, a dialética &, invariavelmente, uma
dialética de ideias, cujo conteudo inteligivel reside inteiramente na realidade da
ideia, na auséncia da qual todo o processo resultaria destituido de sentido. Tanto
no sentido em que a dialética se refere a um processo mental, a exemplo da
dialética socratica, quanto no “caso extremo” de ser ela tomada por um principio a
luz do qual toda a realidade do universo é compreendida como a manifestagao de

uma ideia, toda a possibilidade inteligivel da dialética, segundo o filésofo, reside

emana diretamente de uma fonte de natureza religiosa, de uma religido intramundana a qual teriam
eles recorrido com vistas a uma recuperagao de uma unidade espiritual que havia se perdido com
a desintegracao da sintese medieval crista. (2019, p.17). Em sua introducéo a Crise e o Apocalipse
do Homem, David Walsh tem em mente a mesma intengcdo com que mantivemos aqui o uso do
termo. Para Walsh, “[Voegelin] € pleno conhecedor da futilidade e incoeréncia das ideias por seus
préprios méritos. Mas sua atencéo é dirigida pela contribuicdo que deram coletivamente para a
grande sublevacdo espiritual [grifo nosso] do século XIX. E o fendmeno do messias secular, a
autodivinizagdo do homem através dos grandes pensadores ideoldgicos, que é o alvo ultimo.”
(ibid., p.19). Referindo-se diretamente ao comentario de Voegelin a Helvétius, o qual, no que ha de
essencial, bem pode ser aplicavel ao caso de Marx e Engels, diz ele: “No final, Voegelin é capaz de
expor a lista abrangente de componentes que primeiro se revelam neste intelectual [Helvétius] de
segunda classe, mostrando, assim, o poder evocativo das ideias independente da superficialidade
da fonte [grifo nosso]. Na estrutura evocam a forma de “religiosidade intramundana”, que se
desenvolve através do instrumento de uma genealogia de paixdes, obtida da perverséo que
assume a desordem como a norma da existéncia humana, e dirigiram-se para a
“instrumentalizagdo do homem” nas maos de um legislador iluminado.” (ibid., p. 19). O marxismo,
talqualmente, para Voegelin, entra na categoria dos empreendimentos cujo poder reside menos na
l6gica da ideia do que no poder evocativo que lhe confere uma pretensao de tipo religiosa, e se ele
se demora na inconsisténcia légica do sistema de Marx é menos por um zelo légico-proposicional
do que pelo interesse de mostrar o quanto o poder evocativo deste sistema torna a légica da ideia,
a incoeréncia do sistema, de importancia secundaria. O que lhe interessa sobremaneira é a
“qualidade profética que caracteriza tais messias seculares.” (ibid., p. 24). Dito de outro modo, a
religiosidade intramundana pela qual seus empreendimentos sdo animados. Se, como observa
Mark Lilla (2018. p.40), “por tras de todos os escritos de Voegelin estava uma intuigcdo basica sobre
a relagdo entre religido e politica, e a maneira como as transformagdes ocorridas nessa relagao
podem explicar os cataclismos da histéria moderna.”, quando nos referirmos aqui a religido politica,
entenda-se sempre a sua versao moderna, isto €, em seu aspecto intramundano.



na realidade da ideia. Eis por que um “materialismo dialético” incorreria fatalmente

numa contradictio in adjecto. Diz ele:

A simples expressdo materialismo dialético apresenta um
problema a medida que é uma contradictio in adjecto. A dialética,
qualquer que sejam as outras alteracées que se possam introduzir
na definicdo, € um movimento inteligivel de ideias. O conceito
pode ser aplicado ndo apenas a um processo na mente, mas a
outros reinos do ser, e no caso extremo, a dialética pode ser usada
como um principio de interpretagdo gndstica para o todo do
universo, sob a presuncéo de que a realidade ¢ inteligivel porque é
a manifestacao de uma ideia. (/bid., p. 382).

Se, de fato, no nivel tedrico, ha uma contradicdo na medida em que a
dialética nega o materialismo — que para Marx € o sujeito do qual ela
supostamente seria um predicado ou um atributo —, € porque todo o sentido, toda
possibilidade inteligivel, quer do discurso, quer da histéria, a maneira hegeliana,
depende da ideia e, no caso hegeliano, da encarnagéo da ideia (logos) na historia
— do logos através do qual, mesmo d’une fagon caracteristicamente gnéstica, o
sentido histérico € manifesto e intelectualmente acabado. A razdo da objecéo a
um “materialismo dialético”, da a entender Voegelin, seria simples o bastante para
qualquer filosofo de grande estatura ndo cair em erro: a matéria pura e simples,
desprovida da realidade ideativa, carece inteiramente de qualquer conteudo
inteligivel e se reduziria inteiramente a eventos desenrolados as cegas aos quais
seria impossivel atribuir qualquer significado. E por isso que, mesmo em nivel
gnostico, Hegel “pdde interpretar dialeticamente a historia porque presumia que o
logos estava encarnado na historia.” (ibid., p. 382-383). Do contrario, quer o
sentido da realidade, quer a prépria possibilidade da especulagdo da qual Marx
parte, mas cuja legitimidade nega, seriam absolutamente impossiveis e toda
condigdo para um discernimento da realidade estaria, em principio, destruida.
“Quando a realidade nao é concebida como a encarnagao do /ogos, torna-se sem
sentido a discussdo de uma dialética da realidade”. (ibid., p.383). A raiz da
contradictio in adjecto, em que Marx teria incorrido, se torna ainda mais evidente
na exposicdo que Engels faz do problema, pois ele havera de tornar

cristalinamente clara a compreensao sua de que, por ser fechado o sistema de



Hegel (a realidade da ideia), seria ele impréprio para lidar com a realidade
empirica, pura corrente aberta, sem desfecho ou conclusdo. Téo logo essa critica
é feita, Engels rapidamente atribui a realidade empirica um logos imanente, como
se fosse possivel um desfecho no nivel empirico em virtude do qual se pudesse
apontar para a totalidade do sentido de uma histéria empirica, desprovida, ao
mesmo tempo, de um significado ideativo que lhe pudesse conferir uma forma e
um sentido acabado. O cerne da contradigao, para Voegelin, teria ai suas raizes:
atribui um propdsito a historia e realidade empiricas retirando, simultaneamente, a
unico fator através do qual se pudesse apontar nelas um propdsito, uma

“conclusao intelectual”’. Nas palavras de Voegelin:

Primeiro de tudo, [Engels] interpreta erroneamente Hegel quando
afirma que o processo da histéria, por sua natureza, ndo consegue
encontrar sua conclusao intelectual através do descobrimento de
uma verdade absoluta. Ao contrario, esta € a Unica maneira em
que ela pode encontrar sua conclusao intelectual; mas por que (1)
esta é a unica maneira, e (2) a corrente empirica da histéria néo
esta fechada, "a verdade absoluta" tem de permanecer
franscendente. A falacia da gnose consiste na imanentizacdo da
verdade transcendente. Corretamente, Engels teria de dizer que a
concluséo intelectual imanentista ndo barra a corrente da histéria,
e, dai, ndo deve ser empregada para sua interpretagdo. O que,
entdo, ganha Engels com sua formulagdo errbnea? A segunda
parte de seu argumento mostra o ganho: é uma realidade empirica
que tem significado como se fosse o desenrolar de uma ideia, mas
ndo é sobrecarregada com a conclusdo do desenrolar. [grifos
nossos]. Teoreticamente, € claro, isso € tolice, pois o significado
ndo é significado a ndo ser que se conclua, afinal, numa
antecipacao imaginativa. (ibid., p.395).

Mais uma conclusdo inesperada, ou pelo menos teoricamente tortuosa. O
non sequitur é evidente, pois o desfecho ao qual Engels haveria de chegar depois
de negar a conclusao transcendente e ideativa toda validade, deveria ser uma
abordagem intelectual na qual a corrente histérica permanecesse aberta e livre do
jugo de uma verdade absoluta, pela qual a dialética hegeliana, tomada por
“sistema fechado”, teria sido censurada. Depois de esconjurar o diabo da dialética
da ideia, por ser, a sua propria vista, um sistema fechado, Engels
surpreendentemente aponta, voila, para uma conclusdao, a nivel estritamente

empirico, de uma corrente historica que, livre do sistema de Hegel, deveria correr



tao livre quanto se pudesse imaginar. O contrario, porém, é o que sucede. Engels,
nao obstante seus ataques a Hegel, retoma a sua gnose?** ao imanentizar o logos
da dialética do espirito, e o proposito ou o sentido historicos passam agora a
brotar da propria realidade empirica cuja culminancia se dara no advento do
comunismo — uma conclusédo, na leitura de Voegelin, tdo ominosa quanto aquela
que havia Engels censurado em Hegel. A passagem do Anti-Duhring, a que
Voegelin faz referéncia, é deveras sugestiva e da a exata medida da conclusao
tortuosa a qual Engels chega e que vemos Voegelin aqui analisar. Vé-se Engels
(ibid., pp.394-395) afirmar:

Um sistema de conhecimento da natureza e da historia,
oniabrangente de uma vez por todas, estda em contradicdo com a
lei fundamental do pensamento dialético; isto, no entanto, ndo
exclui, mas, ao contrario, implica que o conhecimento sistematico
de todo 0 nosso mundo externo pode avangar a passos largos de
geragao a geragao.

Engels, nesse instante, acena para uma filosofia da histéria de tipo
progressista, a luz da qual seria ainda estranho falar de uma conclusdo®®. A
l6gica, explicita ou ndo, em que se assenta toda filosofia da histéria de tipo
progressista se acha invariavelmente na ideia de que um “progresso” so € possivel
a medida que se assume uma finalidade em diregdo a qual se pode ou nao
progredir. Ha aqui ainda um telos, uma finalidade, que, rigorosamente falando, ndo

poderiam ser mantidos uma vez derrubado o sistema de Hegel. Se Engels tivesse

204 Tendo em mente a definigdo do idedlogo dada por Voegelin no vol. Ill de Ordem e Historia, qual
seja, a de que “No idedlogo gnéstico, a libido dominandi procura impor a sua propria ordem a um
cosmos declarado indigno de ser habitado.” (2014, p.31), Hegel é classificado como gnéstico a
medida que compreendia a corrente histéria como uma evolugcdo na dire¢cdo da superagao da
alienacao no estado perfeito da autorreflexdo, quando o Geist volta-se sobre si mesmo, e se revela
na mente do filésofo, em cujo sistema o processo evolucionario termina. Dito de outro modo, é pela
gnosis que o absoluto se manifesta a mente do filésofo. Dai que, malgrado Hegel tenha sido, para
Voegelin, superior a gnose de Marx/Engels, por ver que a possibilidade de uma conclusédo
intelectual s6 poderia existir no nivel de uma verdade transcendente, compartilha com Marx e
Engels a visdo de que seu sistema esta de posse da totalidade (Inbegriff) dessa verdade absoluta
na qual culmina todo o processo evolucionario da humanidade. Se a libido dominandi em Hegel é
mais contemplativa e imaginativa, pela qual Hegel pensa a conclusao histérica imaginativamente,
em Marx e Engels, ela é decididamente ativa, revolucionaria, pois representa uma ordem a qual o
fildsofo teve acesso e que impora a um mundo até entdo desprovido de ordem.

25 Uma dessas confusdes, assinala Voegelin, é a de que, nesse momento, bem poderia ser o caso
de num desses “avancos a largos passos de geracdo a geragado” o proprio sistema marxista se
tornar obsoleto. Embora ndo seja claramente a intengao de Engels, isto é claramente a implicacao
inarredavel do seu argumento. (2019, p.396).



ai parado, teria no maximo, digamos, conseguido uma visdo mais suave da
filosofia da historia de Hegel, uma que se recusaria a determinar o fim da histéria,
embora admitisse um telos mais ou menos indefinido em direcdo ao qual ela se
moveria. Nao €, segundo Voegelin, o ponto no qual Engels para. Ele ainda haveria
de se sair com uma conclusdo intelectual imanentista, pois, como dira Eric

Voegelin:

[...] no que diz respeito ao fator da ‘concluséo intelectual’, a gnose
de Marx-Engels difere da hegeliana apenas por empurrar o fim
intelectual do mundo um pouco além para o futuro, a fim de abrir
espaco para uma insurrei¢cao revolucionaria. (ibid., p.398).

O conhecimento sistematico do mundo devera avangar a passos largos,
sem a onerosa conclusao intelectual de Hegel, e, no entanto, “o curso da historia
passa a ser a concretizacdo da liberdade”. Tem agora um fim no qual o seu

movimento se detém e se consuma. Conforme observa Voegelin, para Engels,

O curso da histéria € a concretizacdo da liberdade. Hegel foi o
primeiro a entender corretamente a relacdo entre liberdade e
necessidade. Sabia que a liberdade ¢ inteleccdo na necessidade.
"A necessidade é cega apenas a medida que ndo € entendida
conceitualmente (begriffen)". Deveria a histéria ser, afinal, a
concretizagdo do logos no sentido hegeliano? Mas Engels ndo
volta a metafisica. Seu logos é o conhecimento das leis da
natureza e da possibilidade, baseadas em tal conhecimento, de
"deixa-los operar de acordo com o plano para fins definidos". (ibid.,
p.397).

Engels ndo volta a metafisica. “Ao substituir a realidade empirica pela
realidade da ldeia, Marx e Engels podem mover o significado da Ideia para a
realidade sem os problemas de uma metafisica da Ideia.” (ibid., p.396). Uma vez
declarada a realidade empirica como a unica esfera do real em que se pode viver,
devendo ser toda pretensao transcendente e ideativa censurada em virtude de sua
inerente irrealidade, a tendéncia sera a todo instante ignorar a realidade da Ildeia,
do ser transcendente. Dissemos aqui ignorar, pois, para Voegelin, 0 maximo que
pode Marx e Engels fazer é ignorar, mas jamais eliminar essa intragavel realidade.

Se dissemos ainda ha pouco que Engels mantém, mesmo que inadvertidamente,



a influéncia da Ideia de Hegel, € simplesmente porque sua pertinéncia é fatal. A
conclusao intelectual a qual Engels retorna, e sem a qual a filosofia da histéria
marxista perderia totalmente o seu ja escasso sentido, € ainda a conclusao
intelectual cuja possibilidade é exclusivamente garantida pela Ideia, ndo obstante
a neguem obstinadamente Marx e Engels. Ponto ao qual retornaremos mais a
frente, permanece, porém, a realidade da Ideia, ndo obstante se diga que o
caminho pelo qual se chega até ela estd de uma vez para sempre interditado. A
realidade da Ideia é aquela ficcdo que Marx denunciou tao energicamente em A
Ideologia Alemé&, e que se conecta diretamente com os “filésofos especulativos”
que Marx havera de declarar obsoletos em seu famoso comentario a 172 tese de
Feuerbach: “os filbsofos até aqui se habituaram a interpretar o mundo, resta,
agora, transforma-lo”. Os fildsofos que se habituaram a tdo somente interpretar o

mundo s&o os idealistas, os fildsofos da especulacéo contra os quais Marx dira:

Ali onde termina a especulacao, na vida real, comeca também,
portanto, a ciéncia real, positiva, a exposicdo da atividade pratica,
do processo pratico de desenvolvimento dos homens. As
fraseologias sobre a consciéncia acabam e o saber real tem de
tomar o seu lugar. A filosofia autbnoma perde, com a exposi¢cdo da
realidade, seu meio de existéncia [grifo nosso]. (MARX, 2007.
p.95).

A nocdo de uma realidade autbnoma independente da agao e do trabalho
humanos deve ser de todo suplantada sob pena de o homem jamais se libertar

dos grilhdes que até entdo o prendiam e que a filosofia idealista nao fez sendo

conservar e sustentar?®. Dai que “a moral, a religido, a metafisica e qualquer outra

206 |mporta notar o carater preponderante da revolta contra os limites que o gnosticismo sempre
manifesta, tanto na sua versdo antiga quanto moderna. Marx ai rejeita o idealismo, a metafisica,
como ilusdes cuja finalidade era alienar o homem de seu real poder, e o real poder do homem, do
qual a metafisica o aliena, € um poder ilimitado. Esse poder ilimitado pelo qual ele podera
transfigurar o real se acha no conhecimento de uma verdade, de uma ciéncia, a histoérico-dialética,
por meio da qual a totalidade da histéria se tornaria conhecida. A censura que Voegelin vota contra
o gnosticismo ndo esta tao distante da censura que o proprio cristianismo votara contra os antigos
gnosticos. Se os gnosticos antigos diziam ser capazes de um conhecimento que ultrapassam os
limites da razdo, o cristianismo lhes contrapunha a nogdo de que o conhecimento é limitado o
bastante para nao poder ultrapassar as fronteiras do mistério. Como bem observa Alain Besangon
(1980. p.26): “No geral, aos gnosticos se lhes reprovava [os cristdos |hes reprovava] o excesso
sobre os limites humanos do conhecimento, que pretende penetrar no mistério central do cosmos e
da histéria, com o0 que desvalorizavam a majestade divina. Substituiam a fé na palavra divina dada
pela revelagao, por uma crenca mais profunda que a revelagao, que no fundo pretendia ser razao,
mais profunda que a razdo, porque era considerada como uma iluminagdo transformadora. A



ideologia, bem como as formas de consciéncia a elas correspondentes, s&o
privadas, aqui, da aparéncia de autonomia que até entdo possuiam.” (ibid., p.94).
A coisa “dada” que vimos Engels rejeitar, bem como a obstinada guerra contra
uma metafisica por intermédio da qual semelhante ilusao havia se tornado eficaz,
entram seguramente na categoria daquilo que manifesta uma “aparéncia de
autonomia”. E somente por isso que a dialética da ideia precisava ser atacada.
Para Voegelin, na gnose de Hegel o logos estava encarnando-se na realidade e
cabia ao fildsofo descobri-lo €, ndo, como em Marx, fazé-lo encarnar-se pela agao
e intencdo humanas. Se o logos em Hegel remete a uma realidade a qual o
fildsofo pode somente descobrir, estamos diante de um sistema irreal, idealista, e

que perverte a verdadeira ordem de acordo com a qual, para Marx:

[...] os homens, ao desenvolverem sua produgao e seu intercdmbio
materiais, transformam também, com esta sua realidade, seu
pensar e os produtos de seu pensar. Ndo é a consciéncia que
determina a vida, mas a vida que determina a consciéncia. (ibid.,
p.94)

Nao ha, portanto, tal coisa como uma ldeia a ser descoberta pelo homem, a
maneira de coisa dada e para a qual ele se voltaria na condigdo de sujeito que
interpela o objeto fora e independente de si. Tudo quanto a tradi¢do dos filosofos
da especulagdo, assim cré Marx, supunha ser autbnomo e independente do
homem, Marx reduz ao status de coisa originada da producdo e do trabalho
humanos. Dito isto, a revolta de Marx, dira Voegelin, sera, portanto, contra a
experiéncia autbnoma do espirito, na auséncia da qual restara ainda mais
facilitado o caminho para a agédo revolucionaria. A gnose de Hegel era

contemplativa; a de Marx, ativa, revolucionaria. Observa Voegelin:

gnosis era, pois, em definitivo, fé em si mesmo, substituicdo semiconsciente do dado revelado,
pelo préprio entendimento. [grifos nossos]. “Por lo general, a los gnésticos se les reprochaba su
exceso sobre los limites humanos del conocimiento, que pretende penetrar el misterio central del
cosmos y de la historia, con lo que devaltuan la majestad divina. Sustituian la fe en la palabra divina
dada por la revelacion, por una creencia mas profunda que la revelacién, que en el fondo pretendia
ser razén, mas profunda que la razén, porque se la consideraba como una iluminacién
transformadora. La gnosis era, pues, en definitiva, fe en si mismo, sustitucion semiconsciente del
dato revelado, por el propio entendimiento”.



A atitude de revolta torna-se historicamente eficaz através do
programa fascinante de encarnagdo do /logos no mundo por meio
da acdo humana revolucionaria. Para Hegel, o logos (razao)
estava encarnando-se na realidade; sua manifestagao podia ser
descoberta pela reflexao do fildsofo. Sua filosofia da histéria era
uma contemplacéo do desenrolar real da ideia na realidade. Nunca
poderia o desenrolar da ideia fazer-se a inteng¢édo da agcao humana.
Devemos estar conscientes em particular que a definigdo de Hegel
da grande personagem historica como uma pessoa cujas acdes
estdo de acordo com os movimentos da Ideia ndo é uma receita
para tornar-se uma grande personagem histérica, ao produzir, a
vontade, tal concordancia. No entanto, esta é precisamente a
perversio a que Marx se entrega. A gnose de Hegel era
contemplativa; Marx abandonou a contemplagdo e traduziu a
gnose para a agéo. (VOEGELIN, 2019. p. 408).

Nao ha nada que, desde fora, se apresente ao fildésofo como um dado a ser
interpretado, como uma realidade para a qual ele deveria se abrir a exemplo do
filbsofo da parabola da caverna que, num movimento anabatico, ascende a
realidades independentes de sua manufatura, as quais, portanto, surgiriam como
resultado do descobrimento, da experiéncia da alétheia. Isso foi tudo o que os
filésofos até aqui fizeram, coisa com que Marx n&o se da por satisfeito.

Todo o ataque de Engels a metafisica, malgrado a confusao cientificista em
que se enreda, tinha como meta trazer para baixo, para o rés do chao, tudo
quanto aqueles fildsofos metafisicos projetaram num céu remoto e intocavel. Tudo,
de agora em diante, deveria ser enxergado em sua realidade nua e crua, isto é,
como fruto da produgdo humana. Na sanha de negar a Ideia, que os idealistas
supunham uma realidade autbnoma, toda verdade e pertinéncia, Marx, consoante
analise de Voegelin, precisa assumir uma postura anti-teorética, antifilosofica, cujo
exemplo mais claro se acha em seu comentario a 7712 tese de Feuerbach. Mas
pode mesmo alguém se manter no nivel da ndo-teoria? Pode Marx prosseguir sem
pressupor a filosofia do logos que ele diz rejeitar em Hegel? A resposta de
Voegelin € negativa. Marx s6 poderia prosseguir, segundo Voegelin, no nivel da
especulagcdo docetfologica, isto €, de uma teoria que € teoria somente em
aparéncia (dokesis). A coisa assim se daria, pois, para Voegelin, como vimos, todo
o apelo do marxismo estava menos na légica de seu sistema que no fervor

espiritual que invocara. Como diz ele:



Mesmo nao havendo nenhum conteudo teorético na assim
chamada teoria do materialismo historico, obviamente ha algo
nele. O que Marx tem para dizer ndo é teoria, mas nao é tolice
ininteligivel.(ibid., p.393).

Mas tudo quanto Marx pbde dizer s6 o péde porque por tras de todo o seu
sistema, e, especialmente, de sua filosofia da histéria, ainda estava a filosofia
hegeliana do logos. A rejeicao do logos s6 pode entdo ser aparente. Em Marx, a
semelhanca de Engels, a historia € ainda o palco no qual o reino da liberdade se
concretiza, do que se segue, portanto, que “hd uma ordem por tras do acidentes
aparentes” (ibid., p.394). Ha, por conseguinte, a Ideia hegeliana operando, e ndo a
necessidade cega que vimos Engels claramente rejeitar. Mas por que Marx nega a
filosofia do logos toda validade enquanto a pressupde de modo ndo examinado?

Aqui chegamos a questdo decisiva para a compreensao da religiosidade
intramundana de que se nutre Marx. A filosofia do logos pressuposta, mas
explicitamente negada — ja que nado pode ser de todo afastada — precisa
permanecer forcosamente como o aspecto ndo examinado do sistema de Marx. E
se permanece o pressuposto ndo examinado do qual o sistema marxista nao pode
prescindir, a bem difundida no¢do de que Marx inverteu a dialética de Hegel cai
por terra. O que teria sucedido, bem diferentemente, conforme observa Voegelin,
foi ndo “uma inversdo dialética, mas a destruicdo idofébica dos problemas
filoséficos em geral.” (ibid., p.401). Marx, porquanto ndo pde a questao filosofica
acerca da natureza da realidade, assume uma perspectiva ndo anti-hegeliana,
mas antifiloséfica. Refere-se a realidade de forma n&o discutida. Assume-a,
simplesmente, como é assumida pela linguagem comum, isto €, de modo
pré-critico, ndo examinado. A questdo nesse momento tem em vista o problema
mesmo, do qual ja falamos, de identificar corretamente a fonte da ordem depois de
ter sido “descartada” a realidade da ideia em nome da realidade empirica, cujo
sentido se acha bem condensado na maxima que Engels transformou em
emblema do projeto marxista: “nihil est in intellectu, quod non fuerit in sensu”. Diz

Voegelin:



A realidade empirica podia ser ou uma corrente desordenada de
acontecimentos (0 que ndo é), ou podia ter uma ordem discernivel,
neste Ultimo caso, inevitavelmente esta estrutura peculiar de
realidade se torna um problema para o filésofo, e ele tem de
distinguir entre a fonte de ordem e a fonte dos elementos que néao
se enquadram na ordem. (ibid., p. 384).

O leitor tera ja notado que a questdo gira em torno do fato de Marx ter
conservado uma ordem discernivel na realidade empirica, mas sem se dirigir ao
problema filosofico da natureza da realidade, da fonte a luz da qual se pode falar
de uma ordem empirica discernivel, e ndo simplesmente de uma “corrente
desordenada de acontecimentos”. Mas por que a questdo da natureza da
realidade nado é submetida a critica, a analise filoséfica, mas, do contrario, a guisa
de desviar inteiramente da questdo, Marx assume o antiflosofismo pelo qual
Voegelin o censura? Vimos ja que uma religiosidade intramundana, da qual a
religido politica seria um epifendmeno, é fundamentalmente caracterizada por
identificar o realissimum, a fonte de toda ordem, com o polo imanente da realidade
experienciada pelo homem, e, no instante mesmo em que essa identificagao &
feita, da-se inicio a um fechamento para a realidade do ser transcendente, para o
qual, por caminhos distintos, tanto a filosofia quanto a revelagao se teriam aberto.

O antifilosofismo de Marx, segundo Voegelin, consiste precisamente na sua
censura a realidade da Ideia, de toda ordem do ser a qual a existéncia do homem,
e, especialmente a do préprio Marx, estaria subordinada e, por isto mesmo,
também limitada. Norman Cohn, que se notabilizou por sua pesquisa em torno dos
movimentos gnosticos durante a idade média, também pdde notar a continuidade
entre alguns desses grupos gnodsticos e o0s movimentos revolucionarios e
milenaristas dos séculos XIX e XX. Para Cohn, entre esses, o que mais teria

manifestado familiaridade com os revolucionarismos escatoldgicos foi a seita

gnostica dos Free Sprits. Diz ele:

A heresia do Espirito Livre, portanto, exige um lugar em qualquer
levantamento da escatologia revolucionaria - e isso ainda é
verdade, mesmo que seus adeptos n&o fossem revolucionarios
sociais e ndo encontrassem seus seguidores entre as massas
turbulentas dos pobres urbanos. Eles eram, de fato, gnosticos
focados em sua prépria salvacao individual; mas a gnose a que



chegaram era um anarquismo quase mistico - uma afirmagédo de
liberdade tao imprudente e irrestrita que equivalia a uma negagéo
fotal de todo tipo de restricdo e limitagdo. Essas pessoas poderiam
ser consideradas como precursores remotos de Bakunin e de
Nietzsche [grifo nosso] (...). (COHN, 1970. p.148)%"".

Também no caso do homem socialista ainda se nota a mesma meta da
anarquia e da liberdade irrestrita, auxiliado pelas quais pode prosseguir esse
homem-Deus socialista. Absolutamente nada fora do homem socialista tera o
direito de apresentar-se como uma realidade autbnoma e independente — nada,
portanto, pode estar de pé fora e independente da agdo revolucionaria®®,
denuncia principal que A Ideologia Alem& langa contra os filosofos da

especulacdo. Uma analise critico-filoséfica da natureza da realidade, porquanto

27 “The heresy of the Free Spirit therefore demands a place in any survey of revolutionary
eschatology - and that is still true even though its adherents were not social revolutionaries and did
not find their followers amongst the turbulent masses of the urban poor. They were in fact gnostics
intent upon their own individual salvation; but the gnosis at which they arrived was a quasi-mystical
anarchism - an affirmation of freedom so reckless and unqualified that it amounted to a total denial
of every kind of restraint and limitation. These people could be regarded as remote precursors of
Bakunin and of Nietzsche [...].”

208 A ideia de um novo homem perfeito, livre de todas as amarras, segundo Norman Cohn — por
quem Voegelin teria sido decisivamente influenciado — remonta a movimentos gnosticos
medievais, entre 0os quais o secto dos Homens Livres, homens de tal modo perfeitos, que se criam
incapazes de qualquer pecado. E, porquanto, acima da propria lei religiosa, somente sob a qual se
pode falar em pecado, eles se viam em plena liberdade para romper com todas as proibicbes as
quais os homens comuns obedeciam. Esse grupo, cuja origem origem Norman Cohn afirma ser do
séc. Xlll, é por ele caracterizado da seguinte forma: O "homem perfeito" sempre poderia concluir
que era permissivel para ele, ou mesmo obrigatorio, fazer o que era geralmente considerado
proibido. Em uma civilizagao crista, que atribuia um valor particular a castidade e considerava o ato
sexual fora do casamento particularmente pecaminoso, tal antinomianismo frequentemente
assumia a forma de promiscuidade por principio. Acusagdes de promiscuidade eram, é claro,
frequentemente feitas por uma comunidade religiosa contra outra; era uma técnica comum de
polémica tanto na Igreja medieval quanto na Igreja primitiva. Mas, quando dirigidas contra os
adeptos do Espirito Livre, essas acusagdes assumem um tom diferente. O que emerge entédo é
uma imagem inteiramente convincente de um erotismo que, longe de surgir de uma sensualidade
despreocupada, possuia acima de tudo um valor simbdlico como um sinal de emancipagao
espiritual - que, incidentalmente, € o valor que o "amor livre" muitas vezes possui em nossos
tempos”. (COHN, 1970. p.150-151). “The ‘perfect man' could always draw the conclusion that it was
permissible for him, even incumbent on him, to do whatever was commonly regarded as forbidden.
In a Christian civilization, which attached particular value to chastity and regarded sexual
intercourse outside marriage as particularly sinful, such antinomianism most commonly took the
form of promiscuity on principle. Accusations of promiscuity were of course often brought by one
religious community against another; it was a stock technique of polemic in the medieval as in the
early Church. But when they are directed against the adepts of the Free Spirit these accusations
take on a different ring. What emerges then is an entirely convincing picture of an eroticism which,
far from springing from a carefree sensuality, possessed above all a symbolic value as a sign of
spiritual emancipation - which incidentally is the value which 'free love' has often possessed in our
own times.”



pode revelar ao filésofo-profeta uma dimensao do real que foge ao seu controle,
deve ser totalmente ignorada, despistada como iluséria e n&o raro proibida como

uma heresia. Senao vejamos:

Engels, como Marx, tem medo de que o reconhecimento da
analise conceitual critica pudesse levar ao reconhecimento de um
"contexto total", de uma ordem de ser e talvez mesmo da ordem
césmica, a que suas existéncias particulares seriam de algum
modo subordinadas. Se podemos empregar a linguagem de Marx:
um contexto total ndo deve existir como um sujeito autbnomo do
qual Marx e Engels s&o predicados insignificantes; se é que existe,
tem de existir apenas como um predicado dos sujeitos autbnomos
Marx e Engels [grifo nosso]. (ibid., p.389).

Marx e Engels, e, em geral, o homem socialista, devem ser o sujeito do
qual tudo o mais nao sera senao um predicado, algo posto e criado por obra deste
que se torna agora a unica fonte a ser considerada autbnoma e independente, da
qual tudo o mais provém. Nesse momento, segundo Voegelin, a evitagdo marxista
da ldeia de Hegel revela mais que uma simples e particular rejeigao ao sistema de
Hegel. Mais que isso, figura como uma rejeicao a toda ordem pela qual o homem
seja transcendido e da qual, a fim de se tornar senhor inconteste do universo, ele

devera se libertar. Em suas palavras:

Nossa analise levou-nos préoximo do estrato mais profundo da
doenga marxista, ou seja, a revolta contra Deus. No estrato de
superficie da teoria, que estamos analisando no momento, o
significado de idofobia agora se mostra mais claramente. Nao é o
medo de um conceito critico particular, como a Ideia de Hegel; é o
medo da analise critica em geral. (ibid., 389).

A razao, portanto, pela qual o sistema de Marx haveria de manter em nivel
pré-critico o problema da ldeia resulta agora ainda mais clara. A inquirigdo em
torno da natureza do real poderia abrir ao filésofo uma ordem superior
intransponivel, uma realidade ilimitada que resistisse a toda tentativa de uma
solucao valida e eficaz de uma vez por todas e que, precisamente em fungcao de

seu carater fugidiamente inabarcavel, tornaria ao filésofo impossivel um dominio



absoluto do real®®. Abrir-se a ordem do ser, nos termos de Voegelin, implicaria no
reconhecimento de que ha uma ordem inabarcavel, como um “totalmente outro”
em face do qual o filésofo somente se abriria em contemplagédo reverente. Se,
porém, o objetivo for a sujeigdo de toda ordem ao arbitrio do homem, a quem se
atribui ja agora o poder de remodelar o universo, a inquirigao filoséfica que conduz
o investigador a ordem do ser transcendente devera ser descartada. Dira

Voegelin:

A submissdo ao argumento critico poderia levar, a qualquer ponto,
ao reconhecimento de uma ordem do logos, de uma constituicao
do ser; e o reconhecimento de tal ordem poderia revelar a ideia
revolucionaria de Marx, a ideia de estabelecer um reino de
liberdade e de mudanca de natureza do homem através da
revolugao, como a tolice blasfema e futil que é. (ibid., p.389).

Se o sistema de Marx deve prosseguir pela via da evasado de toda analise
critico-filosdfica, “o logos [precisa deixar de ser] uma ordem imutavel da alma e do
mundo, a ser descoberto num distanciamento contemplativo do mundo”, e vir a
tornar-se “uma ideia em movimento dialético dentro do mundo” (ibid., p.410) —
mundo ai como sendo o mundo histérico-social da pura criagcdo e cuja

transformacao implicara, consequentemente, na transformacgao do préprio homem.

29 Nos protestos de Voegelin se vé claramente um apelo para a recordagdo desses limites
intransponiveis. A recusa ao gnosticismo traz consigo uma rejeicdo a metafisica doutrinaria, isto &,
a uma metafisica coisificante, para a qual o realissimum se torna um objeto a ser analiticamente
conhecido e, portanto, dominado ao modo de uma coisa. Como nota Jeffrey A. Bell (2004. p.93):
“Estar sob o feitico do gnosticismo é, para Voegelin, assumir que se pode, neste mundo, identificar
a verdade deste mundo. Para Voegelin, seguindo Platdo, a verdade deste mundo esta, em ultima
analise, além dele, uma realidade transcendente que pode ser experimentada, mas nao pode ser
estudada e analisada como um fato externo e mundano. Essas experiéncias s6 podem ser
expressas simbolicamente e, assim, para Voegelin, a teoria politica deve estudar os simbolos que
sdo usados na tentativa de expressar essas experiéncias. Mas, sob a influéncia do gnosticismo,
tais realidades transcendentes sdo evitadas e substituidas pela experiéncia das externalidades
desta vida e deste mundo e, portanto, por uma verdade sobre esta vida e mundo que, se acredita,
pode ser expressa adequadamente e nao simbolicamente.” “To be under the spell of gnosticism is
for Voegelin to assume that one can, in this world, identify the truth of this world. For Voegelin,
following Plato, the truth of this world is ultimately beyond it, a transcendent reality that can be
experienced but cannot be studied and analyzed as an external, worldly fact. These experiences
can only be expressed symbolically, and thus for Voegelin political theory ought to study the
symbols that are used in an attempt to express these experiences. But under the sway of
gnosticism, such transcendental realities are shunned and replaced with the experience of the
externalities of this life and this world, and hence of a truth regarding this life and world which it is
believed can be adequately and nonsymbolically expressed.”



O logos precisa ai descer do céu da metafisica, contra a qual vimos Engels
declarar guerra, e ser compreendido, sem ser filosoficamente examinado, como
um movimento historico-dialético, a luz do qual todas as esséncias que o0s
idealistas projetavam no céu inamovivel da metafisica passam agora a ser vistas
como um construto originado dessa mesma base historico-social onde tudo néo é
concebido sendo como fruto do trabalho do homem.

A guerra contra as esséncias precisa ser de tal modo levada a termo, que
mesmo Feuerbach se vera censurado por Marx. Rejeitada toda “submissdo ao
argumento critico”, bem como toda a realidade a que ela conduziria, mesmo a
ideia de que a humanidade teria, como disposi¢ao natural psicoldgica, a tendéncia
de criar ilusdo, de criar um deus no qual projetar tudo quanto de maior ha no
préprio homem, nao seria, para Marx, uma inclinacdo devida a natureza
psicolégica do homem, mas um produto da realidade social. Nao havia, nos
termos de Marx, uma esséncia humana a qual uma “esséncia” religiosa deveria
retornar, dando fim, portanto, ao estado da autoalienagdo que cinde o homem ao
atribuir aos deuses o que €, na verdade, somente proprio ao homem. Em
comentario a sétima tese de Feuerbach, 1a Marx s6 admite como causa disso que
em Feuerbach soa como “mente religiosa” a realidade social de onde ela brota.
Nada mais. Nem sequer uma centelha da “esséncia”, que devera a seu turno
acompanhar a metafisica no mundo dos mortos.

O homem, doravante, ndo tem outro destino que ndo o histérico-social,
sendo qualquer postulagdo de um destino religioso, ou mesmo um fim no sentido
da bios theoretikos dos velhos fildsofos, uma mera criacdo havida na base
histérico-social. (ibid., p. 410)*'°. Dai que Marx, embora aceite a critica de

Feuerbach a religido, vendo em Deus tudo quanto o homem, e tdo somente o

210 Curioso notar como uma outra revolta antimetafisica, de que foi protagonista o

nacional-socialismo, partia de uma igual recusa de um destino transcendente do homem, em lugar
do qual s6 se admitia um destino meramente material e, no caso nazista, especialmente bioldgico.
Referindo-se a um dos erros que Voegelin denuncia na teoria racial nazista, nota Sandoz (2010.
p.96): “O unico método verdadeiramente ‘cientifico’ € o das ciéncias naturais, e apenas ele deve
ser aplicado para resolver todos os problemas encontrados no horizonte humano; todos os outros
métodos, especialmente o da ciéncia do espirito, sdo apenas vestigios de um periodo ‘metafisico’
pretérito do desenvolvimento intelectual humano, agora sobrepujado; quaisquer problemas que nao
possam ser dominados através da aplicacdo do método cientifico sdo problemas ilusérios que
podem ser desconsiderados.”



homem nele projeta, tem de discordar quanto a afirmagédo de que € o individuo,
isolado e abstrato, que age desse modo projetivo. E lugar comum, para ambos,
que homo homini Deus, e que, portanto, Deus deve ser posto de lado e o homem
assumir o posto que até agora so fez atribuir a Deus. (ibid., p.411). O ponto, no
entanto, em que Marx se apartara de Feuerbach diz respeito a nogao
feuerbachiana em torno da dissolucdo da esséncia religiosa na esséncia

humana?". Nao ha tal coisa, dissemos, como “esséncia humana”, sendo que ela

21" Mesmo no nivel de um “eu coletivo”, o homem se torna de tal modo fechado sobre si mesmo,
gque mesmo a esséncia humana, no sentido feuerbachiano, como uma esséncia a qual o Deus
projetado retorna, deve ser descartada por ter sido postulada como uma realidade independente da
atividade ocorrida na base material. A critica de Marx a Feuerbach torna ainda mais clara a revolta
gnostica que Voegelin denuncia nele denuncia. Uma vez negada a tensdo existencial em direcdo
ao plano divino, a revolta gndstica havera de subsumir o todo do real na regido do self fechado, ja
ai blindado contra toda a possibilidade de abertura para o transcendente. Diz o professor Mendo
(2010. p.23): “Ou a tensao existencial é reconhecida e a sua orientagéo livremente aceite pela
consciéncia que se abre ao fundamento; ou é negada e instaura-se uma realidade alienante e a
ansiedade origina um fechamento do "eu" sobre si préprio.” Hans Jonas, em The Gnostic Religion,
lanca ainda mais luzes na relagédo entre gnose e o que Voegelin chama num primeiro momento de
revolta egofanica. Referindo-se a Descartes, Hans Jonas brilhantemente capta o estado existencial
no qual culmina o dualismo cartesiano, ja agora tdo semelhante ao dualismo dos antigos gndsticos.
Se o homem, em virtude da sua res cogitans, é separado da res extensa, que constitui um mundo
fisico, de que é parte o seu préprio corpo, € que se manifesta incomensuravelmente vasto — um
mundo, a saber, pelo qual o homem, ele também fruto de um acidente cego, pode ser a qualquer
hora esmagado, acabara fazendo do eu pensante a uUnica fonte de ordem. Diz H. Jonas (2001.
p.322): “Como parte dessa soma, como um exemplo da natureza, o homem é apenas um canico,
sujeito a ser esmagado a qualquer momento pelas forcas de um universo imenso e cego no qual
sua existéncia € apenas um acidente cego particular, ndo menos cego do que seria o acidente de
sua destruicdo. Como um cani¢o pensante, no entanto, ele nao é parte da soma, nao pertence a
ela, mas radicalmente diferente, incomensuravel: pois a res extensa ndo pensa, como Descartes
ensinou, e a natureza nao é nada além de res extensa — corpo, matéria, magnitude externa.” “As a
part of this sum, as an instance of nature, man is only a reed, liable to be crushed at any moment
by the forces of an immense and blind universe in which his existence is but a particular blind
accident, no less blind than would be the accident of his destruction. As a thinking reed, however,
he is no part of the sum, not belonging to it, but radically different, incommensurable: for the res
extensa does not think, so Descartes had taught, and nature is nothing but res extensa—body,
matter, external magnitude.” Esse homem que é apenas um canigo &, portanto, mais que isso, pois
é também consciente de que é um canigo. Dai que sinta tdo acentuadamente o estado de
desamparo e horror ao qual foi relegado. E, mais do que isso, como o mundo passa a ser
experienciado como totalmente falto de propédsito, como da provas a substituicdo da teleologia pelo
mecanicismo, toda a fonte de ordem havera de se originar do meu desejo e, portanto, vir a luz
como fruto da minha criagdo, do meu self.. Para Jonas, deste ultimo caso, Nietzsche é o exemplo
mais emblematico: “Mas ha mais nessa situagcdo do que o mero sentimento de desabrigo,
abandono e medo. A indiferenga da natureza também significa que a natureza nao tem referéncia a
fins. Com a excluséo da teleologia do sistema de causas naturais, a natureza, em si mesma sem
propdsito, deixou de fornecer qualquer sangao a possiveis propositos humanos. Um universo sem
uma hierarquia intrinseca do ser, como € o universo copernicano, deixa os valores ontologicamente
sem suporte, e 0 eu é langado inteiramente sobre si mesmo em sua busca por significado e valor.
Como fungdes da vontade, os fins sdo exclusivamente minha prépria criagdo. (ibid., p.323). A
vontade substitui a visdo; a temporalidade do ato expulsa a eternidade do "bem em si." Esta é a
fase nietzscheana, da situagcdo em que o niilismo europeu vem a tona. (ibid.,p.324). “But there is



seja nada mais nada menos que um epifenédmeno de um todo de relagdes sociais
(ibid., p.411).

A mente religiosa, portanto, ndo advém de nenhuma esséncia, mas é, pelo
contrario, meramente um produto social. O homem, portanto, e tudo quanto se
entende por esséncia humana devem ser tdo somente vistos como reflexos do
meio social, e jamais como uma natureza, uma esséncia autbnoma e
independente da agao no interior da base material. A totalidade do real € reduzida
a praxis social e todo o mistério da existéncia € declarado superado, assim como
todo o misticismo que, na analise de Marx, ndo é nada além do produto dessa
praxis e que, como tal, devera ser nela resolvido e neutralizado. Sobre o que diz

Voegelin:

Dai, “todos os mistérios que poderiam induzir misticismo na teoria
encontrardo sua solugdo racional na pratica humana e na
compreensdo dessa pratica” (tese 9). Em seu zelo para fechar
hermeticamente a corrente da pratica existencial contra todos os
desvios na contemplacédo, Marx condena expressamente qualquer
tentativa de produzir mudanga social pela educagdo. Essa
tentativa ndo levaria em conta que os educadores tém de ser
educados eles mesmos; dividiria a sociedade em duas partes, das
quais uma € superior ao resto, de uma maneira miraculosa.
Podem-se mudar as circunstancias apenas pela agcdo humana; e
esta mudanca e acdo coincidem de tal modo que de fato uma
mudancga das circunstancias é uma autotransformagdo; e esta
autotransformacao é o processo mesmo que tem de ser entendido
como ‘“pratica revolucionaria” [grifo nosso] (tese 3). (ibid., p.412).

Ja nao ha mais lugar para o numinoso de Rudolf Otto, tanto quanto ndo ha
o mistério tremendo cujo carater inabarcavel impde ao homem uma atitude
reverencial, pois 0 homem que deve se assenhorar do mundo tem de enxergar em

todo e qualquer restraint, um obstaculo ilusério que, na realidade, néo € senéo o

produto da realidade social. Mas se assim &, a esséncia do mundo se diluiu no

more to this situation than the mere mood of homelessness, forlornness, and dread. The
indifference of nature also means that nature has no reference to ends. With the ejection of
teleology from the system of natural causes, nature, itself purposeless, ceased to provide any
sanction to possible human purposes. A universe without an intrinsic hierarchy of being, as the
Copernican universe is, leaves values ontologically unsupported, and the self is thrown back
entirely upon itself in its quest for meaning and value. As functions of the will, ends are solely my
own creation. Will replaces vision; temporality of the act ousts the eternity of the "good in itself."
This is the Nietzschean phase, of the situation in which European nihilism breaks the surface.”



ambito do social, no qual tudo € visto como mera criacdo humana; e o homem que
se achou antes cindido, inebriado pela ilusdo religiosa e idealista, deve agora
recobrar aquilo que julgou outrora pertencer a Deus, e se afirmar como aquele que
“‘move-se ao redor de si mesmo como ao redor de seu sol verdadeiro” (ibid.,
p.414). Nesse sentido, o0 mundo de Deus ndo € simplesmente substituido pelo
mundo do homem. E algo mais, pois na revolta gnéstica contra Deus, tudo quanto
outrora foi atribuido a Deus, € agora compreendido como uma projeg¢ao do proprio
homem, sendo Deus tudo aquilo que, por direito, era na verdade o homem. Nas

palavras de Voegelin:

Nao é suficiente, portanto, substituir o antigo mundo de Deus por
um novo mundo do homem: o préprio mundo de Deus deve ter
sido um mundo do homem, e Deus uma obra do homem que,
portanto, pode ser destruida se impedir o homem de reinar sobre a
ordem do ser. O assassinato de Deus deve ser feito
retroativamente de maneira especulativa. Esta é a razdo pela qual
o "ser-de-si-mesmo" do homem (Durchsichselbstsein) ¢ o ponto
principal na Gnose de Marx. E ele obtém seu suporte especulativo
da explicagdo da natureza e da hist6éria como um processo no qual
o homem cria a si mesmo até sua plena estatura. O assassinato
de Deus, entdo, é da esséncia mesma da recriagdo gnostica da
ordem do ser. (VOEGELIN, 2000. p.279)?"2.

Como a “esséncia mesma da recriagdo gnostica® consiste sempre no
querer “‘uma recriacdo da ordem do ser”’, somente apds a qual ele se fara a nova e
unica fonte da ordem, os seus esforgos deverao ser integralmente empregados
contra todas as formas de dependéncia diante de “autoridades externas”. Nessa
guerra contra as autoridades externas, o evento que representou o marco historico
mais marcante para a historia da politica moderna, segundo Voegelin, teria sido a
reforma politico-religiosa encabegada por Lutero, que teria dado o primeiro passo
na direcdo de uma “independéncia de autoridades externas”, evento do qual o

proprio Marx se enxergaria como herdeiro, e ao qual Lutero teria dado inicio no

212 4t does not suffice, therefore, to replace the old world of God with a new world of man: the world
of God itself must have been a world of man, and God a work of man that can therefore be
destroyed if it prevents man from reigning over the order of being. The murder of God must be
made retroactive speculatively. This is the reason man'’s “being-of-himself” (Durchsichselbstsein) is
the principal point in Marx’s Gnosis. And he gets his speculative support from the explanation of
nature and history as a process in which man creates himself to his full stature. The murder of God,
then, is of the very essence of the gnostic re-creation of the order of being.”



sentido de uma corrente que comecara com a independéncia da autoridade
externa da Igreja e haveria de terminar com o assassinio de Deus?'®. O homem
que esta a mercé da graca de Deus nao reconhece ainda, alienado que esta, o
fato de que o homem real — que vem a ser o homem socialista —, € o homem
total. Com isso, quer Marx dizer que ele ndo deve mais estar cindido, isto €, ndo
deve mais enxergar aquilo que é produto de sua agdo como algo externo do qual
ele nada é sendo um servo dependente. O homem € o senhor, e, por esta mesma
razao, nao deve reconhecer nenhuma outra coisa acima de si a qual ele deva a
sua existéncia. Como condi¢do sine qua non da “libertagdo da propriedade” (ibid.,
p.427), em vista da qual a revolugdo é preparada, o homem nao mais deve
dobrar-se diante de Deus nem se deixar entorpecer pelo aroma opioide da
metafisica. Ndo. A guisa de manter-se de pé, o homem ndo mais devera a sua
existéncia a ninguém, exceto a si proprio. A esse respeito, referindo-se ao Marx
dos Manuscritos Econémico-filosoficos, diz Voegelin:

Os ‘"individuos totais" ou (em outros contextos) "o homem
socialista” é o escopo da histéria. O homem tem de
reconquistar-se completamente de sua alienagdo a fim de
tornar-se o ser perfeitamente livre e independente que em
esséncia ele é. A "libertacdo da propriedade" é o ultimo ato deste
drama. Voltemo-nos agora para uma passagem em que Marx
formulou concisamente a conexido entre sua ideia de revolugao
social e sua revolta original contra Deus. "Um ser é independente
apenas quando se firma em seus proprios pés; e firma-se em seus
préprios pés apenas quando ndo deve sua existéncia a ninguém,
sendo a si mesmo." Um homem que vive pela graga de outro
alguém €& dependente; e vivo o mais completamente pela graga de
outro alguém quando ele “criou minha vida", quando a fonte de
minha vida esta fora de mim. (VOEGELIN, 2019. p.427).

23 Dira Voegelin (2019. pp.416-418): “Para Marx, referindo-se a producéo intelectual alema do
movimento idealista, teria, de fato, se libertado, no nivel politico, da religido, e isso porque essa
libertacdo ja havido sido posta em marcha pela revolugdo de Lutero, a qual Marx compreende em
termos de uma luta do leigo contra o sacerdote. Conquanto, de fato, Lutero tenha dado inicio a
derrocada dessa “autoridade” externa, a manteve, ainda, em nivel privado: “A revolugéo de Lutero
foi o primeiro passo de uma revolugdo alema. Ele rompeu com a fé na autoridade, mas em seu
lugar pds a autoridade da fé”. Para Marx, isso seria o indicio de que o que as outras nagdes
fizeram, isto €, o que conseguiram mediante suas revolugbes anticlericais, os alemaes pensaram.
(Critica a Filosofia do Direito em Hegel). Nem mesmo essa libertagéo politica se deu na Alemanha,
e é especialmente por isso que a “especulagao” politica alema péde ir tdo longe.



O assassinio de Deus é mais que a mera eliminagdo de um concorrente ao
qual o super-homem se substitui, pois, ja dissemos, 0 assassinio de Deus, mais
que isso, corresponde ao reconhecimento de que Deus, ao fim e ao cabo, nao
passou de uma mera projecdo humana e que, portanto, o homem é que era a
fonte da qual emanava Deus e n&o o contrario. Mas se assim €&, se a meta
fundamental do homem socialista €, como diz Talmon (1960. p.223), recriar um
mundo inteiro “como objeto de necessidades, fonte de estimulos, veiculo de
auto-expressado para o homem verdadeiro, homem livre e ndo mais dependente

das forcas externas fatais, como Deus e Mamom™?'*

, entdo tudo quanto o faca
lembrar do ser transcendente, pelo qual até aqui o homem se viu acanhado, sera
veementemente evitado, assim como toda inquiricao filoséfica que possa conduzir
a ele sera tenazmente proibida. Numa descricdo bem préxima da leitura de
Voegelin, Jacob L. Talmon ainda observa como, em Marx, o apocalipse de Deus, i.
e., a revelacao do divino, da lugar ao despontar, ao revelar-se, e, ao fim e ao cabo,

ao apocalipse do homem:

Na falta de entendimento do processo pelo qual a humanidade cria
0 seu proprio mundo e perpetua a si mesma por meio de um
esforgo social continuo, homens cairam no conto de um Criador do
céu e da terra. Logo eles aprenderdo que a humanidade é a sua
propria Criadora, seu proprio Deus, e sua terra e céu. (ibid.,
p.224)%",

Que a humanidade deva ser o seu proprio Deus, sendo o homem o Criador
de mundos, e, inclusive, do proprio Deus, €, para Voegelin, o sintoma mais claro
do apocalipse do homem, que, conforme a sua leitura, ndo é sendo o carater
fundamental daquilo a que ele por muito tempo chamou gnosticismo moderno.
Importa notar, o velho gnosticismo, do qual a versdo moderna constitui uma
continuidade é caracterizado por uma fé “no Deus ‘estrangeiro’ e ‘desconhecido’

que vem ao auxilio dos homens, envia-lhes mensageiros, e lhes mostra o caminho

214 41 ] to open up the whole world as object of needs, source of stimuli, vehicle of self-expression
to true man, man emancipated from bondage to fatal external forces, like God and Mammon”

215 “l acking understanding of the process whereby mankind creates its own world and perpetuates
itself through continuous social effort, men fell back upon the idea of a Creator of heaven and earth.
They will soon learn that mankind is its own Creator and God, and its earth is its heaven.”



para fora da prisdo do Deus maligno deste mundo” (VOEGELIN, 2000. p.255).2'
Ja o gnosticismo moderno, por outro lado, seria caracterizado nido pela fuga desse
mundo que jaz no maligno, mas por sua retificagao através da acado do homem, o
qual passa, de uma estado de alienagdo — em que Deus esta fora dele —, ao
estado em que ele préprio se reconhece, na superacdo da alienagdo, como a
unica fonte de ordem da qual tudo o mais provém, ai incluido o préprio Deus. O
homem passa a ser o Deus por cujas maos o mundo sera retificado, estagio no
qual a gnose chega somente depois de uma releitura a luz da qual toda a historia
da humanidade passa a ser compreendida como um movimento em dire¢cao a um
ponto culminante, que, curiosamente, € o ponto no qual invariavelmente se

encontra o pensador gnostico. Diz Voegelin:

No gnosticismo moderno, isso € realizado através da suposicao de
um espirito absoluto que, no desdobramento dialético da
consciéncia, procede da alienagcdo para a consciéncia de si
mesmo; ou através da suposicdo de um processo
dialético-material da natureza que, em seu curso, leva da
alienagao resultante da propriedade privada e da crengca em Deus
para a liberdade de uma existéncia plenamente humana; ou
através da suposicdo de uma vontade da natureza que transforma
o homem em super-homem." (VOEGELIN, 2000, p. 255)"7

Numa religido intramundana, o homem se torna o homem-Deus, ou, para
ser mais preciso, alguns homens sao imantados de um poder divino diante do qual
o restante dos homens tém reverencialmente de se curvar. Conquanto permaneca
inalterado o conteudo do que durante certo tempo se chamou de gnosticismo ao
longo da obra de Voegelin — isto que queria significar o movimento espiritual de
revolta contra Deus no qual o homem é divinizado e a quem se passa a atribuir o

poder sobre a terra que outrora os homens julgavam possivel somente a Deus —,

216 “1...] is accomplished through faith in the “alien,” “hidden” God who comes to man’s aid, sends
him his messengers, and shows him the way out of the prison of the evil God of this world (be he
Zeus or Yahweh or one of the other ancient father-gods)”

217 “In modern Gnosticism it is accomplished through the assumption of an absolute spirit that in the
dialectical unfolding of consciousness proceeds from alienation to consciousness of itself; or
through the assumption of a dialectical-material process of nature that in its course leads from the
alienation resulting from private property and belief in God to the freedom of a fully human
existence, or through the assumption of a will of nature that transforms man into superman.”



Voegelin passa a chamar essa revolta, especialmente a partir do IV volume de
Ordem e Histdria, de revolta egofanica.

Sob o auxilio dessa nova terminologia, quer Voegelin apontar para uma
revolta contra a experiéncia teofanica, da manifestagéo de Deus, em cujo lugar se
reafirma a experiéncia egofanica, na qual o homem surge como o assassino de
Deus. O termo, em linhas gerais, quer ainda mais enfatizar a distingdo entre as

duas experiéncias. Nas palavras de Voegelin:

Apenas recentemente [na Era Ecuménica, vol. 1V] desenvolvi o
conceito de "revolta egofanica", para designar a atitude que faz da
epifania do ego a experiéncia fundamental, eclipsando a epifania
de Deus na estrutura da consciéncia classica e cristd. Na Nova
ciéncia da politica, eu ja usara o termo apocalipse do homem para
abordar esse problema. Na ocasido, queria enfatizar a descoberta
das possibilidades humanas que caracteriza o periodo moderno. A
descoberta aconteceu, sem duvida, mas enfatiza-la isoladamente
seria deixar de lado o seu contexto reducionista. O preco da
descoberta do homem era a morte de Deus, como o fendbmeno foi
chamado por Hegel e Nietzsche. O termo revolta egofanica, que
supde uma distingdo entre essa experiéncia do ego exuberante e a
experiéncia da constituicdo teofanica da humanidade, € a melhor
solugdo terminolégica que pude encontrar até o momento.
(VOEGELIN, 2008. p.107).

No fundo, a revolta gnostica sempre foi animada pela hudbris, pelo ego
humano que eclipsa a presenca do ser transcendente, do divino cuja cabecga o
revoltado tem de guilhotinar a guisa de fazer-se o senhor inconteste do universo.
Para Voegelin, ja havia no jovem Marx, na sua tese de doutoramento, essa
disposicdo prometeica de livrar-se dos deuses como condi¢do para se tornar um
deles. Como ja indicava a posi¢ao de Engels, o ens realissimum é agora uma
realidade empirica, mas somente porque deixou de ser algo do qual os deuses e a
metafisica tinham a posse. A coisa toda esta ca embaixo, ao rés do chao, onde,
supdem Marx e Engels, os homens, a maneira de Prometeu, devem ser senhores.
Ja havia, portanto, no jovem Marx, a “obsesséo libidinosa™'® por influéncia da qual
o pensador impde o seu desejo como a ordem geral do mundo — desejo seu que

encontra pelo caminho ndo poucos obstaculos, entre os quais a figura de Deus,

218 \er a esse respeito VOEGELIN, 2014, especialmente a segunda seg&o do capitulo quinto.



cuja morte, por essa razao mesma, sera mais que nunca imprescindivel. A revolta
egofanica, portanto, era o impulso ja do jovem Marx, cujas ideias aqui analisadas
ja se encontravam bem desenvolvidas na tese sua intitulada Differenz der

demokritischen und epikureischen naturphilosophie. Nas palavras de Marx:

A filosofia ndo esconde isso de ninguém. A confissdo de Prometeu
— AmAw AOYWw, TOUG TTAvTag €xBaipw Beoug [numa palavra, odeio
todos os deuses]™™ — & sua propria confissdo, seu proéprio dito
contra todos os deuses celestiais e terrenos que ndo reconhecem
a autoconsciéncia humana como a divindade suprema. Nao pode

haver nenhum outro deus ao lado dela. (MARX, 2018. p.23)
Mesmo ai, a filosofia j& se mostra de todo fechada a realidade do ser, do
qual ela precisa abrir mao, para mais facilmente poder se concentrar na
autoconsciéncia humana, como a “divindade suprema” de que tudo provém e
acima da qual outra ndo ha. O comentario de Voegelin a essa passagem de Marx
torna suficientemente claro o problema com o qual nos ocupamos aqui, pois a
religidao substitutiva a qual autores messianicos a exemplo de Marx dao origem
precisa, como ja dissemos, romper obstinadamente com a religido velha para a
qual o realissimum €& experienciado como algo para além da consciéncia humana
— justamente o “para-além” que o homem divinizado, assassino dos deuses,

precisa rejeitar a todo custo. Diz Voegelin:

Especificamente, a gnose marxista expressa-se na convicgédo de
que o movimento do intelecto na consciéncia do eu empirico é a
fonte dltima de conhecimento para a compreensao do universo; a
fé e a vida do espirito sdo expressamente excluidas como fonte
independente de ordem na alma. Ademais, esta convicgao é desde
o principio acompanhada de uma atitude de revolta contra a
“religido” como uma esfera que reconhece a existéncia de um
realissimum para além da consciéncia humana. [grifos nossos]
Esta é a posicdo marxista como aparece na dissertacdo doutoral
de 1840-1841. (VOEGELIN, 2019. p.405)

Ai esta. O realissimum como uma ordem independente do homem, para o
qual Atenas e Jerusalém se abriram, ou, dito de outro, o ser transcendente cuja
experiéncia tdo bem articulam a filosofia e a revelacéo, sdo aqui tudo quanto deve
Marx rejeitar com uma obstinacao e fervor distintamente religiosos. Como, assim

vimos, o ser transcendente foi o mero artificio, 0 mero aroma com qual o homem



quis perfumar e, portanto, mascarar a realidade malcheirosa na qual esteve
mergulhado, toda a via que ensaie uma recondugao a ele devera ser interditada. A
critica de Marx a religidao é, por tabela, uma critica a filosofia que tem como
questado decisiva a pergunta pelo ser transcendente. E a pergunta pelo ser
transcendente deve ser violentamente evitada porque ela confronta o pensador
messianico com o perigo do qual ele quer a todo instante se livrar: a realidade do
ser transcendente. A pergunta de Schelling, que, para Voegelin, como vimos no
subtépico 5.1, carrega consigo a esséncia mesma do filosofar e conduz o filésofo
a uma fonte de ordem independente dele, é a pergunta por intermédio da qual a
alma se abre para a ordem independente do ser. Mas se essa ordem da qual o
homem se vé participe, e ndo senhor, pde em cheque os poderes dos quais
precisa se revestir o pensador revoltado, cujo desejo tem de se impor a tudo que
esta fora de si préprio, ela devera ser cercada de proibicdes, como se faria a uma
heresia que punha em duvida os poderes supostamente ilimitados com que o
homem-Deus egofanico se julgou equipado. E neste momento que Voegelin
identifica os motivos pelos quais Marx precisou cair no antifilosofismo, pois se a
filosofia tem como carater essencial o tipo de inquiricdo que vimos na pergunta de
Schelling, e se essa inquiricdo conduz a um plano do qual o homem néo é senhor,
toda proibigdo a questdo filosofica por exceléncia devera ser diagnosticada de
antifilosofismo. O fazer perguntas bem pode ser o caminho que leva ao plano
divino-transcendente da realidade, e é precisamente por isso que deve ser

proibido?'®. Diz Voegelin:

2% De modo a despistar essa dimens&o perdida do transcendente, sobre a qual ndo mais se
permite perguntar, é criada toda uma segunda realidade. O tipo de argumentagédo docetoldgica,
que vimos anteriormente, e que é s6 aparentemente consistente, é ja o desdobramento dessa
segunda realidade na qual, como senhor inconteste, o filésofo revoltado busca se fechar. Na busca
por se fechar, haveria implicita uma tentativa de se defender contra a inquiri¢io filoséfica capaz de
penetrar as muralhas atras das quais se esconde o revoltado. Como nota o professor Mendo
(2010. p.238): “Para camuflar a perda da dimensado transcendente, a consciéncia alienada
desenvolve urna estratégia compensatéria; constroi urna segunda realidade, segundo a férmula de
Robert Musil, e substitui o questionamento da metaxy por um modo deficiente de existéncia.”.
Exemplos desses grupos, movimentos ou atitudes da clausura, isto €, movimentos cujo trago mais
decisivo é o fechamento ideoldgico contra a realidade do ser a qual conduz zeteticamente a
filosofia, serdo (ibid., p.238): “optimismo, pessimismo, niilismo, egoismo, altruismo e surgem
ideologias como liberalismo, conservadorismo, egoismo, e surgem ideologias como liberalismo,
conservadorismo, socialismo, comunismo, positivismo, capitalismo, consumismo, etc.”



A recusa de perceber tornou-se para mim o conceito central para a
compreensdo das aberragdes e deformacgdes ideoldgicas. Ela se
manifesta nas situagdes mais diversas. A mais interessante delas,
do ponto de vista historico, € a proibigao formal de fazer perguntas
reivindicada por Marx e Comte. Se alguém questionasse sua
doutrina ideoldgica, levantando a questdo do plano divino da
realidade, Comte recomendaria que nao levantasse questbes
ociosas ("questions oiseuses"), enquanto Marx lhe mandaria calar
a boca e tornar-se um "homem socialista" ("Denke nicht, frage
mich nicht" - "Nao pense e nao me faca perguntas"). (VOEGELIN,
2008. p.145).

A questao do plano divino da realidade é a questdo mesma da tensao, que
€ a experiéncia da relagdo entre o homem e o divino, e que pde sempre em
marcha a reflexdo filosofica, a qual, por ndo se colocar acima da tenséo,
prossegue aberta, e aberta para a experiéncia que é ela propria openness,
abertura — uma experiéncia, enfim, do plano transcendente da realidade. O
pensador revoltado, cuja missdo é impor a todos o seu estado de alienagao,
precisa recorrer a proibicao da inquiricao filoséfica como meio de evitar a implosao
do sistema ideoldgico, sistema que mais deve parecer uma prisdo, quanto mais
urgente for a necessidade de vedar a abertura para o ser todas as

possibilidades?®. Marx, portanto, precisa recusar a tensdo somente para mais

220 Se a proibigdo fundamental € a proibigéo da inquirigéo filosofica, ela, contudo, se expande muito
para além da proibigdo teorética e culmina na repressado e assassinatos reais. Como observa o
professor Mendo (2010. p.239): “A proibigdo-de-perguntar toma os mais variados modos: siléncio,
revisionismo, tabus, desatengdo as criticas fatais, difamacéo pessoal e, enfim, a perseguicdo
violenta dos dissidentes, até culminar no assassinato pessoal e na liquidagdo em massa. As
medidas de interdi¢cdo e perseguicao a vida consciente sdo muito variadas.” Como essa proibicao
se torna a conditio sine qua non para a magnanimidade do futuro radiante, todos os meios para
conserva-la poderado ser utilizados. O pensador gnéstico esta de tal modo em posse de uma
perfeicdo, que, em nome dela, tudo sera permitido. Ha aqui, novamente, mais um paralelo com
grupos gnoésticos medievais, segundo ira reconhecer Norman Cohen. Ao referir-se aos Sufis,
movimento gnéstico bem conhecido na Espanha do séc. Xll, o autor aponta para a relagao entre se
crer em posse ou revestido de uma perfeicdo sobre-humana e a tendéncia de se enxergar numa
posicdo para além do bem e do mal. Diz Cohn (1970, p.151): “[...] uma vez que emergiam de seu
noviciado, esses sufis entravam em um reino de total liberdade. Renunciando ao aprendizado de
livros e as sutilezas teoldgicas, regozijavam-se no conhecimento direto de Deus - de fato,
sentiam-se unidos a esséncia divina em uma unido muito intima. E isso, por sua vez, os libertava
de todas as restricbes. Cada impulso era experimentado como um comando divino; agora podiam
se cercar de posses mundanas, agora podiam viver no luxo - e agora, também, podiam mentir,
roubar ou fornicar sem remorsos de consciéncia. Pois, uma vez que a alma estava totalmente
absorvida em Deus, os atos externos nao tinham importancia.”[...] once they emerged from their
noviciate, these Sufis entered a realm of total freedom. Disclaiming book-learning and theological
subtleties, they rejoiced in direct knowledge of God - indeed, they felt themselves united with the
divine essence in a most intimate union. And this in turn liberated them from all restraints. Every
impulse was experienced as a divine command,; now they could surround themselves with worldly



facilmente poder se colocar acima dela, como o senhor que olha a criacdo desde
fora. Antifilosofia é, portanto, o diagndéstico de uma atitude que recusa
obstinadamente qualquer das realidades que vimos Marx descartar em fungao de
sua “aparente” independéncia da autoconsciéncia humana. Ou seja, a guisa de
impor a sua vontade sobre tudo e todos, o plano divino da realidade, para o qual
se abrem a revelagcdo e a filosofia, deve ser invariavelmente suprimido. Nas

palavras de Voegelin:

O objetivo desse diagndstico é descobrir que parte da realidade foi
suprimida para tornar possivel a edificacdo de um falso sistema.
As supressdes podem ser de varios tipos, mas um item que é
sempre excluido é a experiéncia da tensdo do homem em dire¢cao
ao plano divino de sua existéncia. Se a consciéncia da tensao
existencial é a experiéncia decisiva que o idedlogo precisa afastar
para impor seu estado de alienacio a todos os demais, o problema
da consciéncia dessa tensdo passa a ser central para a reflexao
filoséfica. (ibid., pp.145-146).

Se o idedlogo precisa imprescindivelmente afastar a experiéncia da tenséo
que conduz ao plano divino, toda a fonte de ordem passara a residir na dimensao
egoica do pensador, pois, como ja dissemos, sendo o plano divino tudo aquilo que,
estando fora do homem, deve ser superado com vistas a um dominio mais pleno
sobre um mundo do qual o homem passa a se ver como criador, entdo o
famigerado materialismo acaba melhor descrito como uma egofania, que s6 pode
prosseguir depois de se livrar dos percalcos da teofania. Dito de outro modo, na
auséncia de toda realidade substantiva, toda resisténcia exterior tera de se

dissolver, de se fluidificar diante da unica forga irredutivel: a agao transfiguradora

possessions, now they could live in luxury - and now, too, they could lie or steal or fornicate without
qualms of conscience. For since inwardly the soul was wholly absorbed into God, external acts
were of no account.”
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do agente revolucionario®'. Ndo a toa, na introdugdo de David Walsh a Crise e

Apocalipse do Homem (VOEGELIN, 2019. p.29), |é-se o seguinte:

Essa foi a realizagcdo do "materialismo" mais candido de Marx, que,
como aponta Voegelin, dificimente pode ser considerado
materialista. Se tudo que é fixo foi eliminado da realidade, entédo é
dificil insistir que o material representa o substratum irredutivel. Ao
contrario, a realidade tornou-se um meio totalmente fluido ("tudo o
que ¢é soélido desmancha no ar") em que as fronteiras da
transfiguragéo foram eliminadas.

Ao fim, a guerra contra a metafisica se revela a guerra contra o “fora” da
consciéncia humana, pela qual tudo, doravante, devera ser posto e criado. O
homem €, a partir da critica de Feuerbach a teologia, a verdadeira da fonte de
onde Deus tirava a sua forgca; em Marx, como ja se lia na tese de seu
doutoramento, o homem livre é aquele que a plenos pulmdes brada contra os céus
a confissdo de Prometeu: dmAw Adyw, roug¢ mavrag ExBaipw Bcoug. Na contramao
da confissdo do Santo, personagem de Assim Falou Zaratustra: “agora amo a
Deus; ndo amo os homens. (NIETZSCHE, 2016. pp. 22-23)”, a revolta egofanica
tem a sua bem emblematica maxima: s6 se ama os homens, apos cair morto
Deus. Todo o polo divino da realidade precisa ser eclipsado pelo lado egofanico e
humano da relacdo, como condicdo imprescindivel para a conquista final da

liberdade, o que somente se consegue depois de se fazer fluidificada toda a

221 O carater egofanico de Marx ficaria ainda mais evidente em alguns marxistas a exemplo de
Gramsci. Ao rejeitar um marxismo fatalista de tipo cientificista propagado, como ja dissemos em
outra parte, por Nikolai Bukharin, Gramsci reafirma a predominancia da agéncia ativa e livre da
mente face a qualquer fonte externa da qual ela fosse dependente. Sera a predominancia,
portanto, do plano egdico do agente. Assim diz Femia (1981. pp.70-71): “A realidade n&o deve ser
entendida como um dado objetivo puro, externo ao homem; ela 'ndo existe por si mesma', em si e
para si mesma, mas em uma relagdo histérica com os homens que a modificam. etc. [...] O
pensamento humano, entdo, ndo pode ser reduzido a uma atividade 'receptiva’; ha uma
interdependéncia dialética entre 'ser' e 'pensar’. Apos Kant e Hegel terem apontado para "o papel
criativo da mente na formagdo do mundo da experiéncia presente na consciéncia individual, o
sensacionalismo ingénuo dos marxistas ortodoxos pareceu a Gramsci um grande retrocesso.”
“Reality must not be construed as pure objective datum, external to man; it 'does not exist on its
own’, in and for itself, but in an historical relationship with the men who modify it. etc. [...] Human
thought, then, cannot be reduced to a 'receptive' activity; there is a dialectical interdependence
between 'being' and 'thinking'. After Kant and Hegel had pointed to"the creative role of the mind in
shaping the world of experience present to the individual consciousness, the naive sensationalism
of the orthodox Marxists seemed to Gramsci a giant step backwards.”



pretensa fixidez metafisica que sufocava no homem o poder e a grandeza que ele

equivocadamente projetava em Deus. Dira Voegelin:

No que diz respeito a divindade de Deus, os simbolos
engendrados por eventos teofanicos tém que ser entendidos como
projecbes de uma consciéncia autorreflexiva imperfeitamente
desenvolvida; no estado de autorreflexdo perfeita (Hegel) Deus
esta morto (Sade, Hegel), e se nao esta suficientemente morto tem
que ser assassinado (Nietzsche), de sorte que o homem-Deus
egofanico ou super-homem (Feuerbach, Marx, Nietzsche) pode
estabelecer o dominio final de liberdade na histéria. Uma "histéria"
radicalmente egofanica é construida com a intengédo de n&o deixar
espaco para experiéncias teofanicas e sua simbolizagao.
(VOEGELIN, 2014a. p.332)%2,

As experiéncias teofanicas fariam retornar as barreiras pelas quais o
homem-Deus se veria limitado. Esse homem deificado, por cujo decreto a
realidade sera a qualquer momento transfigurada, tera, portanto, de afastar
pertinazmente, sob pena de toda a armadura contra os deuses celestiais vir
abaixo, a pergunta fundamentalmente filoséfica por intermédio da qual se pode
enxergar para além das barreiras. Ora bem, se assim &, resulta agora ainda mais
clara a relagédo entre a revolta egofanica e o antifilosofismo: se a filosofia abre para
a consciéncia do filésofo a realidade do ser transcendente, ao qual o homem se
liga como a uma corrente que se suspende numa regiao fora e independente dele
préprio, seu exercicio sera intransigentemente proibido. O retorno a filosofia traz

de volta a questédo que gira em torno da ordem pela qual o homem é transcendido,

222 Se a turbuléncia de teofania cede a revolugéo de egofania, a realidade de historia teofanica tem
que ser eclipsada por uma histéria egofanica imaginaria concebida para culminar na
autorrealizacido apocaliptica do pensador, como nas "filosofias da histéria" de Condorcet, Comte ou
Hegel. [...] Se "histdéria" é para culminar na egofania do respectivo pensador, é necessario que haja
sido histéria egofanica desde o comecgo. A fim de criar essa histéria imaginaria, os eventos
teofanicos tém que ser reconstruidos como eventos egofanicos; e para essa finalidade a realidade
da metaxia tem que ser levada ao desaparecimento. No que diz respeito a humanidade do ser
humano, a maturidade do classico spoudaios e do teleios paulino tem que se tornar um estado de
imaturidade, de homens envolvidos na escuriddo por ideias teolégicas e metafisicas, de modo que
o estado da "ciéncia" egofanica (Fichte, Hegel, Comte, Marx) pode aparecer como a perfeicdo de
uma maturidade previamente pretendida, porém apenas imperfeitamente realizada. Dai, quando as
variedades de histéria egofanica vieram a dominar o clima de opinido, como dominam em nosso
tempo, ndo surpreendentemente a "historicidade" de Cristo converteu-se num problema para
pensadores, inclusive um grande numero de tedlogos, os quais sucumbiram ao clima. (ibid.,
p.332-333).



a saber, a do ser supramundano, e se liga decisivamente ao que temos aqui
chamado de antifilosofia e revolta egofanica: trata-se, ainda aqui, da proibicédo de
uma inquiricdo que conduza a uma ordem da qual, contra as interdigbes de Marx,
o homem seria dependente — uma ordem, portanto, sobre a qual sua disposi¢cao

egoica n&o poderia exercer controle:

A criacdo, reflete tristemente Marx, € uma ideia que esta
profundamente arraigada na consciéncia do homem. "O ser por si
da natureza e do homem ¢é inconcebivel para ele porque contradiz
todas as experiéncias tangiveis (Handgreiflichkeiten) da vida
pratica. O homem conhece-se a si mesmo como uma ligagcao na
corrente do ser, e necessariamente perguntara: onde se suspende
essa corrente? E o que podemos responder ao perguntador
importuno? Marx da a mesma resposta que Comte: nao fagas tais
perguntas; sdo "abstragbes", ndo tém "nenhum sentido"; fixa-te a
realidade do ser e do devir!l Como no caso de Comte, no momento
critico somos confrontados pela exigéncia de nao formular
perguntas vas. O homem que nao formula tais perguntas €&, por
definigdo, “o homem socialista”. (VOEGELIN, 2019. p.427).

Vimos entdo que, no processo de redivinizagcao do politico, toda a dimenséao
para a qual a experiéncia religiosa tradicional se abria, segundo indicavam Eliade
e Rudolf Otto, a religiosidade de tipo intramundana se fechava. Mas ndo somente
isto, pois ao passo que a ela se fechava, imitava-lhe os gestos, copiava-lhe os
cacoetes, e, no fundo, se constituia como uma Ersatz Religion, uma religido
substitutiva cuja experiéncia ndo apenas nega a transcendéncia do realissimum,
mas O recupera numa perversao imanentista. Vimos também que, segundo a
argumentagdo de Voegelin, a revolta egofanica de Marx precisa culminar no
antifilosofismo: ”"a alma de Marx estd demoniacamente fechada a realidade
transcendente. Na situagdo pos-hegeliana, critica, ele ndao consegue
desenredar-se das dificuldades, pelo retorno a liberdade do espirito” (ibid., p.439).
Mas nao consegue retornar a liberdade do espirito porque para a revolta
egofanica, na pretensao de afirmar o homem como o senhor absoluto do mundo, a
realidade do espirito tem de ser banida como um obstaculo a ser vencido antes da
transfiguracdo do mundo. Observa Voegelin: “de novo vemos a combinagao
caracteristica de impoténcia espiritual com o desejo mundano de poder, levando a

um misticismo mirabolante da existéncia paraclética.” (ibid., p.439).



Quanto maior a impoténcia de recobrar a experiéncia teofanica, em diregao
a qual o filésofo classico caminha, tdo mais acentuada sera a libido dominandi do
pensador em cuja mente esteja dominantemente presente o desejo de criagao do
novo homem e do novo mundo. Como as questdes metafisicas em torno da
origem e do sentido podem trazer a luz uma dimensao nao criada pelo homem e
que, portanto, confronta o pensador messianico no seu desejo mesmo de “criagao

magica”, o revoltado sempre recorre a

[...Jproibicdo ditatorial de perguntas metafisicas concernentes a
matriz do universo, perguntas que poderiam perturbar a criagao
magica de um novo mundo por trds dos muros de prisdo da
revolta. (ibid., p.439).

Dai que “Marx, assim como Comte, ndo permite uma discussao racional de
seus principios — tens de ser um marxista ou calar a boca.” (ibid., p.439). A recusa
de uma inquiricdo que abrisse a Marx uma realidade transcendente, tem por
objetivo evitar todo e qualquer limite a inten¢ao do ativista que, recusando-se viver
no nivel da criatura, precisa se elevar a condicdo de senhor e criador de seu
mundo. O mundo, bem observa Voegelin, torna-se uma prisdo imanentista dentro
da qual o ativista se cré capaz de tudo, mesmo de transformar a natureza
humana, operar uma metanoia por meio da qual o homem renascera como nova
criatura, parido pela revolugdo socialista. Como o mundo se torna essa prisdo
imanentista dentro da qual e somente dentro da qual o pensador se cré criador,
todos os seus esforgos serao para rejeitar a existéncia criatural.

Marx, portanto, dira Voegelin, “sabia que era um deus criando um mundo.
N&o queria ser a criatura. Ndo queria ver o mundo na perspectiva da existéncia
criatural”. (ibid., p.439). Mas porque a existéncia criatural implica na relagéao
tensional da pergunta pelo ser, e pelo mistério que o encobre e ndo se deixa
apanhar, motivo pelo qual a resposta definitiva jamais se achara, o ser
transcendente se vera sempre, da perspectiva criatural, em sua profundidade
inabarcavel. E é precisamente contra o mistério da criagdo que o homem-Deus de

Marx precisa se armar. Eis entdo, nas palavras de Voegelin, a razdo por que Marx



[...] rejeitava os grandes dilaceramentos do ser que se dao na
experiéncia, as dilaceragbes do homem e do mundo, do ser
imanente e da realidade transcendente, do homem e de Deus,
sujeito e objeto, acdo e contemplagdo, os dilaceramentos que
apontam para o mistério da criagao. (ibid., p.439-440)

Fruto de uma religiosidade intramundana, esse homem divinizado julga
poder ver o mundo da perspectiva do criador que esta fora dele — fora, portanto,
de um mundo do qual ele ndo é dependente, mas senhor absoluto. Quer, portanto,
“ver o mundo do ponto da coincidentia oppositorum, ou seja, da posi¢ao de Deus.”
(ibid.,p.440). Para Camus, a revolta antimetafisica que sacrifica o homem ao
homem-Deus, tem como impulso psicolégico derradeiro a vitéria sobre a morte, e
morte aqui ndo € sendo o outro do eu desse homem-Deus — aquilo que, dito de
outro modo, lhe nega e lhe opde resisténcia. Se, com efeito, a perspectiva da
coincidentia oppositorum é a perspectiva desde qual os opostos se coincidem, que
€, claro esta, a perspectiva de Deus, a cobica por enxergar o universo desde essa
perspectiva correspondera, portanto, a poder enxergar como Deus. Nesse ponto,
o homem-Deus que nutre essa expectativa é aquele que, abrindo mao de sua
condicdo intrinsecamente humana, supde superar as oposi¢gdes entre o0 eu e o
outro pela usurpacao da perspectiva de Deus. Se a morte, como o outro do eu, for
o derradeiro limite pelo qual o eu se vé confrontado, entdo sera ela o mestre
supremo, como a chamara Hegel, contra a qual inutiimente se havera de lutar. A
guisa de comentario ao drama de lonesco, Le Roi se meurt, recentemente
Byung-Chul Han identificou o desespero do rei Bérenger em face da morte com o
fato de que “[a] morte Ihe parece o inteiramente outro do eu, contra a qual ele
engrandece o eu até o ponto da monstruosidade. O eu cobre inteiramente tudo.”

(HAN, 2020. p.8). Como a morte permanece invencivel, a revolta contra ela resulta



“em uma flria cega contra tudo que ndo é o eu.” (ibid., p.8)***. O comentario
abaixo de Byung-Chul Han torna ainda mais clara a questao de que ora tratamos:

A morte que se aproxima langa o rei em uma completa impoténcia.
O seu ambiente se autonomiza [grifo nosso]. Tudo escapa a seu
poder. Nada nem ninguém quer obedecer ao seu comando.
Desesperado, ele profere comandos: “Eu ordeno que as arvores
cresgam do chdo. Pausa. Eu ordeno que o teto desapareca.
Pausa. O qué? Nada? Eu ordeno que chova! Pausa. Ainda nao
acontece nada. Eu ordeno que relampeje e que eu segure o
relampago na minha mao. Pausa. Eu ordeno que as folhas
crescam novamente. O rei tenta recolher a morte, que seria um
néo-poder-poder, em um poder [Kbnnen]. [...] A morte se anuncia
como o outro do poder. [grifo nosso] (ibid., p. 10).

A morte €&, portanto, a experiéncia em virtude da qual tudo o que esta fora
do eu se “autonomiza”, isto €, se torna um sujeito, em cujas maos 0 eu nao
passara de um impotente predicado. Ai se explicaria a revolta egofanica de Marx,
a qual, em face da morte — que é um “nao-poder-poder” —, se recolhe
desesperada pela impossibilidade de fazer, também da morte, um predicado do
sujeito prometeico que se arrogou sobre a realidade plenos poderes. Resulta
ainda mais claro o problema, quando vemos de perto a leitura que faz Camus de

Hegel, especialmente do aspecto da dialética do senhor e escravo, cuja solugao

22 A andlise de B.C. Han somada a de Camus atinge uma profundidade psicoldgica

impressionante, pois se para o primeiro, a revolta contra tudo o que ndo seja o eu surge como
resultado da invencibilidade da morte, contra a qual toda luta é va; a revolta contra a morte e em
nome da imortalidade, para Camus, implica nos assassinatos em massa do homem real e,
portanto, finito, como uma prova inarredavel da inflexibilidade da morte. Viver no nivel da
criaturalidade implica em viver sob a inarredavel teia das contradi¢cdes inerentes a finitude; se,
porém, as contradi¢cdes resistem a sede revolucionaria e dominadora de as erradicar, entdo ela se
torna objeto da vinganga revoltosa da Revolugdo. Pela impoténcia em face da morte, o crime se
volta contra os mortais. Referindo-se a Saint-Just, observa Camus (1952. p.) “Ele havia dito que
todos os crimes vinham da tirania, que era o maior de todos os crimes, e, diante da obstinacao
incansavel do crime, a prépria Revolugao recorria a tirania e se tornava criminosa. Nao se pode,
portanto, reduzir o crime, nem as facgdes, nem o horrivel espirito de prazer; é preciso perder a
esperanga nesse povo e subjuga-lo.” “ll avait dit que tous les crimes venaient de la tyrannie qui
était le premier de tous et, devant I'obstination inlassable du crime, la Révolution elle-méme courait
a la tyrannie et devenait criminelle. On ne peut donc réduire le crime, ni les factions, ni I'affreux
esprit de jouissance ; il faut désespérer de ce peuple et le subjuguer”. A revolta contra a tirania,
uma vez que se afirma em nome da sociedade perfeita, se torna uma revolta contra a prépria
experiéncia real das criaturas finitas. Isto porque em face da sociedade perfeita, toda e qualquer
sociedade real fatalmente sera vista como criminosamente imperfeita. Como ndo vem a sociedade
perfeita, e a sociedade real permanece na mesma, esta ultima se torna o alvo do terror
revolucionario, a ela dirigido como vinganga contra uma realidade que permanece inflexivel ante o
poder do qual se supde revestido o revolucionario.



evidenciaria no filésofo a tentacdo de ver o universo desde a perspectiva da
concidentia oppositorum?**. Como aspecto central da dialética do senhor-escravo,
na Fenomenologia, observa Camus que essa relagdo tem também uma outra
faceta, que é, a saber, a da relagdo entre “o deus antigo e o homem”. (CAMUS,
1951. p.183). E como o senhor supremo, aquele sobre o qual ndo se pode exercer
dominio, acaba sendo a morte, pois “de resto, Hegel identifica o senhor supremo
com a morte absoluta.” (ibid., p.183), entdo, ao fim e ao cabo, o ataque a
metafisica e ao mistério como condicdo sine qua non para fazer do homem o
senhor absoluto, se revela uma guerra deflagrada contra a propria morte —
contra, portanto, a existéncia no nivel da kreatiirlich, da criaturalidade®®. A revolta

contra a existéncia criatural, tem como meta uma grotesca

Segunda Realidade’ imaginaria em que o mistério da realidade
césmico-divina [devera ser] ativamente abolido por homens cuja
existéncia foi desordenada por sua libido dominandi.” (VOEGELIN,
2014a. p.325).

Como esse outro do qual o homem nao se pode assenhorar sempre se
retrai num mistério que escapa as tentativas de dominio, o0 homem revoltado,
animado integralmente por sua libido dominandi, havera de se revoltar, portanto,
contra a sua propria circunstancia, da qual, enquanto homem finito e falto, ele ndo
pode jamais se livrar. A revolta é, portanto, contra exatamente o que, numa
passagem bastante esclarecedora, Ortega y Gasset uma vez disse ser o carater

decisivo da existéncia propriamente humana. Sen&o vejamos:

Em todas as suas dimensoes, nossa existéncia € um confronto
perene de dois elementos heterogéneos: o homem e seu

224 Em Hegel, o ponto no qual as oposigdes se dissolvem numa unidade a qual a mente do filosofo
tem acesso tem a ver diretamente com a sua filosofia da histéria. Sera, portanto, no ponto
culminante da histéria, que &, o ponto no qual a consciéncia do Geist se torna autorreflexiva, que
as oposicoes se dissipam. Diz Voegelin (2014a. p.123): “Hegel, entretanto, quis continuar o
simbolismo historiogenético cristdo no novo nivel de uma especulagédo neoplatdnica, imanentista,
sobre o0 Geist que dialeticamente desponta na histéria até atingir sua plena consciéncia
autorreflexiva no despertar da Revolugdo Francesa e no Império napolednico.” Sua plena
consciéncia autorreflexiva constitui o proprio fim da histéria, cujo conhecimento Hegel tem desde a
perspectiva da coincidentia oppositorum.

25 Diz Camus (1951. p.308): “Aqueles que recusam o sofrimento de ser e de morrer querem,
entao, dominar.” “Ceux qui refusent la souffrance d'étre et de mourir veulent alors dominer.”



antagonista, esse "outro" que nao é o homem e que o rodeia, o
envolve e o aprisiona, chame-se de circunstancia, ou mundo, ou
Deus, ou como se queira. Essa dualidade e contraposi¢éo é
sempre uma luta, um magnifico combate, sejam quais forem as
formas e as feicbes que adote: angustia ou alvorogo, tragédia ou
comédia. Essa polémica, que constitui a matéria mesma de que
nossa vida é feita, reside na necessidade de que o homem e o
mundo, que sdo mutuamente estrangeiros, heterogéneos, se
fagam homogéneos, se identifiquem. Quando isso acontecer, se
acontecer, a vida humana deixara a si mesma para tras
convertendo-se em divina existéncia. Porque a diferenga ultima
entre Deus e o homem consiste no fato de que, para o pobre
homem, viver significa estar numa circunstancia, portanto, em algo
que nao é ele, que lhe é alheio e estranho. Por isso passa a vida
"estranhando-se". Deus, ao contrario, existe flutuando em seu
proprio elemento: nada lhe é estranho, banha-se em si mesmo e
habita em seu proprio pais, em sua propria casa. Deus é sua
prépria circunstancia. (ORTEGA'Y GASSET, 2019. p.220).

Na sanha de romper de uma vez para sempre com o que Ortega y Gasset
chama de “circunstancia”, que ndo € sendo o outro que se contrapde ao eu do
homem, o destino do homem revoltado, haveria ainda de concluir Camus, seria a
mais crua fatalidade. “Le destin devient d'autant plus adorable qu'il est plus
implacable”??®. Nao concebe, tal a sua desorientagdo espiritual, que uma revolta
contra esse seu outro que é Deus, cujo lugar esse homem-Deus pretende ocupar,
destréi as condicdes mesmas pelas quais se poderia resistir a serviddo do
homem. O homem que se revolta contra a realidade espiritual, dispara contra si
préprio as armas que apontou na diregdo de Deus. Como uma vez notou Henri de
Lubac, por cuja obra Voegelin (2008. p.50) confessara ser “fascinado”, o homem
que se revolta contra Deus, em nome de uma “emancipagao total”, ndo logra

senao a mais crua servidao. Nas palavras de Lubac:

Ele nao percebe que Aquele contra quem ele assim blasfema e
exorciza, constitui na realidade toda a sua forca e toda a sua
grandeza. Ao fim de seus sonhos de emancipacao total, ele nao
percebe, ameacgadora e ja bem proxima, a serviddo. Tragica
ignorancia, que sem duvidas ndo cessou de dar seus frutos de
morte. (DE LUBAC, 1963. p.53)?%.

226 O destino se torna tdo mais adoravel quanto mais implacavel”.
227 41 ne voit pas que Celui qu’il blasphéme de la sorte et qu'il exorcise, fait en réalité toute sa force
et toute sa grandeur. Au bout de ses réves d’émancipation totale, il n’apercoit pas, menagante et



O homem que, como vimos, deixa de ter como destino uma bios
theoretikos, a saber, uma vida aberta em contemplagédo as verdades divinas, néo
obstante todo o seu sonho de controle e total emancipagéo, cai prostrado ante a
fatalidade do devir, ao qual ndo pode mais opor resisténcia justamente porque
abriu mao do unico meio de fazé-lo: o principio espiritual da realidade. Que destino
ha para esse homem cuja disposi¢cao Voegelin chama de egofanica e que Henri de
Lubac vé como o resultado mais bem acabado do humanismo ateu? Em que se
tera ele tornado? Ao que o francés respondera: “uma coisa desprovida de
interioridade, uma célula totalmente submergida numa massa em devir’ (ibid.,
pp.50-51)*?%, Se ao homem foi proibido, pelo que Voegelin chamou em Marx de
antifilosofismo, todo o meio de recobrar a experiéncia com o plano espiritual da
realidade, ndo se podera mais retornar a vida razdo — que para Voegelin € a vida
aberta para o transcendente —; ndo se podera, portanto, fugir a escravidao do
devir tanto quanto “nao se [podera] negar Deus e conservar a razdo”. (VOEGELIN,
2019. p.439). Dai que a futura e perfeita cidade dos homens em nome da qual
tanto esfor¢o foi empregado e tanto sangue derramado, tenha se tornado, ao fim e
ao cabo, nada sendo os totalitarismos do ultimo século, cuja marca maior foram os
assassinatos em massa. O mundo, portanto, que o homem supds poder construir
sobre o tumulo de Deus, tornou-se o cemitério dos homens. Nao é que o homem
“ndo possa organizar a terra sem Deus”, dira ainda Lubac. “O que é verdade”,
continua ele, “é que, sem Deus, ele ndo pode sen&o organiza-la sendo contra o
homem”. (DE LUBAC, pp.8-9).

déja toute proche, la servitude. Tragique méconnaissance, qui n’a sans doute pas fini de porter ses
fruits de mort.”

28 “Une chose qui n’a plus de dedans, une cellule tout entiére immergée dans une masse en
devenir.”



CONCLUSOES

A redivinizagdo do politico, parteira das religides politicas intramundanas,
corresponde a uma crise espiritual, a um esquecimento daquelas experiéncias de
abertura as quais Voegelin dera o nome de macroantropicas, as quais, rompendo
com a compacidade cosmoldgica, foi capaz de atinar para uma experiéncia de
algo para além dos cosmos, e, portanto, para além dos deuses cosmoldgicos. O
salto no ser, do qual tratamos no tdpico terceiro, trazia consigo consequéncias das
mais inovadoras para a politica ocidental: criou no interior dela, como vimos, uma
tensdo incontornavel entre o para além da ordem transcendente e o aquém da
ordem imanente. Como num primeiro momento a ultima ordem saiu perdedora, a
esfera da imanéncia, do secular, foi de todo esvaziada de sentido e o seu modo
operante passou a ser “aquele de um saeculum senescens, de uma era que
envelhece.” (VOEGELIN, 2000. p.184). Se, como bem observa John Von Heyking,
a formulagdo agostiniana das duas cidades caracteriza “a era depois de Cristo
como um Ssaeculum senescens, a antiguidade do mundo, negando ao mundo
qualquer intrinseca bondade”, donde se conclui que “[...] a histéria é apenas um
tempo enfadonho de espera antes da volta de Cristo”. (HEYKING, 2001.
pp.11-12)*°, e entdo o tipo de comportamento politico dai resultante seria
naturalmente o cultivo da paciéncia. O empreendimento nao seria, porém, nada
facil. A medida que ia Deus se retraindo em sua remota morada e relegando ao

enfado a politica dos homens®°, mais crescia a impaciéncia por uma

29 «For Voegelin, Augustine’s characterization of the epoch after Christ as saeculum senescens, the
old age of the world, denies the world’s inner goodness, and implies that history is just a boring time
of waiting before the return of Christ.”

20 Essa € a razdo pela qual também Alain Besangon dird que o gnosticismo, para ele uma
tendéncia que sempre acompanha essa evasao de Deus, é fatalmente uma constante nas religides
monoteistas. Isto porque ao retirar-se para o lugar de sua transcendéncia, a cidade dos homens se
impacientaria em face do sentimento de desamparo ao qual Deus a teria relegado. Como no
paganismo os deuses estdo suficientemente proximos dos homens, o gnosticismo nele ndo tende a
criar raizes. Sendo vejamos: “ E possivel que a gnose, como atitude do pensar, esteja presente em
todas as religides; ou seja, que todas possam experimentar uma mutagao "gndstica". Mas, como
fendbmeno histérico distinto, a gnose surge no inicio da era cristd e no &mbito das seitas
judaico-cristas. A gnose enraiza-se dificilmente em um clima pagao, onde o divino ainda nao esta
unido nem separado do mundo por sua natureza transcendente, e onde a pertenga a uma religido
nao esta, portanto, selada por um ato de fé. A gnose cristaliza-se em um clima monoteista, e tao
melhor, se o saber, por sua vez, seguiu 0 mesmo processo de reunido e unificagdo. Acompanhara
como sua sombra o judaismo tardio, o nascente cristianismo e, mais tarde, o Isla. E essa sombra



efervescéncia acalentadora tal qual aquela descrita em Atos 2, no dia de
pentecostes.

Tamanha sensacéo de desamparo nao mais se tolerava, tanto quanto se
acentuava a beira da insuportabilidade a ansiedade pela Nova Jerusalém que
Agostinho teria empurrado para o fim remoto da vida apés a morte. A revelagao
Crista, mais um evento decisivo entre aqueles que Voegelin caracterizou de salto
no ser, nao sairia de todo inculpada. Tal é o rigor investigativo de Voegelin, que ele
nao se esquiva de uma das conclusdes a que conduz sua leitura da histéria
espiritual do ocidente: o cristianismo teria 0 seu quinh&o de responsabilidade pelo
despontar da principal tendéncia da qual se alimentaram os regimes totalitarios do
século XX: a revolta gndstica. Ora bem, ainda conforme Heyking, no que toca a
causa mesma do estado espiritual que deu marcha ao gnosticismo, saindo de
cena Deus, “[a] percepc¢do da vacuidade do mundo deu origem as tentativas
impacientes de conferir-lhe sentido por meio das varias formas de milenarismo,
alquimia, gnosticismo, e ideologia revolucionaria.” (ibid., p. 12)?*'. Se, por um lado,
a tensao acentuada pela revelacao crista entre a Cidade de Deus e dos homens
tinha o mérito de relativizar a realidade politica imanente, por outro, portava
consigo uma “secreta fraqueza” no sentido exato em que nao oferecia “consolagéo
na Terra, nem muito menos na vida politica, que esta subordinada a missao
espiritual da Igreja e irremediavelmente vinculada a nossa natureza decaida.”
(LILLA, 2018. p.46). A secreta fraqueza teria sido exposta pela revolta gndstica,
animada precisamente pela impaciéncia em torno da consolagdo plena que a
revelagdo sé projetava no além-mundo. A certa altura, dira Mark Lilla, num

comentario a abordagem voegeliniana da politica moderna, o enfado foi tal que

nunca os abandonard”. (BESANCON, 1980. p.24). “Es posible que la gnosis, como actitud del
pensar, esté presente junto a todas las religiones; es decir, que todas puedan experimentar una
mutacién «gndéstica». Mas, como fenémeno histérico distinto, la gnosis nace al comenzar la era
cristiana y en el ambito de sectas judea-cristianas. La gnosis arraiga dificimente en un clima
pagano, donde lo divino no esta todavia unido ni separado del mundo por su naturaleza
trascendente, y donde la pertenencia a una religion no queda, por tanto, sellada por un acto de fe.
La gnosis cristaliza en un dima monoteista, y tanto mejor, si el saber, por su parte, ha seguido el
mismo proceso de reunién y de unificaciéon. Acompariara como su sombra al judaismo tardio, al
naciente cristianismo y, mas tarde, al Islam. v esta sombra nunca les abandonara.”

B1 “The perception of the world’s emptiness gave rise to impatient attempts to give it meaning
through various forms of millenarianism, alchemy, gnosticism, and revolutionary ideology.”



“[...] os cristdos europeus se cansaram de esperar; carentes da “energia espiritual
para a heroica aventura da alma que é o cristianismo”, rebelaram-se e decidiram
construir seu paraiso na Terra, recorrendo a seus proprios poderes.” (ibid., p.46).

“‘Recorrendo aos préprios poderes”, tal seria a maxima com que se poderia
descrever fidedignamente a revolta gndstica de que fala Voegelin. A precariedade
da existéncia de tipo peregrinal foi tdo agudamente sentida, que o gnosticismo
teria se tornado o meio por exceléncia de se pensar a politica na era moderna.
Ainda Lilla, “Assim nasceu a era moderna, por meio de uma gndstica
‘imanentizagdo do escaton cristdo’ — vale dizer, da busca do milénio no aqui e
agora politico.” (ibid., p.46). Observada a critica de Voegelin ao que ele
diagnosticara de gnosticismo, revolta gnéstica e, mais tarde, de revolta egofanica,
ao leitor desatento pode dar a entender que Voegelin se acharia inserido entre
aqueles autores reacionarios aos quais Lilla (2018) atribuiu em seu livro homénimo
a pecha de mente naufragada. Por mente naufragada se deve entender a
disposicdo reacionaria de identificar em toda a parte, da perspectiva
presentemente historica do observador, somente crises e ruinas e, a guisa de
supera-las, retroceder a uma idilica era dourada da qual a humanidade teria se
apartado. E se a mente naufragada narra a disposicdo de se voltar para a era
dourada passada, a Mente Imprudente (2017), titulo de um outro ensaio seu,
conforme aponta Lilla, definiria a disposicao de projetar a era dourada no futuro,
na qual a humanidade s6 poria os pés depois de haver destruido todo o mundo
presente. Voegelin, seguimos com Lilla, se deve achar entre os autores nem-nem,
cuja atividade intelectual ndo se dobra nem responde nem a uma disposi¢ao, nem
a outra. Seu empreendimento filosofico, portanto, € um empreendimento livre,
motivado somente pela insaciavel curiosidade que manifestou o autor ao longo de
sua carreira.

O assinalado abandono das ordens macroantropicas, portanto, ndo quer
dizer, em hipotese alguma, que ele deva ser remediado por um retorno ao tempo
histérico no interior do qual essas ordens despontaram. Se Eric Voegelin fala na
retomada da experiéncia classica e crista primitiva, € porque tem sempre em vista

a experiéncia originaria pela qual se deu o salto transcendente dessas duas



experiéncias. Quando fala em retomada do pensar classico, observa o professor
Mendo, ndo se trata de algo “proposto pela objectividade ou validade
supostamente candnica dos seus conteudos nem pela seguranga dos seus
métodos [...]” (MENDO, 2010. p.109), pois um retorno aos gregos que se
detivesse numa doutrina platbénica ou aristotélica corresponderia exatamente ao
doutrinarismo engessado, fechado, ao qual Voegelin sempre se opds?2. Dai que,
“nao se trata de aderir a dogmas pretéritos, mas sim de dialogar com principios
comprovados de formulagdo da realidade”. (ibid., p.109). Os principios a que
Mendo se refere em nada dizem respeito a um sistema de logica proposicional
pelo qual se demonstra a realidade de coisas, mas ao gesto prototipico pelo qual o
homem € decisivamente caracterizado e que, na experiéncia classica, surge da
“‘descoberta do espirito, como realidade onde humano e divino se sintonizam”
(ibid., p.109). Malgrado se fale em sintonia, o fato geral que permeia toda essa
relacgo do humano e do divino implica fundamentalmente numa tensao
irresolvivel, e que é caracterizada pela busca do filésofo que, ndo se detendo na
verdade a que jamais chega, mantém-se em marcha intermitente. Mas € que o
impulso erdtico em direcdo ao divino € o impuso mesmo que quer caminhar na
abertura, naquilo que nunca se deixa esgotar de uma vez para sempre e que foi
melhor caracterizado por siléncio. Como uma vez definiu Abah Andrade: “N&o é
um filosofema meu, nem de Platdo. ‘A filosofia de Platdo’, escreve Eric Voegelin,
dando o nome ‘Deus’ a essa forma do siléncio filosofico, que jamais € mudez,
porém gravidez de linguagens”. (ANDRADE, 2023. p.114). Se Deus pode ser
definido como um siléncio que, ndo sendo mudez, é, pelo contrario, gravidez de
linguagens, a revolta gnodstica tipica da mentalidade revolucionaria que banhou de

sangue o mundo hodierno tem de ser rejeitada por Voegelin precisamente em

22 O retorno, portanto, consiste na retomada da tens&o, ou seja, da experiéncia da abertura, para a
qual sao insuficientes as respostas supostamente definitivas. Os modelos politicos tanto da filosofia
classica quanto da revelagéo cristd carregavam consigo um potencial corrosivo para qualquer
ordem social. Se o destino do homem é transcendente, havera sempre uma inconsisténcia entre a
ordem de sua consciéncia ou alma e ordem da sociedade. Diz Mendo (2010. p.281): “Os
paradigmas da politica classica e crista sempre assumiram que o destino do homem implica a
inconsisténcia de qualquer ordem social e a impossibilidade de instaurar um regime perfeito e
fundado na verdade. “ A tensdo, em resumo, é a “tensdo entre consciéncia e sociedade [que]
impede que qualquer dos regimes politicos transitérios sejam modelos absolutos, e desvaloriza
também os ideais abstractos como critério para julgar os regimes historicos”. (ibid., p,282).



funcdo do engessamento e da esterilidade aos quais ela relega essa realidade
prenha de linguagens para a qual nos chama atengdo Abah Andrade.

A critica a Marx no ultimo tépico tem como horizonte exatamente essa
abertura que a gnose de Marx enjeita. O Voegelin que louva em Marx a preciséo
com que o profeta judeu percebeu o nivel de apequenamento ao qual o homem
teria se rebaixado, instrumentalizado por um sistéma econédmico que pretendia
absorver o todo da vida humana, censura em Marx justamente o aspecto de sua
obra que pinta um homem achatado, revoltado contra Deus e falto de todo o
destino espiritual que os classicos lhe atribuiam. O homem da revolta gndstica
acaba se tornando menos homem do que pode ser a medida que pretende
escapar a tensao existencial da qual sua existéncia criatural e finita ndo pode
escapar. Como nado pode mais ascender a realidade espiritual que Marx lhe
negou, o0 homem se rebaixa ao nivel das coisas, ja agora t&4o ou mais apequenado
pela alienacao espiritual marxista do que pela alienagcdo a qual o capitalismo o
havia sujeitado.

Tem de ser deificado, claro esta. Mas nao sai agigantado dessa empresa.
Torna-se 0 homem fechado ao qual foi vedada toda possibilidade de uma bios
theoretikos. E se a filosofia tem como meta recobrar a experiéncia com aquele
Deus silencioso, devera, por esta razdo, ser proibida. E, portanto, nesse sentido,
que a experiéncia classica surge como antidoto a crise gndstica: sua caracteristica
fundamental €& zétésis e thaumazein. Como consequéncia da busca e do
questionar-se, podera a filosofia restabelecer a realidade espiritual para a qual o
gnosticismo moderno tendeu a se fechar®®. Referindo-se a essa experiéncia da
tensdo, que caracteriza decisivamente o modo de existir humano, e para a qual
retornaria a filosofia, ainda uma vez observaria o professor Mendo Castro

Henriques:

33 Como o descrevera Joseph Pieper, em plena consonancia com o que compreende Voegelin
acerca da mesma questao: “uma questao filosofica, também n&o podera ser respondida de modo
definitivo, pois pertence justamente a esséncia de uma questao filosofica o fato de ndo podermos
receber nas méaos a resposta como “verdade acabada” (segundo as palavras de Parménides), tal
como se colhe uma maga.” E continua, a filosofia ndo tem por meta “uma definicdo manipulavel,
nem uma resposta que apreenda o objeto por todos os lados.” (PIEPER, 2014. p.8)



Em Socrates, a experiéncia (pathos) de questionar (thaumazein)
gera a filosofia. Platdo tematizou este complexo simbdlico:
espantar-se (thaumazein), investigar, buscar (zetein) e busca
(zétésis); questionar (aporein, diaporein) (MENDO, 2010. p.110).

Em vista do que foi dito, uma redivinizacdo do plano intramundano da
realidade, na qual a politica é a atividade mais destacada, implica no fechamento
para o ser transcendente, e se constitui como a disposi¢cdo fundamental das
ideologias politicas que dominaram a época em que Voegelin viveu e que ainda
hoje produz seus frutos, agora talvez mais sedutores que antes. O exercicio
filoséfico em que se langou Voegelin permanece ndo menos O imorredouro
antidoto contra o engessamento no qual a ideologia pretende enclausurar uma
atividade originaria e fundamentalmente caracterizada pela abertura: a atividade
do pensar. Ecoam ainda nos dias que correm as palavras do insone sentinela
contra a ideologia gnéstica e a libido dominandi que desde sempre a animou: “O
papel da existéncia deve ser cumprido sem qualquer certeza de seu significado,
uma aventura de decisbes na fronteira entre a liberdade e a necessidade.”
(VOEGELIN, 2014b. p.46). Sem formulas magicas, sem solugbes definitivas,
permanece o homem sendo homem, livre da expectativa pela vinda do
super-homem. O exercicio filoséfico em questdo convoca a coragem de ser gente
e tdo somente gente, a “aprender a viver e morrer, e por ser homem, recusar ser

Deus”.?**

24 CAMUS, 1951, p.381: “apprendre a vivre et & mourir, et pour étre homme, refuser d'étre Dieu.”
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