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RESUMO

A percepcao de Karl Léwith sobre o fluxo ao qual a historia percorre se tornou inovador no
periodo da publicagdo de O Sentido da Historia. Apesar de ndo ser uma obra muito explorada
pelos historiadores, o impacto das obras em outros autores, como Reinhardt Koselleck, Gia-
como Marramao e Hans Blummenberg, gerou durante o século XX um intenso debate sobre o
processo no qual ocorreu a secularizacdo do pensamento de origem judaico crista para a criacao
das concepcdes modernas de progresso e decadéncia. Nesta pesquisa buscou-se criar uma linha
de raciocinio que explica como surgiu a origem do pensamento de secularizacdo de Lowith,
bem como buscou-se explicar os principais conceitos necessarios para se conhecer e compre-
ender a obra do autor alemao. Optou-se no trabalho a iniciar-se com o conceito de tempo grego
e como esse pensamento foi modificado com o surgimento do pensamento judaico-cristdo na
Europa. Com a ascensdo do pensamento iluminista, e consequente surgimento da Filosofia da
Historia, iniciou-se segundo Léwith o processo de secularizagdo do pensamento judaico-cris-
tdo, dando origem a um processo de alternancia entre uma ideia de futuro escatoldgico para o
surgimento de um pensamento em que o futuro pode ser de progresso tecno-cientifico ou deca-
déncia social.

Palavras-chave: Karl Lowith; Secularizagéo; Escatologia; Progresso; Niilismo.



ABSTRACT

Karl Lowith's perception of the flow that history goes through has become groundbreaking in
the period of publication of Meaning in History. Despite the fact that it is not a work much
explored by historians, the impact of the work on other authors, such as Reinhardt Koselleck,
Giacomo Marramao and Hans Blummenberg, generated during the XX century an intense de-
bate about the process which occurred with the Judaic and Christian thought to the creation of
the modern conceptions of progress and decadence. In this research it was tried to create a line
of reasoning that explains how the origin of the thought of secularization of Léwith originated,
as well the research explain the main concepts necessary to know and to understand the work
of the German author. It was decided at this research to begin with the concept of Greek time
and how this thought was modified with the emergence of Judeo-Christian thinking in Europe.
With the rise of Enlightenment thought and the consequent emergence of the Philosophy of
History, according to Lowith, began the process of secularization of Judeo-Christian thought,
giving rise to a process of alternation between an idea of the eschatological future for the emer-
gence of a thought in that the future may be of technoscientific progress or societal decay.

Keywords: Karl Léwith; Secularization; Eschatology; Progress; Nihilism.
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Introducao

Pressupomos normalmente que existem dois mundos: o
da natureza e o da histdria (...). Em ambos mundos ocorre
algo, mas o acontecer natural geralmente s6 intervém no
mundo humano enquanto que sup8e um estimulo ou um
obstaculo para a cultura. Por isso ndo perguntamos pelo
sentido da natureza, mas sé pelo sentido da histéria
(LOWITH, 1998, p. 123)*.

Dotado de uma biografia peculiar em que envolve diretamente as duas guerras mundiais,
a carreira intelectual de Lowith demonstra a maestria de quem dedicou toda a vida ao constante
estudo para compreender a humanidade. Nascido em 1897, na cidade de Munique, o autor ale-
méo era filho de um casal de judeus de origem humilde. Em 1914, optou por abandonar o Liceu
e se alistar no Exército para seguir rumo a Grande Guerra, como muitos jovens o fizeram no
mesmo periodo. A guerra surgia como uma possibilidade de alcancar o heroismo e deveria ser
aproveitado pelos jovens. Nem esperavam, com o estopim do conflito, que o futuro de heroismo
era na realidade a incerteza de se ter um futuro.

Com o desenrolar do conflito, a Italia se tornou inimiga do Império Austro-Hungaro e,
de forma indireta, da Alemanha. Apesar de ndo haver uma guerra declarada entre Alemanha e
Italia, os alem&es mandaram tropas para auxiliar a aliada Austria no conflito contra a Italia,
tendo sido o pelotdo de Lowith escolhido para proteger tal localizagdo. “Me puseram a frente
de um pelotdo de 20 homens. A camaradagem com esses homens bravos e eficientes nunca foi
dificil para mim, mas me repugnava ter que mandar” (LOWITH, 1993, p. 25), informou Léwith
em sua autobiografia. Durante a missao, o capitdo de Lowith desejava aprisionar soldados para
“amedrontar o inimigo” e ele se ofereceu para realizar uma patrulha com mais trés homens.

Apds cruzar a enseada, a patrulha se deparou com um grupo de cerca de 20 inimigos.
Era por volta de 4 horas da manha, e a patrulha estava cercada pelo inimigo sem possibilidade
de retroceder. O autor narrou que havia se escondido atras de uma arvore e havia passado sinais
para seus companheiros. Instantes depois sentiu “um golpe no peito” que o deixou “sem fo-
lego”. A forga do impacto o langou a terra de brugos, por isso, naquele instante, ele percebeu
que estava “nas maos do inimigo” (LOWITH, 1993, p. 25). Um de seus companheiros levou
um tiro mortal no abdémen, enquanto que os outros dois foram feitos prisioneiros no dia se-

guinte. Lowith permaneceu na Italia até meados de 1917, quando conseguiu retornar para casa.

! Foi utilizada aqui a traducéo espanhola da obra de Lowith (EI Hombre en el centro de la historia) e foi feita a
devida traducéo dos trechos para a lingua portuguesa.



Com o retorno para a Alemanha, Lowith retomou o0s estudos se matriculando nos cursos
de “filosofia e biologia da universidade Ludwig-Maximiliam em Munique. O estudo conjunto
de ambas disciplinas era favorecido pela organizacdo de inspiracdo humboldtiana da Philoso-
phiche Fakultat” (DONAGGIO, 2006, p. 15). Ali permaneceu até 1919, quando se mudou para
Friburgo e decidiu se enveredar pelos ramos da Filosofia. Apesar de ter sido aluno de grandes
nomes da Biologia, como Hans Spermann, a paixdo de Lowith pelas obras de Friedrich Nietzs-
che e as influéncias de seus professores Heidegger e Husserl foram os fatores determinantes em
sua decisdo por estudar Filosofia. E bem comum em suas obras conter varios trechos em que
ha mencgdes sobre o pensamento nietzschiano, inclusive, ao falar sobre a importancia desse
pensamento na filosofia alemé&, Lowith afirmou: “como Lutero, Nietzsche ¢ um acontecimento
especificamente alemio, radical e fatal” (LOWITH, 1993, p. 28).

A carreira de Léwith foi conturbada devido as constantes mudancas entre paises (Ale-
manha, Italia, Japdo e Estados Unidos). Adquirindo o Doutorado em Filosofia pela Universi-
dade de Munique, em 1923, com uma tese sobre Nietzsche, Lowith se empenhou a produzir
uma série de artigos sob a supervisdo de Heidegger. Passando por uma breve estadia na Italia,
em 1925, rapidamente retornou para a Alemanha demonstrando interesses em diversos autores,
como Kierkegaard, Hegel, Burckhardt e Feuerbach (DONNAGIO, 2006, p. 54-56), possibili-
tando-o a conseguir o titulo de livre docéncia em 1928. No mesmo periodo teve contato com
obras grandes nomes da Teologia, como Paul Tillich, Franz Overback e Herman Cohen (DON-
NAGIO, 2006, p. 48-49), tendo esses sido influéncias diretas para a criacdo dos futuros traba-
Ihos De Hegel a Nietzsche e O Sentido da Historia. Entre os anos de 1928 a 1933, Ldéwith
lecionou na Universidade de Berlim. “Os temas iam de Marx a Nietzsche, da Antropologia
Filosofica a Psicanalise, da Sociologia a Filosofia da Linguagem” (DONNAGIO, 2006, p. 75).
Apbs o casamento, em 1929, com Adelheid Kremmer, o clima filosofico e politico da Univer-
sidade de Berlim foi cooptado pelo Nacional-socialismo. Devido a crescente onda hitleriana, o
numero de Parlamentares Nazistas se tornou expressivo a partir de 1930, alcangando a maioria
do Parlamento Alem&o em 1932, o que possibilitou a ascenséo de Hitler como Fuhrer em 1933.
Nesse clima de embate politico, Léwith publicou o ensaio Max Weber e Karl Marx, em 1932,
obra que demonstrou o interesse do autor em esmiucar a Filosofia do XIX e demonstrar as
relagdes e discrepancias existentes entre os pensadores desse século. Elogiado inclusive por seu
mestre, Heidegger, o livro alcangou boas criticas no continente americano (DONNAGIO, 2006,
p.97). Iniciou-se, entdo, a série de estudos que definiram a posi¢do de Lowith sobre a Filosofia

da Historia.



Devido a ascensdo do Nazismo, o ambiente alemdo se tornou hostil para os judeus.
Como a familia de Lowith era de origem judaica, ndo seria possivel o0 autor permanecer no pais
sem que fosse um alvo em movimento. O medo da perseguicdo fez com que o exilio na Italia
se tornasse uma possibilidade interessante e momentaneamente segura, sendo, assim, realizado
em 1934. Com auxilio da Instituicdo Rockefeller, conseguiu ter auxilio financeiro para publicar
o seu livro sobre Nietzsche e trabalhou no seu “tltimo seminario que havia se centrado sobre o
Conceito do Politico de C. Schmitt” (LOWITH, 1993, p. 105), autor que se simpatizava com o
Nazismo. Segundo Loéwith, Carl Schmitt, Heidegger, Hans Naumman, H. Heyes, Karl Hausho-
fer e Hans Freyer foram professores adeptos do Nazismo que viajaram a Roma para dar confe-
réncias envolvendo a temética. Destaca-se também o jurista Hans Frank, que buscava conven-
cer a populacgdo italiana sobre a “necessidade de implantar as leis raciais alemas” no pais
(LOWITH, 1993, p. 109). Mesmo discipulo de Heidegger, Lowith percebia que toda essa exal-
tacdo ao Fuhrer era fruto de um conjunto de interpretac6es equivocadas sobre a Historia e sobre
a filosofia alemad, ndo isentando o mestre de ter se iludido e ter sido persuadido por uma filosofia
politica que se apoiava em bases frageis. Mesmo assim, fez questdo de assistir todas as palestras
possiveis e até buscou se aproximar de Heyse para saber sobre a sua situagdo com a Universi-
dade de Berlim (ainda estava ligado a universidade como professor, mas ndo tinha turmas para
dar aula. Além do receio de regressar ao pais e perder a liberdade).

Dentre os citados acima, Lowith explica que Hans Naumman dedicou um de seus livros
“(Hitler e George) ao Fihrer e ao poeta do 11l Reich, combina¢do em que so ele”, Naumman,
“parecia incapaz de apreciar a falta de gosto e a auséncia de senso de ridiculo”, pois buscava
definir o nazismo e o ser “germanico de acordo com o Heidegger de Ser e o Tempo” (LOWITH,
1993, p. 110) e ndo demonstrou seguranca em defender tais ideias perante os italianos que es-
tavam na plateia. Carl Schmitt também foi alvo de criticas do autor judeu. Conforme é demons-
trado em sua autobiografia, “o Conselheiro de Estado ndo era, em maneira alguma um ditador
seguro de si mesmo, se ndo um pequeno burgués (...). Quando terminou o discurso, e tambeém
durante a discussao, ele dirigiu olhares de inseguranca em todos os lugares, porque ele ndo
confiava muito no publico” e ndo apresentou um argumento claro que dava validade a sua ar-
gumentagao, principalmente ao utilizar a ideia de “inimigo total”. Por fim, “Schmitt ndo nos
esclareceu se tal inimigo total era o ‘bolchevismo’ ou a ‘Inglaterra’ (LOWITH, 1993, p. 110).
Cheio de relacbes ambiguas, Schmitt caiu nas méos do Estado Nazista um ano depois do dis-
curso, uma vez que haviam descoberto que ele teve relagbes anteriores com judeus. Como re-

sultado, teve que largar a sua posicao de catedratico e abandonar todos os demais cargos.



Percebendo a incongruéncia semantica a qual a palavra histéria tinha se tornado para 0s
Nazistas, Lowith afirmou que a histdria ndo poderia ser medida apenas por “desenvolvimento
e progresso”, ocorrendo interpreta¢6es particulares que tinham como guia a ideologia partidaria
nacional-socialista que levava tudo e a todos para a crenga de que “a forga para a a¢ao na historia
vinha do sangue, da raca e da f&” (LOWITH, 1993, p. 110). Além de um problema filosofico
social, Lowith percebia que havia uma grande lacuna na interpretacéo filoséfica da historia feita
pelos nazistas. A preocupacao filosofica do autor, desde entdo, se voltou em compreender a
forte influéncia do cristianismo e do judaismo na formacgéo do pensamento alemao. Portanto,
perseguir cristdos e judeus ao mesmo tempo em que ha uma negacao de sua importancia para a
criacdo do povo germanico sé para demonstrar publicamente apoio ao partido Nazista ndo pas-
sava de uma ilusdo. A Unica forma de justificar o racismo nazista contra o povo judaico era
persuadir a populacdo em todos os sentidos, da propaganda a filosofia. Logo, estava nitido que
havia uma “desnaturalizacdo da atividade filoséfica” (DONNAGIO, 2006, p. 130). Tanto a his-
toria quanto a filosofia tinham sido usadas pelo partido como instrumentos politicos para justi-
ficar aquilo que a l6gica humana ndo conseguira explicar. Criar uma ilusdo com argumentos
inconsistentes era mais simples do que explicar os motivos que levaram os aleméaes a persegui-
rem todo um grupo étnico. Lowith percebeu que no cerne da estrutura politica do Nacional-
socialismo existia mais do que a ilusdo. Existia um problema epistemoldgico com a propria
histéria. Assim, desde a ascensao nazista, Lowith se “dedicou a uma historia dos problemas que
se referiam criticamente ao presente, na tentativa de reconstruir a pré-historia intelectual do
totalitarismo nazi” (DONNAGIO, 2006, p. 149).

Em maio de 1935, Lowith conseguiu voltar a Alemanha em busca de salvar a “sua po-
sicdo académica. O que obteve foi uma catedra de filosofia alema na parte oposta do planeta”,
mas nado pelos interesses e benevoléncia alemd. Lowith acabou por se aproximar de Yoshitaka
Sakaeda, “um docente da Universidade Waseda de Tokio” (DONNAGIO, 2006, p. 143), o qual
0 introduziu ao bardo Kuki Shazo, um filésofo vindo de uma familia aristocrata japonesa que
havia estudado na universidade de Friburgo com Husserl, chegando até mesmo a conhecer Hei-
degger. Kuki conseguiu uma vaga para Lowith na Universidade Imperial Tohoku de Sendai,
cidade a qual se estabeleceu entre 1936 a 1941.

Convivendo com os japoneses, Lowith percebeu que eles ndo compreendiam bem o que
estava acontecendo com os judeus na Europa, existindo uma mistura de falta de informacdes

concisas com inocéncia. Em suas palavras, “se poucos alemaes sdo capazes de levantar adequa-



damente a questdo do que ¢ judeu e do que ¢ alemdo”, como exigir tal defini¢do a um estran-
geiro? Os colegas japoneses do autor “ndo estavam capacitados para tal funcdo por causa de
muita informac&o sobre o assunto que eles tiveram nos jornais. A maioria eram uns ingénuos e
outros associavam a palavra ‘judeus’ a Inglaterra ou ao capital americano” (LOWITH, 1993, p.
120). Como exemplo de tal opinido, em sua autobiografia Minha vida na Alemanha antes e
depois de 1933: um testemunho é mencionado o caso do matematico japonés denominado K.,
0 qual havia sido convidado para compor um artigo juntamente com italianos e alemaes. Ao
escrever um prélogo para o artigo, expressava a admiragdo pelo triangulo Japdo, Italia e Ale-
manha a0 mesmo tempo em que expressava sua “admiracdo em grau maximo a Albert Eins-
tein”. Ao final do prologo, agradecia a Lowith por ter o ajudado na corre¢do do artigo. O Sr. K.
“sabia que Einstein ja nio ensinava na Alemanha” (LOWITH, 1993, p. 120), mas nunca havia
parado para compreender que ndo se tratava de um convite para lecionar fora de sua terra natal,
mas sim um exilio em busca de protecdo, tal qual buscava Léwith.

No Japdo, Léwith lancou o seu cléssico De Hegel a Nietzsche, uma continuagao da con-
feréncia A ideia europeia na filosofia alema da Historia ja realizada no Japao. O tema da obra
gira em torno da influéncia de Hegel no pensamento dos fil6sofos do X1X ao mesmo passo em
que ha uma preocupacao entre esses pensadores sobre romper ou ndo com o cristianismo. En-
tretanto, a ruptura com o cristianismo é cristd por sua esséncia, uma vez que s6 pode haver
ruptura se ja existiu um laco entre o objeto e o rompedor. A anélise do autor, no decorrer da
obra, demonstra a forte influéncia da tradicdo judaico-cristd no pensamento europeu e, COmo
consequéncia, a interligacdo existente entre os pensadores pds hegelianos com o pensamento
cristdo de Hegel. A ruptura, entdo, ndo é somente com o cristianismo, mas também com o pro-
prio Hegel, o que fez com que os pensadores pos-hegelianos do século XIX estivessem sempre
em busca de modelos alternativos ao cristianismo que conseguissem dar conta do significado e
sentido de existir da humanidade. Portanto, hd uma série de conceitos desenvolvidos no XIX
que foram cabais para se compreender a primeira metade do seculo XX, como € o caso do
niilismo, ou até mesmo do materialismo historico. E, independente do autor criador de tais
conceitos, a compreensdo académica sobre a histdria ndo ficou restrita aos estudiosos da area,
como Ranke e Dilthey, mas foi também preocupacédo de outras areas do conhecimento, como a
filosofia e a teologia. Em suma, os pensadores buscaram encontrar modelos que fugissem do
cristianismo hegeliano, mas continuaram demonstrando fortes influéncias desses pensadores

em suas obras. Logo, o futuro escatologico disseminado pela tradicao judaico-cristd deu espaco



para um futuro de progresso tecno-cientifico em que se abrem possibilidades de sucesso e de-
senvolvimento, defendido pelos positivistas, de maior igualdade entre os homens, como no co-
munismo, ou apenas a degradacdo e decadéncia humana, defendida pelos niilistas. Um fato é
certo, o futuro pensado no XI1X ndo acabaria mais com a pardsiaZ.

Para dar continuidade aos estudos da obra De Hegel a Nietzsche, Léwith criou um con-
junto de estudos que deu continuidade ao pensamento exposto acima. O Sentido da Historia,
foi desenvolvido enquanto o autor morava nos Estados Unidos. Antes de ocorrer o ataque a
Pearl Harbor, “Paul Tillich ¢ Reinhold Niebuhr, docentes na Union Theological Seminary, de
Nova lorque, haviam lhe conseguido um convite, sem promessa de pagamento, por parte da
New School for Social Research”. Ao desembarcar em margo de 1941 na cidade de Sao Fran-
cisco, “Lowith descobriu que as negociagdes com o Theological Seminary de Hartford, ja ini-
ciada no Japdo, havia felizmente sido concluida” (DONNAGIO, 2006, p. 156). Patrocinado
mais uma vez pela fundagdo Rockefeller, Lowith ali ficou até meados de 1947, momento em
que lecionou seminarios na Graduate Faculty of political and Social Science da New School,
como também na Universidade de Chicago, local em que se estabeleceu em outono de 1949
como sucessor do amigo Leo Strauss (DONNAGIO, 2006, p. 159). Nesse ambiente, tido como
pouco intelectualizado pelo autor, Lowith “se limitou a relagdes cordiais com os seus colegas,
indo aos montes de Vermont cada vez que 0s compromissos o permitiam fazé-1o” (DONNA -
GIO, 2006, p. 158). Entre 1945 e 1947, Lowith escreveu O Sentido da Historia (Meaning in
History), sendo publicado somente em 1949. A obra é uma genealogia sobre a Filosofia da
Histdria e um aprofundado estudo que questiona a ideia do homem como o detentor de seu
destino, questiona a “autoafirmacdo do ‘homo artifex’ que se emancipa de toda a viséo religiosa
do mundo, domina a realidade com forca de sua curiosidade cientifica e se faz autor de seu
proprio destino” (DONNAGIO, 2006, p. 163). Dessa maneira, com a busca por uma cisdo com
0 pensamento cristdo e hegeliano durante o XIX, deu-se origem a interpretacdes historicas em
que 0 progresso, como um tim&o que guia a humanidade ao futuro, substituiu a antiga crenga
escatologica. Todavia, vale ressaltar que a escatologia foi a substituta para a viséo temporal e
histrica dos gregos, que conceberam o tempo como um eterno retorno, o qual ndo aceitava
mudangas e muito menos um futuro. Esse processo de interpretacdes sobre o sentido ao qual a
historia possui e se encaminha é feito por Lowith, em O Sentido da Historia, analisando as

concepcdes mais recentes e indo em direcdo as concepgdes mais antigas, proveniente dos gre-

2 Entende-se como parUsia a crenca cristd de que Jesus Cristo ira retornar a Terra para realizar o Juizo Final.



gos. Nesse movimento historico, percebe-se que hd uma interdependéncia existente entre a tra-
dicdo judaica com a tradicdo cristd que entrelaga uma concepg¢do a outra, sendo impossivel

desassociar a histdria da Europa com a histdria dessas religides. Dessa forma,

[...] Léwith reconstréi a fratura, crucial para o destino da filosofia, que se abre entre
Atenas e Jerusalém, no momento em que a visao grega da historia cede terreno a uma
escatologia que “semelhante a uma bussola” [...] nos orienta no tempo, indicando o
reino de Deus como fim e Gltimo término. A Hist6ria comeca, assim, a se mover rumo
a uma meta posta mais além de si: o circulo do eterno retorno se converte em uma
flecha que aponta para a salvagdo atribuindo aos eventos singulares um significado
que os transcende (DONNAGIO, 2006, p. 165).

A Historia de Salvacdo, desenhada pela crenca na escatologia judaico-cristd, gerou ndo
somente a ideia de um futuro, mas sim de um futuro que pode trazer mudancas. O futuro surgiu
como a esperanca de algo que se sera melhor do que o presente e, diferentemente da concepcao
temporal grega, serd recheado de promessas e esperancas. Tais crencas escatoldgicas guiaram
a humanidade por todo o periodo do medievo e da modernidade, tendo sido secularizadas du-
rante o XIX na cisdo com o pensamento cristdo hegeliano. Desse modo, a secularizagdo exis-
tente nesse movimento de progressdo historica guiou o mundo ocidental ao patamar de davidas
sobre a qualidade ao qual a humanidade construira o proprio futuro. A relacéo existente entre o
progresso tecno-cientifico com o niilismo é tdo intima quanto a relacéo existente entre a secu-
larizacdo com a escatologia. A priori, 0 enfoque dado por Lowith em suas pesquisas podem
parecer amplos e desconexos, levando um leitor desavisado a acreditar em um mero genera-
lismo por parte do autor. Entretanto, as pesquisas de Lowith remontam a um fio condutor que
une todos esses temas e que perpassa por boa parte da histdria europeia, desde a antiguidade
até os dias contemporaneos.

No decorrer das obras de Lowith, percebe-se que o0 autor aponta que a aglutinagdo entre
a cultura greco-romana com as culturas dos povos barbaros, combinadas com as religides de
origem judaico-crista, compdem o pilar para se explicar a formacéo das estruturas comporta-
mentais do povo europeu. Assim, o entendimento sobre a historia da humanidade e sobre o seu
futuro se desenvolveu no continente através das discussdes de diversos pensadores sobre as
dicotomias existentes entre 0 pagao e o cristdo, o sagrado e o profano, o tempo ciclico e o
escatoldgico, e, do mesmo modo, entre o religioso e o secular. Isso ocorre, pois, “a problematica
filosofica”, a qual envolve a historia, “se nutre precisamente dos restos de uma doutrina esca-

toldgica que se tornou mundana e finita” (LOWITH, 1998, p. 139), sendo o agente catalisador



que alterou a concepcdo ciclica grega, que ndo aceita a ideia de futuro de modificagdes e pro-
gresso, em uma perspectiva de “histéria de salvacdo” com caracteristicas escatoldgicas.

Para o filésofo alemao, a for¢a do cristianismo sobre 0 mundo ocidental € imensa, ndo
havendo como desvincular a trajetoria historica do europeu com a do cristianismo e a do juda-
ismo. Portanto, a histdria europeia gira em torno de como o continente ficou imerso na religido
cristd e procurou desvincular-se dessa, durante o século XIX, através do pensamento filosofico
e cientifico. Esse movimento, edificado através do tempo, teve seu auge na transi¢ao dos secu-
los XVIII e XIX e se mostrou extremamente heterogéneo com fortes influéncias de pensadores
modernos, como Spinoza e Hegel. Contudo, esse movimento é a secularizacdo do pensamento
cristdo, a qual ndo foi bem compreendida até a metade do século XX, periodo em que Lowith
realizou pesquisas sobre 0 assunto. Esse movimento de transfiguracdo do pensamento religioso
para o cientifico, o qual € secular, é o fio gerador que fez a humanidade questionar o sentido da
sua prépria historia e acrescentar um elemento que antes ndo existia: o futuro.

Para alcancgar-se uma compreensdo mais aprofundada sobre a tese desenvolvida por
Lowith em O Sentido da Historia, é preciso desenvolver uma série de conceitos que sdo im-
prescindiveis. No capitulo 1 do presente estudo buscou-se explicar como ocorreu a transicao
conceitual sobre o tempo ciclico e 0 tempo escatoldgico, o qual inseriu a ideia de “historia de
salvagdo”. A relacdo que a tese de Lowith tem com o tempo ¢ mais profunda do que apresenta
ser em um primeiro contato. O primeiro ponto que se deve compreender ao ter contato com
Lowith é justamente a ideia de tempo e temporalidade e o impacto que esses elementos trouxe-
ram para todo o imaginario ocidental. O tempo, seja na colheita, na religido ou no mundo mo-
derno, é o elemento mais temido pela humanidade justamente pela grandiosidade da sua propria
existéncia. O tempo é ele por si s6 e se basta em si mesmo, desde 0 seu surgimento até o seu
término. N&o é preciso existir um ser para determinar que um determinado tempo se passou,
afinal ele é sentido por todo o universo. Mas seria esse tempo percebido da mesma forma em
todo o universo? O que Léwith demonstra em o Sentido da Histdria é que o tempo foi modifi-
cado de acordo com o tempo e com o desenvolvimento do pensamento filosofico, tendo uma
grande influéncia da heranca judaico-crista para tal ocorréncia.

As mudangas conceituais no tempo trouxeram para 0 mundo ocidental a abertura neces-
séria para o desenvolvimento de uma visdo mais racional da historia, uma visdo em que o ho-
mem era Vvisto como autor de sua propria historia. Nesse processo de construcao da historia,
diversos pensadores perceberam que a concepgéo de tempo continuava a passar por mudangas,

sendo cada vez mais associada ao meio secular. A secularizagdo do tempo é impactante por



trazer junto consigo a introdugao de uma série de elementos no meio secular que antes ndo eram
pensados. Com isso, surge a perspectiva de progresso como a substituta secularizada da provi-
déncia divina. Essas questfes serdo o tema do capitulo 2, uma vez que sdo questdes de grande
relevancia para que se possa compreender a tese central da obra O Sentido da Historia.

Junto com o conceito de progresso, Léwith introduz o conceito de decadéncia em suas
obras. Ambos 0s conceitos sdo extremamente importantes para o pensamento do autor alemao
justamente por serem esses 0 que separam o pensamento de Hegel do pensamento de Nietzsche.
Apesar de ambos autores terem vivido no mesmo século, Hegel é considerado o filésofo mais
influente da primeira metade do século XIX, enquanto que Nietzsche foi o responsével por
colocar em xeque toda a comunidade filosofica no final do mesmo século com uma série de
criticas a sociedade europeia. A percepcdo desses autores sobre o sentido o qual a historia se
encaminha sera discutida no capitulo 3, sendo o capitulo dedicado também a explicar como a
historia providencial, de Hegel, foi substituida pelo eterno retorno nas obras de Nietzsche.

O sentido ao qual a histéria percorreu, segundo Léwith, foi um caminho de seculariza-
cdo e libertacdo das doutrinas de heranca judaico-crista, porém o autor € sobrio o suficiente para
perceber que nenhuma cisdo ocorre por completo e, por mais moderno que uma determinada
teoria possa ser, sempre havera elementos de outras épocas que fundardo a base desse pensa-
mento. O sentido ao qual ruma a histéria em Léwith é um sentido de rupturas e continuidades,
um processo inevitavel que sdo os fatores geradores do surgimento dos fatos, bem como os seus

respectivos momentos de auge e decadéncia.
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Capitulo 1: O tempo grego e o tempo cristdo: As conclusdes de Léwith sobre
a transicao do tempo ciclico para a histéria de salvacéo.

Para compreender como ocorreu a secularizacdo do pensamento cristdo, que é tratada
por diversas vezes nas obras Lowith, faz-se necessario perpassar por uma série de pontos espe-
cificos, uma vez que o movimento de secularizagédo é o produto do desenvolvimento do pensa-
mento humano. Assim, tempo, secularizagdo, progresso, eschaton e histdria de salvagdo seréo
termos centrais no decorrer dos capitulos 1 e 2. Sdo termos com conceitos especificos que se
interligam na concepc¢édo de Lowith ao tratar sobre o movimento da historia, ou também com-
preendido como o “sentido da historia”. Provavelmente o termo mais longo e complexo de se
definir em Lowith seja o tempo, pois héa no filosofo a percepcao de que o termo foi modificado
de acordo com a transi¢do do pensamento da antiguidade paga para o pensamento cristéo.

“O que é o tempo entdo? Se ninguém me perguntar, eu sei; mas se quiser explicar a
alguém que me pergunte, ndo sei” (Agostinho, 2017, p. 315). O questionamento de Agostinho
de Hipona, realizado no século 1V d. C., continua a ser um tema de dificil compreensao. Desde
0 surgimento das primeiras civilizagdes, 0 homem vem desenvolvendo a linguagem e, conse-
guentemente, a ciéncia perpassando pelo aprimoramento do conceito de tal fenbmeno. Nesse
caminho de desenvolvimento, o conceito de tempo foi constantemente alterado, tendo sofrido
modificacOes de acordo com a posicao no globo terrestre ou com o periodo temporal em que
foi criado. A palavra tempo ¢é utilizada de diversas formas até nos dias atuais. Pode designar
estacdo do ano, época, prazo, estado da atmosfera etc. Dentre tantas utilizacdes, & mais comum
a palavra ser utilizada para designar o fenémeno que ocorre no universo, ao qual ndo pode ser
tocado ou controlado, mas pode ser sentido e medido. N&o é possivel enxerga-lo, mas pode-se
sentir as consequéncias dele sobre os objetos, construcdes e principalmente, sobre n6s mesmaos.
Partindo desses pressupostos, se 0 tempo €, entdo, incontrolavel, continuo e, até o presente nivel
de conhecimento humano, impossivel de saber sobre o seu surgimento ou sobre o seu o seu
término, como é possivel defini-lo? O que se pode afirmar sobre o tempo é que ele existe na
sociedade como um singular coletivo. Para Koselleck, singulares coletivos sdo palavras que
“conectam muitas experiéncias em um unico termo” (KOSELLECK, 2002, P. 229), ou seja,

sdo palavras que no decorrer dos séculos reuniram diversos significados e mantiveram a mesma
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escrita®. Por conseguinte, como a concepgdo de tempo vem sendo reinterpretada desde a anti-
guidade, ndo tem como se falar dele como conceito Unico de tempo, mas sim de um conjunto
de conceitos sobre o tempo, aceita-la como um singular coletivo faz sentido. A palavra tempo
possui uma complexidade tamanha que todos os pensadores que tiveram a intensao de significa-
la no decorrer da historia chegaram a conclusdes diversificadas. Entretanto, ndo deixaram de
alcancarem conclusdes que a expliqguem com maestria.

Desde a antiguidade até os dias atuais, a forma como as sociedades compreendem o
tempo criaram contrastes. O tempo ciclico grego, o tempo escatolégico cristdo, o tempo da
colheita dos camponeses, 0 tempo das fabricas da Revolugdo Industrial e o tempo entendido
pela fisica newtoniana sdo concepcoes distintas de um mesmo termo que foram concebidos de
acordo com a realidade social e temporal de cada uma dessas épocas. A fisica newtoniana, por
exemplo, teve uma preocupacdo especial devido aos estudos na dindmica, sendo até hoje o
conceito mais proximo do entendimento atual de tempo. Para Newton, o tempo poderia ser
compreendido como relativo ou absoluto, conceitos que vém sendo debatidos desde o lanca-
mento de sua obra Principios matematicos da filosofia natural (ou Principia) em 1687. Atual-
mente, essa perspectiva de tempo é a base dos estudos da fisica e é a formadora da atual con-
cepcdo temporal. Por isso, quando uma pessoa da sociedade atual pensa em tempo, pensa tam-
bém em qual contexto a palavra esta inserida, pois ela ird associar a palavra a diversas ideias
(clima, cronologia, passado, presente, futuro etc.). Do ponto de vista cronoldgico, sobre as horas
e dias, essa pessoa pensaria no tempo contado pelo reldgio, e esse refere-se ao tempo relativo
de Newton, podendo ser pensado como rapido, lento, prolongado ou acelerado, pois é uma
percepcdo humana. O tempo absoluto, por usa vez, ndo depende do pensamento humano, pois
ele existe independentemente da existéncia da humanidade. Dessa forma, dentro da concepgéo
newtoniana, define-se como tempo absoluto o tempo que € compreendido como “verdadeiro e
matematico, por si mesmo e por sua propria natureza”, por isso “flui uniformemente sem rela-
cdo com qualquer coisa externa”. Ja o tempo relativo seria 0 tempo interpretado e mensurado
pela humanidade, é “o0 tempo comum aparente e relativo” por ser “uma medida de duragéo
perceptivel e externa (seja ela exata ou irregular) que é obtida por meio de movimento? e que é

normalmente usada no lugar do tempo verdadeiro, tal como uma hora, um dia, um més, um

3 Nesse rol de singulares coletivos, pode-se incluir, por exemplo, as ideias de progresso, histdria e até mesmo
espirito, a qual possui um significado popular, mas possui um significado bem especifico para a filosofia hegeliana.
4 O movimento, ao qual Newton se refere, esta relacionado com o conceito de tempo de Aristoteles, o qual sera
desenvolvido no decorrer desse capitulo. A concepgdo de tempo de Newton é importante para o presente estudo
por demonstrar como a concepcdo pagé de tempo do Estagirita continuou a influenciar o pensamento europeu na
modernidade, ou seja, apds quase dois mil anos de sua criagao.
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ano” (NEWTON, 2016, p. 45). Por se tratar de um conceito deveras complexo, a distingéo entre
os dois tempos de Newton é exemplificada por ele com a utilizacdo dos dois tempos na astro-

nomia, como indica o autor:

Tempo absoluto, em astronomia, é distinguido do tempo relativo, pela equacédo ou
corre¢do do tempo aparente, porque os dias naturais sdo de fato desiguais, apesar de
serem comumente considerados como iguais e usados como uma medida de tempo.
Os astrénomos corrigem essa desigualdade, para que possam medir 0s movimentos
celestes por um tempo mais rigoroso. Pode ser que ndo haja algo como movimento
uniforme, por meio do qual o tempo possa ser rigorosamente medido. Todos 0s mo-
vimentos podem ser acelerados e retardados, mas o fluxo de tempo absoluto ndo é
passivel de mudancas. A duragdo ou perseverancga da existéncia das coisas permanece
a mesma, sejam 0s movimentos rapidos ou lentos, ou até completamente nulos. E,
portanto, essa duragdo deve ser distinguida daquelas que sdo apenas suas medidas
perceptiveis, a partir das quais aquela é deduzida através da equagdo astronémica. A
necessidade dessa equagdo para determinar os tempos de um fendmeno é evidenciada
tanto a partir de experimentos com relégios de péndulo, como pelos eclipses dos sa-
télites de Jupiter (NEWTON, 2016, p. 46).

Partindo das definigdes acima, os estudos de Newton abriram margens para a compre-
ensdo de um tempo relativo, que pode ser entendido de forma diversificada pela humanidade,
contudo também define um tempo que é absoluto, verdadeiro e sem influéncias externas. No
mesmo no periodo em que a obra Principia foi lancada, a percep¢do do tempo como absoluto
foi questionada, sendo um conceito mais metafisico que depende da percepcao do proprio ob-
servador®. Leibniz, contemporaneo de Newton, foi um dos primeiros a refutar tal concepco.
Em correspondéncia com Samuel Clarke, um dos estudantes das teorias de Newton, Leibniz
afirmou que “o espacgo ¢ algo puramente relativo, como o tempo” (LEIBNIZ, 1983, p. 177), por
iSO tanto o tempo quanto o espaco ndo podem ser considerados absolutos e infinitos, por terem
sido criados por Deus para gerar a ordem entre todas as coisas. Enquanto que, se 0 tempo é
infinito, “Deus ndo o poderia destruir, nem mesmo muda-lo em nada”, pois o infinito é uma
caracteristica divina, logo haveria “uma infinidade de coisas eternas fora de Deus” (LEIBNIZ,
1983, p. 183), 0 que faz com que Deus nédo seja Onipotente.

A partir das criticas emitidas por Leibniz, outros pensadores desenvolveram novos es-
tudos sobre a relatividade do tempo até que, ao iniciar o século XX, o conhecimento obtido
nessa area alcangou novos patamares com os estudos concebidos por Einstein. Einstein desen-
volveu diversos artigos, junto com outros pensadores, explicando a ideia de um tempo que é
relativo e ndo absoluto, o que originou a Teoria Geral da Relatividade. A teoria como um todo

nédo e o enfoque do presente estudo e ndo € pretendido entrar nas minucias da parte tedrica e

® Ver BLUMENBERG, 1987, p. 443.
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matematica da teoria em si. O que é destacavel na Teoria da Relatividade de Einstein, e sera
aproveitado no presente estudo, € o aprimoramento da perspectiva de relatividade do tempo,
um tempo que é interpretado de acordo com o olhar do observador pois, tal concepgéo abriu
um leque de interpretacdes sobre o conceito de tempo no decorrer do seculo XX que modificou
tanto as ciéncias naturais como as ciéncias humanas®.

Dentre os diversos artigos sobre a Teoria da relatividade publicados, Einstein afirmou
no resumo de um controverso artigo de 1938 que “quando um homem senta com uma linda
mulher por uma hora, parece que € um minuto. Mas deixe-0 sentar em um fogao quente por um
minuto e parecerd mais longo que qualquer hora. Isso é relatividade” (EINSTEIN, 1938). Se-
gundo a situagéo criada por Einstein para explicar a relatividade do tempo, o tempo muda de
compreensdo de acordo com a percepcao do observador, deixando nitida a influéncia gerada
pela concepcdo newtoniana de tempo relativo. O tempo cronol6gico, semelhante a ideia de
tempo absoluto em Newton, entendido como o tempo dos corpos celestes, ndo é acelerado ou
retardado nos momentos em que ocorrem as situacdes. O que € modificado é a percep¢do do
observador sobre a situacdo, o0 que o leva a crer em uma aceleracdo ou uma retardacdo da pro-
pria, visto que “o estado de espirito do observador desempenha um papel crucial na percepc¢édo
do tempo” (EINSTEIN, 1938). Dessa forma “ndo € nem o ponto de espaco, nem o instante de
tempo em que qualquer coisa acontece, que tem realidade fisica, mas sim o préprio aconteci-
mento” (EINSTEIN, 2003, p. 39), o que faz com que o acontecimento, para que possa ser com-
preendido em uma faixa temporal, necessite de um observador para que possa visualiza-lo e,
consequentemente, situa-lo no espaco-tempo. Logo, na concepcao temporal de Einstein, a exis-
téncia de um ser que observa o fenbmeno é tdo importante quanto a existéncia do fenémeno em
si, pois sem o observador ndo ha como encaixar o fenémeno dentro de uma concepcao temporal.
Ao tirarmos o expectador do fendmeno nédo fara com que o fenémeno seja anulado, ele conti-
nuard existindo, mas retirara o aspecto interpretativo sobre o fendbmeno, uma vez que o tempo

é algo que é compreendido pela humanidade e sofre modificagdes de acordo com a cultura

® Durante o século X1X e XX, ocorreram varios embates para designar o que significa Ciéncias Humanas, Ciéncias
do Espirito, Ciéncias da Cultura ou do Homem. Foi optado acima pela utilizagdo do termo “Ciéncias Humanas”
por ser o termo mais comum no cotidiano. Para mais informacdes a respeito desse debate, ver: DILTHEY, W. A
construgdo do mundo histérico nas ciéncias humanas. Tradugao de Marco Casanova. SP: UNESP, 2010; DOSSE,
F. A histdria em migalhas. Traducéo de Dulce A. Silva Ramos. Séo Paulo: Ensaio, 1992; DROYSEN, J. G. Manual
de teoria da histéria. Traducdo de Sara Baldus e Julio Bentivoglio. Petropolis: ed. Vozes. 2009; GRANGER, G.
G. A Ciéncia e as Ciéncias. Traducdo Roberto Leal Ferreira. S80 Paulo: Unesp, 1994; PASSERON, J. C. O Raci-
ocinio Sociologico: o espaco ndo popperiano do raciocinio natural. Traducéo de Beatriz Sidou. Petrdpolis: Vozes,
1995; POPPER, K. A ldgica da Pesquisa Cientifica. Traducao de Lednidas Hegenberg e Octanny Silveira da Mota.
32 ed. S&o Paulo: Cultrix, 1972.
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desenvolvida pelas sociedades. A interpretacao sobre o fendmeno é um dos fatores mais cruci-
ais para a definicdo conceitual de tempo e, por sofrer alteracGes conceituais no decorrer dos
anos, as interpretacdes sobre o tempo geram explicacfes diversificadas sobre o que € em si 0
fendmeno. Essa relacdo entre o observador e o fenbmeno nao surgiram na modernidade, com
Newton e Einstein, mas sim com os antigos, com um destaque especial no presente estudo para
Avristdteles e Agostinho’. A concepcéo temporal desenvolvida pelos antigos é bem diferente da
concepcao desenvolvida por Newton e Einstein, entretanto ndo ha como afirmar que a concep-
cao desses ultimos é totalmente inovadora e nao tenha sofrido influéncias claras de Aristoteles
e Agostinho. De uma forma mais objetiva, pode-se afirmar que a concepgédo temporal desen-
volvida no Ocidente (seja dentro do universo popular, religioso ou cientifico) nasceram da jun-
cdo dos estudos de Aristdteles com a heranca judaico-cristd emanada por Agostinho de Hipona.

Partindo das analises propostas acima, percebe-se que: a) as mudancas na formulacéo
sobre o tempo sdo alinhadas ao processo cultural das sociedades, sendo o ser humano o produto
dessa formulagcdo em seus respectivos contextos temporais e sociais e b) é necessaria a existén-
cia de um expectador para criacdo de uma concepcdo interpretativa do tempo. Sem a existéncia
de um expectador, nao se pode falar em temporalidade ou em tempo relativo. Os estudos mais
famosos sobre o tempo quebraram paradigmas® e seus formuladores pensaram o tempo de
forma diferente de seus respectivos contemporaneos, como foram os casos de Aristételes, Santo
Agostinho, Newton, Leibniz, Einstein, entre outros. Assim como nos estudos contemporaneos,
é valido ressaltar que na Antiguidade as conceituacdes de tempo também eram diversificadas,
tendo diferencas de acordo com a sociedade que a desenvolveu.

Para o estudo apresentado neste capitulo, destaca-se como a mais influente e impactante
na construcdo da cultura do mundo Ocidental o conceito de tempo desenvolvido pelos gregos
e romanos, uma vez gue tais concepcdes ndo influenciaram somente a linguagem ou costumes

dos povos barbaros, mas também a criacdo de uma nova roupagem para a temporalidade desen-

7 O objetivo ndo é esgotar a tematica temporal desenvolvida pelos diversos autores gregos. O capitulo 1 ficara
restrito a desenvolver as concepgdes temporais dos gregos e demonstrar como essa concepcao influenciou a con-
cepcao moderna de tempo e temporalidade.

8 O entendimento de “paradigma” utilizado no texto vai de acordo com a concepcio utilizada por Thomas Kuhn
em A Estrutura das Revolugdes Cientificas. Mesmo com diversas criticas a respeito tal concepcao, a ideia de
mudancas de paradigmas nas ciéncias é uma boa forma de explicar como ocorrem as mudancas a respeito as
concepgdes que as comunidades cientificas criam sobre as palavras utilizadas no seio dessas comunidades. O pre-
sente capitulo demonstra como palavras como “tempo” e “progresso” obtiveram modifica¢cdes acerca das suas
interpretagdes no decorrer da historia e isso é uma quebra de paradigma dentro das Ciéncias Humanas.
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volvida pela religido cristd. Na traducdo grega do Antigo Testamento, por exemplo, as concep-
ces de Kairds e Chronos® remetem a questdes que séo desenvolvidas nas obras Fisica e Me-
tafisica de Aristoteles. A diferenca entre essas palavras para designar o tempo sera reinterpre-
tada por Agostinho, sendo esse um dos maiores influenciadores na modificacdo na percepc¢éo
de tempo ciclico para linear.

Retomando Aristételes, constata-se que geralmente o autor utiliza a palavra Chronos
para se referir ao tempo cronoldgico pois, tanto na Metafisica quanto na Fisica, as preocupacoes
centrais de Aristoteles baseavam-se em entender o que é o tempo no cosmos'®. O tempo de
Aristételes €, entdo, um conjunto de significados que formam o proprio significado de tempo,
pois o0 tempo por si s6 ndo basta para se explicar. O tempo por si s6 ndo explica a existéncia do
movimento dos corpos celestes, por exemplo, ou a relagdo entre 0 movimento entre o passado,
o0 presente e o futuro. Por isso, ndo tem como abordar os aspectos do tempo sem citar o movi-
mento que perpassa por ele, “logo ¢ evidente que o tempo ndo é um movimento, mas ndo ha
tempo sem movimento” (ARISTOTELES, 1995, p. 269), sendo essa dindmica um dos princi-
pios cruciais para se compreender o tempo aristotélico. O tempo aristotélico, portanto, € um
conjunto de palavras chaves que ndo se limitam apenas ao movimento, mas se aglutinam a ele.

Essas palavras chaves sdo apresentadas no seguinte trecho da Fisica:

Entdo, quando percebemos 0 agora como uma unidade, e ndo como anterior e poste-
rior no movimento, ou como 0 mesmo com relagdo ao anterior e ao posterior, entdo
ndo parece que algum tempo tenha decorrido, ja que ndo houve movimento. Mas
quando percebemos um antes e um depois, falamos sobre o tempo. Porque o tempo é
apenas isto: 0 nimero do movimento de acordo com o antes e depois (ARISTOTE-
LES, 1995, p. 271).

A partir do trecho acima, as palavras nimero, movimento, antes e depois tornam-se 0s
conceitos mais impactantes e necessarios para compreender a percep¢do temporal aristotélica.

Deve-se também acrescentar a esse rol o movimento circular do tempo, a alma e a relacéo

® Segundo John E. Smith, as diferencas entre Kairds e Chronos é que a primeira significa “o tempo certo ou
oportuno para se fazer algo”, enquanto que a segunda representa “o tempo uniforme do sistema cosmico” (SMITH,
2002, p. 47). Ao traduzirem o texto de Eclesiastes para o grego, percebe-se que no capitulo 3 os tradutores optaram
por usar ambas as palavras para “tempo”. Em todos os trechos que foram traduzidos como “tempo para” foi utili-
zado Kairds, enquanto que no trecho “Para tudo ha um tempo, para cada coisa hd um momento debaixo dos céus”
(ECLESIASTES, 3:1) a palavra “tempo” foi traduzida para Chronos enquanto que “momento” foi traduzido para
Kairos.
10 Puente mostra que Aristételes ao utilizar o tempo como advérbio utiliza note (quando) como advérbio temporal
interrogativo ou mot¢ (‘“‘em um momento qualquer” ou “um dia”) como advérbio temporal indefinido. Geralmente,
quando o Estagirita procura utilizar a palavra tempo como substantivo opta por xpovog (Chronos) (PUENTE, 2001,
p. 45).
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existente entre o agora e o infinito, sendo a existéncia do movimento o fator que unifica os
outros conceitos.

A importancia do movimento em Aristételes relaciona-se com o fato de que néo se pode
mensurar um tempo se ndo ocorrer nenhuma movimentacdo no universo. Para que exista um
tempo faz-se necessario que algum movimento seja gerado para que ocorra mudanca (indepen-
dentemente de qual seja o tipo de movimento!?), caso contrario seria impossivel mensurar ou

perceber a existéncia do tempo. Dessa forma,

desde quando nao distinguimos qualquer mudanca, e a alma permanece em um dnico
momento indiferenciado, nds ndo pensamos que o tempo passou, e desde quando nés
a percebemos e a distinguimos nés dizemos que o tempo passou, é evidente entdo que
ndo ha tempo sem movimento ou mudanca (ARISTOTELES, 1995, p. 269).

Portanto, quando ndo ha movimento e resta somente o repouso fica inviavel saber se
existe o tempo. Se todos 0s astros estivessem estaticos, como em uma foto, ndo seria possivel
perceber quanto tempo se passou ali ou se ali existiu 0 tempo, uma vez que ndo nessa hipdtese
ndo haverd movimento. O exemplo da fotografia é interessante para se analisar o tempo, ja que
ela nada mais é do que a captura de um instante no tempo. Afinal, a imagem é a captura fiel de
um trecho temporal que ndo poderd ser retomado em outro momento. A foto é um recorte tem-
poral do tempo que demonstra como a auséncia de movimento faz com que o tempo néo seja
perceptivel. Assim, ao vermos uma foto, sem dados adicionais, ndo é possivel termos uma no-
cdo de quanto tempo ela durou para ser tirada, quando ela foi tirada, ou até mesmo em qual
contexto ela esté inserida na linha temporal. A fotografia ndo remete a movimento e, por assim
dizer, é representacao perfeita para pensarmos em um universo estatico sem movimento. Per-
seguindo a linha de raciocinio desse exemplo, devido a existéncia de um repouso eterno nédo
sera possivel perceber a acdo do tempo nos personagens da foto, ndo havera ali mudanca nos
envolvidos, logo, ndo havera tempo dentro da foto “Porque ha apenas mudanga e movimento
na coisa que estd mudando ou onde 0 caso é que algo se move ou muda” (ARISTOTELES,
1995, p. 268). Por outro lado, um filme mostra elementos diferentes: por mais que o expectador

nédo saiba o contexto e 0 momento em que foi produzido, o filme faz com que ele perceba que

11 Aristoteles aponta que o movimento ocorre de diversas formas, podendo ser de acordo com as “categorias da
substancia (geracdo e corrupcdo), da quantidade (crescimento), da qualidade (alterag8o) e do lugar (movimento
local)” (PUENTE, 2001, p.158-159).
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ali, por existir movimento, existe também um tempo. A dindmica em filme remete ao expecta-
dor que os fatos apresentados no inicio ndo serdo os mesmos no final da pelicula, pois na trama
0S personagens passaram por mudangas.

O exemplo acima é apenas uma ilustracéo, utilizando elementos do cotidiano, para de-
monstrar a importancia do movimento para que o tempo seja perceptivel na filosofia de Aristo-
teles. Portanto, ao se falar de tempo, faz-se necessario também a existéncia de mudancas através
de um movimento, nao fazendo com que o tempo, 0 movimento e a mudanca sejam a mesma

coisa, mas sim correlatos em sua existéncia, como mostra Puente:

A primeira diferenca assinalada entre o tempo e 0 movimento (ou a mudanga) é
imensa, na medida em que 0 movimento e a mudanca s6 podem ser pensados em
relacdo a algo determinado, ou seja, em relacdo a um individuo, ja o tempo, por outro
lado, é algo comum e universal. Logo, embora presente em toda parte e junto a todas
as coisas, o tempo ndo pode ser identificado e analisado particularmente em nenhuma
delas, dado ser apenas e tdo-somente um conceito necessariamente implicito na com-
preensdo do processo de devir. Resta observar, contudo, que o tempo ndo subsiste
como algo separado do ente movel, antes s se constitui em sua relacdo com ele. O
tempo é tampouco um universal obtido por meio da abstracéo a partir da percepcao
dos entes particulares (cf. EM 1143 bs), mas é antes, a expressdo conceitual de uma
condicdo epistemoldgica necessaria e universal para que o préprio devir se torne com-
preensivel para nés (PUENTE, 2001, p. 130).

Na Fisica, Aristoteles utiliza um exemplo semelhante ao da foto para designar a ideia
de tempo transcorrido. Segundo o Estagirita, na lenda dos dormentes da Sardenha, apds um
longo e profundo sono, 0s envolvidos ao acordarem uniram “o agora anterior com o posterior
e os unificaram em um Unico agora, omitindo o tempo intermedidrio em que estavam” quando
em repouso (ARISTOTELES, 1995, p. 269). O que se destaca nesse exemplo é a relagio exis-
tente entre o tempo e a alma, sendo essa Ultima necessaria para determinar a relacdo existente
entre o anterior e o posterior. Assim, em ambos 0s exemplos, ndo é possivel determinar que a
alma poOde fazer o seu papel de definir o antes e o depois e, consequentemente, de determinar o
namero do movimento existente entre os dois agoras, entre o agora anterior e o posterior. De
tal maneira, percebe-se que fica sob a responsabilidade da alma fazer essa distin¢do entre os
dois agoras para que o tempo se torne perceptivel*2, fica sob a sua responsabilidade conseguir
diferenciar o que é passado, do que € presente e futuro, dado que a alma é a fonte do intelecto
do corpo (PUENTE, 2001, p. 36). Desse modo, a alma e o corpo existem de forma conjunta e
fazem parte do mesmo ser, mas ndo funcionam da mesma maneira por serem coisas distintas

dentro do mesmo ser, como € explicado na Metafisica:

12 Para um aprofundamento da questdo ver PUENTE, 2001, p. 154.
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(...) é evidente que a alma é a substancia primeira, o corpo é a matéria, e 0 homem e
0 animal sdo o conjunto de ambos tomados universalmente. Ao contrario, 0s nomes
Sécrates e Corisco, dado que Socrates é também a alma de Sécrates, tém dois signifi-
cados, indicam seja a alma seja o conjunto de alma e corpo (ARISTOTELES, 2002,
p. 337).

Partindo da explicacdo acima, deduz-se que o entendimento atual mais préximo para a
ideia de alma aristotélica seria a ideia de mente, por ser essa a responsavel pela parte légica do
corpo e por conseguir aferir conclusdes. Como essa parte logica é primordial para gerarmos
compreensdo sobre o transcorrer do tempo, se o fator “alma” for retirado ndo sera possivel fazé-
lo por ser justamente a mente, ou alma, a detentora da habilidade de identificar o momento em
que se vivem 0s agoras anterior e posterior.

A percepcao da alma sobre os distintos agoras esta ligada com a atual ideia de passado,
presente e futuro. Portanto, a percepcdo grega de tempo ciclico, a qual sera aprofundada mais
adiante, proposta por Aristoteles se difere em alguns quesitos da atual percep¢do de tempo li-
near, e, a0 mesmo tempo, se assemelha em outros. Ao estudar os agoras e a sua relagdo com o
tempo, € preciso compreender que na perspectiva aristotélica o tempo € divisivel, “mas, embora
0 tempo seja divisivel, algumas de suas partes ja foram, outras estdo por vir, e nenhuma “é¢’”.
As partes que ja foram € o agora anterior, seria 0 passado, 0 que esta por vir é 0 agora posterior,
o futuro que ainda ndo é, e em nenhum dos casos o tempo “€”, pois ele ndo existe mais ou ndo
existe ainda®. O agora, por sua vez, ndo ¢ parte do tempo, “pois uma parte ¢ a medida do todo,
e 0 todo tem que estar composto de partes, mas ndo parece que 0 tempo estd composto de
agoras” (ARISTOTELES, 1995, p. 265-266). A percepcao popular de tempo vai contra a pro-
posta de Aristoteles, ja que a tendéncia é pensar que 0 tempo é uma sucessdo de agoras que se
acumulam para a criacdo da linha temporal. Para Aristételes essa logica nao forma o tempo,
porque os agoras fazem parte de um continuo e é um presente persistente que permite a conti-
nuidade do movimento e, assim sendo, do proprio tempo. Assim como a divisdo também néo é
parte do movimento, o agora néo faz parte do tempo, como pode ser observado no trecho 220

as-14 da Fisica:

O tempo é, portanto, continuo para o agora e se divide no agora; mas também sob este
aspecto segue o deslocamento e a coisa deslocada. Porque o movimento e o desloca-
mento sdo um em virtude dos quais o deslocamento é um, ndo porque é um quando é
(pois pode haver interrup¢Bes no movimento), mas porque é um em sua definigéo;
porque o que é deslocado delimita 0 movimento anterior e 0 movimento posterior. E

13 Aideia de télos parece existir no pensamento agostiniano que, a despeito de sua relagdo mais efetiva com o neo-
platonismo, pode repercutir aqui alguma ideia mais de corte aristotélico.
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aqui também ha alguma correspondéncia com o ponto, desde que o ponto faz o com-
primento é continuo e o delimita, desde que é o comeco de uma linha e o fim de outro.
Mas quando é considerado assim, tomando um ponto como se fosse dois, devemos
parar, se 0 mesmo ponto tem que ser o comeco e o fim. Mas o agora, devido ao fato
de que a pessoa deslocada estad se movendo, é sempre diferente (ARISTOTELES,
1995, p. 274-275).

A comparacdo que Aristoteles faz entre o tempo e 0 agora com a linha e o ponto mostra
como o agora, sendo parte de um continuo, é parte de um tempo que é sempre diferente, mas
faz parte de um mesmo todo, assim como uma linha € parte de outras linhas, como é explicado

de maneira mais didatica por Puente

(...) nenhum continuo pode ser formado de elementos discretos, posto que a esséncia
mesma do continuo é poder ser dividido ad infinitum em partes igualmente continuas.
Sendo assim, é ébvio que nenhum desses elementos discretos pode compor, por mera
somatdria, um continuo, pois continuas entre si sdo as partes que possuem o0 mesmo
limite e esses elementos discretos evidentemente ndo possuem limites, na medida em
que o conceito de limite € um conceito relativo, isto é, o limite & necessariamente
limite de alguma outra coisa, e eles (0s elementos discretos), por defini¢do sdo invisi-
veis em partes. Logo, tal qual uma linha ndo é composta de pontos, mas de outras
linhas, um tempo tampouco sera composto de agoras, mas sim de outros tempos”
(PUENTE, 2001, p. 204-205).

Dessa forma, conclui-se com a abordagem apresentada que 0 0s agoras sdo partes de
um tempo que € continuo, ndo sendo esses uma parte divisivel do tempo, mas sim partes inte-
grantes do movimento que sempre estdo em continua mudanca. O passado, por sua vez, é uma
divisdo temporal e pode ser compreendido como o0 agora anterior, assim sendo um trecho de
um continuo temporal que ¢ inteligivel pela alma. O mesmo ocorre com o futuro, que € o agora
posterior, porém esse ainda ndao ocorreu e nao poder ser contabilizado dentro do movimento,
mesmo tendo a certeza que um dia ele vira a ocorrer. Enquanto que o agora “é o limite do
passado e do futuro”, um divisor que separa a distancia entre aquilo que ja foi daquilo que ainda
ira “ser”, fazendo com que ndo exista tempo sem o antes e o depois (passado e futuro) junta-
mente com 0 movimento passageiro do agora, que é uma unidade a qual para existir depende
de um antes e um depois, e quando ha o movimento do antes e do depois “dissemos entao que
o tempo se passou” (ARISTOTELES, 1995, p. 286). Nesse cenario, Arist6teles percebe que o
agora é uma unidade que depende diretamente dessa relacdo entre passado e futuro para que se
perceba a existéncia do transcorrer do tempo através da alma. Portanto, € atraves da percepcdo
da alma sobre 0 nimero do movimento que se torna possivel criar a “ordenagao numérica” entre
passado e futuro para se compreender o0 tempo e tornar possivel a sua contabilizacdo, uma vez
que o tempo é o “nimero de um movimento segundo o anterior-posterior” (ARISTOTELES,
1995, p. 271).
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Para a filosofia aristotélica, a concepcdo de nimero € um dos pontos chaves para se
entender o tempo, pois nesse modelo de explicacdo um nimero ¢ “numerado ou numeravel”
(ARISTOTELES, 1995, p. 287). O que isso quer dizer exatamente? Segundo Puente, “o nimero
numerado é aquele que intitulamos concreto” por ser um ndmero gque, N0 Momento em que
ocorre a sua utilizagdo, possui uma atribuicéo especifica e exata, um fim preciso. Logo, o0 nu-
mero do movimento é um ndmero numerado por ter uma func&o fim especifica. E diferente do
numero numeravel devido ao fato desse ultimo ser utilizado de maneira geral e abstrata, como
um simbolo abrangente para criar organizacdo sobre as coisas. Por conseguinte, o dez ao ser
utilizado para numerar o movimento ¢ um numero numerado, “da mesma forma dez cavalos ¢
um numero numerado”, pois em ambos os exemplos existe uma utilidade fim concreta. Agora,
o dez em seu sentido amplo “é um numero numerante”, ou numeravel, quando utilizado para
“numerar diferentes agrupamentos de individuos”, por exemplo (PUENTE, 2001, p. 169). O
namero do movimento € inteligivel e, de tal maneira, pode ser tratado como numerado ou nu-
meravel, de acordo com a sua utilizacdo. Se o tempo for determinado, finito, estamos tratando
de um tempo numerado. Em contrapartida, se o tempo for pensado de maneira infinita, o na-
mero sera numeravel (PUENTE, 2001, p. 170).

E comum existir a relacio entre o tempo e o infinito até os dias atuais. Na perspectiva
aristotélica, a relacdo ndo é diferente. A explicacdo para a eternidade do tempo esta associada
ao fato do movimento também ser eterno, ou, também, ser continuo e incorruptivel. O tempo é

um continuo gque segue 0 movimento circular, como é demonstrado na Fisica

(...) se diz que os assuntos humanos sdo um circulo e que ha um circulo em todas as
outras coisas que tém um movimento natural e estdo sujeitas a geracdo e destruicéo.
E isso se diz porque todas essas coisas sdo julgadas pelo tempo, e porque tém um fim
e um comecgo como se fosse um circulo; e se pensa assim porque o tempo é a medida
de tal deslocamento e 0 mesmo é medido por esse deslocamento. Assim, dizer que o
acontecer dessas coisas é um circulo é dizer que h4 um circulo do tempo e isso é assim
porque o tempo é medido pelo movimento circular; porque no medido ndo se mani-
festa nenhuma outra coisa exceta a medida, a menos que o todo seja tomado como
uma multiplicidade de medidas (ARISTOTELES, 1995, p.289-290).

Percebe-se que 0 movimento do tempo circular possuia uma logica para 0s antigos, e
isso inclui Aristdteles. Para o Estagirita, “o0 movimento circular uniforme garante a ndo arbitra-
riedade do tempo” o que gera uma “mensuragido objetiva” do tempo e 0 determina numerica-
mente, assim como determina o movimento. A circularidade do tempo ndo obedece apenas a
uma ideia abstrata, mas € integrante de todo o sistema da fisica aristotélica que procura explicar

o0 tempo em relagdo ao universo. Assim, com bases nos conhecimentos de astronomia da época,
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o circulo é visto por Aristoteles como o movimento proprio do tempo, por esse ser 0 movimento

mais rapido’*. Para Puente,

Aristoteles esta conscio de que o tempo é o nimero do movimento enquanto tal e ndo
de um Unico tipo de movimento: entretanto, atribui-lo eminentemente a um tipo de
movimento — 0 movimento circular uniforme — sera ele a garantia de uma métrica
universal salvaguardando assim a unidade do tempo (PUENTE, 2001, p. 226-227).

Para o autor, 0 movimento circular do tempo é justificavel pelo trecho da Metafisica em
que Aristoteles explica que o movimento é medido de acordo com 0 movimento simples e mais
veloz. Portanto, um objeto ao sair de um ponto e retornar para 0 mesmo ponto devera percorrer
um caminho, terd que movimentar-se. Nesse exemplo, 0 movimento mais rapido possivel sera
0 movimento de um circulo, assim como sera o mais simples também (PUENTE, 2001, p 229),
0 que justifica que o tempo aristotélico é um tempo circular e ndo linear, como o atual. Portanto,
€ um tempo que se baseia na concepgdo do eterno retorno em que nao ha espaco para mudangas
no futuro devido a ciclica repeticdo dos fatos.

A auséncia de preocupacéo dos gregos com o futuro de salvacdo esta intimamente ligada
a percepcdo ciclica do tempo e, consequentemente, da historia. Segundo Oscar Cullman, os
gregos nao percebiam o tempo “como uma linha ascendente com um principio e um final, mas
sim como um circulo” que submetia 0 homem a uma “servidao” e a uma “maldi¢dao”. Dessa
forma, “o tempo se estende de acordo com um ciclo eterno em que todas as coisas s&o reprodu-
zidas” deixando a humanidade presa a ele. “Dai que provem que o pensamento filosofico grego
se acaba tentando resolver o problema do tempo” e procura “se libertar, para escapar deste ciclo
eterno, isto &, libertar-se do proprio tempo” (CULLMAN, 1968 p. 40). A libertacdo dos gregos
sobre o tempo ndo vem com o avango temporal combinado com um ato divino, mas sim com o
modo “como passamos de nossa existéncia aqui embaixo, ligados ao ciclo do tempo, ao além”.
Logo, “a representacdo da felicidade grega é, pois, espacial, definida pela representacdo entre
0 aqui embaixo e o além; ndo ¢ temporal definida pela oposi¢do entre o presente e o futuro”
indo em desacordo com a percepcao cristdo que é "rigorosamente temporal e corresponde a
concepgdo linear do tempo” (CULLMAN, 1968 p. 40). Blumenberg, ao comentar o tempo ci-

clico de Aristoteles, parte de um principio similar ao de Cullman e indica que o circulo se

14 E assim também o movimento se mede mediante 0 movimento simples e mais veloz, porque esse movimento
emprega um tempo minimo; por isso na astronomia o principio e a medida é uma unidade desse tipo: de fato,
considera-se que 0 movimento cio céu é uniforme e rapidissimo, e a esse movimento no referimos para julgar
outros movimentos (ARISTOTELES, 2002, p. 441).
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distingue do tempo linear “pelo fato de que € possivel estabelecer um limite em qualquer lugar,
em relacdo ao qual (como inicio e fim) um periodo pode ser contado, como uma unidade, e que
determina o que ¢ antes ¢ o que ¢ depois”, mas a cada movimento dentro do tempo circular
dificulta a contagem e percepcdo de um tempo progressivo, pois essa € uma caracteristica do
tempo linear. Dessa forma, para Aristoteles, conceber o tempo € conceber o “nimero do movi-
mento” e ¢ somente “nesse padrdo, de unidades Sequenciais, as quais podem ser contadas”
(BLUMENBERG, 1987, p. 454) que podemos perceber o passar do tempo, ou seja, se for pos-
sivel uma comparacdo entre o tempo linear e o tempo escatoldgico essa sera com a compreensao
do giro temporal no circulo que se movimenta com o passar do tempo.

Sobre a concepc¢do de tempo dos gregos, desenvolvida por Aristoteles, Giovanni Reale
aponta argumentos similares aos ja citados por Cullman e Blumenberg e reforca a ideia da

eternidade do tempo:

O tempo - ¢, portanto, também o movimento do qual é a medida - ¢ eterno (com efeito,
ndo pode existir um momento de origem do tempo, porque de outro modo deveriamos
admitir um "antes" daquele momento, mas isso seria por sua vez um tempo; nem pode
existir um fim do tempo, porque posteriormente a tal fim deveria existir um "depois",
que também é tempo) (REALE, 2007, p.194).

A partir da afirmacdo de Reale, percebe-se que a concepc¢do de tempo de Aristoteles
possui similaridades com a concepcao de tempo expressa por Agostinho. Entretanto, apesar do
primeiro reconhecer a eternidade do tempo, o segundo néo o faz, pois ja acredita em um futuro
escatologico, o futuro que tem origens na concepc¢éo judaico-cristd. E é justamente essa carac-
teristica que Lowith aponta como a diferenca entre a concepcao temporal dos gregos para a dos
cristaos, pois essa diferenca gravita em torno da concepcao de futuro, uma transposic¢éo da ideia
de destino para a historia de salvacdo. A criacdo de um horizonte de expectativas e ruptura com
o0 tempo ciclico gera ndo somente uma linearidade da historia, mas também a mudanca funda-
mental para rever todo o sentido da histéria e do préprio tempo. Para Lowith, os préprios his-
toriadores gregos ndo possuiam a mesma intencionalidade e perspectiva dos modernos ao pro-

duzirem suas obras:

Herddoto pretendia averiguar e relatar (historien) o que havia ocorrido entre persas e
gregos, nem mais nem menos. Seu relato devia evitar que a posteridade esquecesse a
gloria e as proezas. O “sentido” dos acontecimentos relatados ndo vai mais além dos
mesmos e ndo implica um objetivo futuro que os outorgaria um sentido (LOWITH,
1998, p. 134).
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A observacgdo dos corpos celestes e a repeti¢do dos dias e dos anos, a ideia de “movi-
mento circular periddico, o continuo e permanente, que se manifesta ano atras ano na revolugédo
dos corpos celestes”, eram muito mais importantes que “qualquer transformacao historica radi-
cal”. Para Aristoteles, “a poesia estava muito mais proxima da verdade do que o historiar (...).
Para o sentido sdo dos gregos, a histdria se limitava ao acontecer historico”. O inicio e o fim de
uma histdria ndo geram ideia de progressdo e meta futura, “se resolvem mutuamente e consti-
tuem um circulo de significancia” (LOWITH, 1998, p. 133-134), assim como ocorrem nos re-
latos de Herodoto.

Fato semelhante ocorria com os autores romanos. Sobre Tucidides, Lowith apresenta
que ha a ideia de repeticdo decorrente de uma histéria ciclica que se inicia e termina nela
mesma: “tudo o que ocorreu no passado, voltara a ocorrer no futuro de ‘maneira igual ou pare-
cida’. Nao pode ocorrer nada novo no mundo vindouro, pois a ‘natureza de todas as coisas ¢
crescer e morrer’”” (LOWITH, 1998, p. 134). Devido & cultura romana ser uma derivacdo direta
da cultura grega, o contexto cultural ao qual Tucidides estava inserido ainda tinha consolidada
a ideia de que uma meta futura, um tempo que progride, ndo era possivel de ocorrer em sua
realidade. Segundo Lowith, o historiador que teve uma narrativa mais préxima da nossa “his-
toria orientada pelo progresso” foi Polibio, por narrar todos os fatos orientados para o “cumpri-
mento de um objetivo: o dominio de Roma”. Entretanto, Polibio ndo acreditava no futuro ou no
progresso. Sua historia era orientada pela ideia de decadéncia, em que toda a historia, desde seu
surgimento, estava fadada a cumprir o seu ciclo de comego e término, era o acontecer “inerente
ao acontecer histérico” o qual faz que “ao final de um periodo evolutivo volte a aparecer o
comego” (LOWITH, 1998, P. 135). O foco principal de Polibio era explicar como determinados
sucessos de Roma levaram tal sociedade a conquista de um vasto territorio, como é afirmado

por Lowith

Polibio queria explicar como determinados sucessos do passado conduziram ao do-
minio mundial de Roma. Os historiadores modernos equiparaveis enquanto a catego-
ria se ocupam em primeira e Ultima instancia do futuro. O historiador cléssico per-
gunta: como chegou a acontece tal coisa? O moderno, em contrapartida: “para onde
vamos”? Essa inversdo do ponto de vista tem sido possivel pela ruptura do cristia-
nismo com a tradicéo classica (LOWITH, 1998, p. 137-138).

Mesmo com a decadéncia presente na histdria de Polibio, essa faz parte do circulo tem-
poral grego (nascimento, desenvolvimento, decadéncia, morte, retorno ao nascimento), “para
ele a historia efetua um movimento giratorio num ciclo de revolugdes politicas, onde as consti-

tuigdes sdo alteradas, desaparecem e voltam num curso tragado pela natureza” (LOWITH, 1977,
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p. 21) podendo o historiador até mesmo prever o futuro da sociedade e saber o momento de sua
decadéncia. Contudo, o circulo de Polibio permanece nesse movimento de eterno retorno.

Apesar do tema ser constantemente remetido a Nietzsche, foi Mircea Eliade que intro-
duziu elementos interessantes sobre o eterno retorno e a concepcao ciclica do tempo do ponto
de vista antropoldgico. Contemporaneo de Lowith, ndo é possivel afirmar que o autor romeno
tenha tido contato com O Sentido da Histdria, apesar de ter pontos convergentes e acréscimo
que valem a analise para o presente estudo. Nas obras Mito e realidade e Mito do eterno re-
torno: cosmo e histdria Eliade parte do pressuposto que o eterno retorno nao é uma exclusivi-
dade grega, mas sim uma percepcao temporal de diversos povos da antiguidade os quais se-
guiam arquétipos religiosos.

No prefécio a edicdo de 1959 da obra Mito do eterno retorno: cosmo e historia, Eliade
explica que a utilizacdo da expressdo “arquétipo” se distingue da utilizagcdo na psicologia de
Jung. Para o romeno, a sua utilizagdo da expressao “arquétipo” pode ser entendida como “mo-
delos exemplares” ou “paradigmas”, uma vez que “para 0 homem das sociedades arcaicas e
tradicionais, os modelos para suas instituicdes e as normas para suas varias categorias de com-
portamento teriam sido ‘revelados’ no comego dos tempos” em periodos que sdo remetidos a
criagdo divina e, “consequentemente, eles seriam vistos como tendo origem sobre-humana e
‘transcendental’" (ELIADE, 1992, p. 9). O modelo exemplar dessas diversas sociedades antigas
é continuamente remetido ao eterno retorno em que o tempo se inicia com a criagdo do povo,
ocorre a respectiva histdria de desenvolvimento e tem como sequéncia um fim temporal para
gue uma nova sociedade seja criada. Pode-se, assim, considerar duas formas de suceder o fim
temporal: a) historias que ocorreram no passado, e o0 ouvinte j& vive no mundo renovado, ou b)
historias que ocorrem no futuro, em que o ouvinte passara pelo término dos tempos. Como
exemplo da primeira, pode-se citar os mitos sobre dilivios que aniquilam quase toda a huma-
nidade, com a excec¢do de um casal. Tais historias foram populares para os babilénicos e para
os hebraicos, sendo referéncia até os dias atuais com a figura de Noé. Neste caso especifico, as
mengdes ao dil(vio possuem um carater de regeneracéo do tempo®, por dar término a um tempo
de pecado e origem a um novo tempo de resplendor e esperancas.

Além do dilavio, had também doutrinas antigas que pregavam o fim dos tempos através

do fogo

15 Ver ELIADE, M. Mito do eterno retorno: cosmo e histéria (diversos trechos) e ELIADE, M. Mito e reali-
dade, p. 53-54.
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No terceiro século a.C., Beroso popularizou a doutrina Caldéia do "Grande Ano",
numa forma que se espalhou por todo 0 mundo helénico (de onde passou depois para
0s romanos e 0s bizantinos). Segundo essa doutrina, o Universo €é eterno, mas sofre
uma destruicdo periddica, sendo reconstituido a cada Grande Ano (0 correspondente
numero de milénios varia de escola para escola); quando os sete planetas se reunirem
em Cancer ("Grande Inverno"), haverd um diltvio; quando se reunirem em Capricor-
nio (isto é, no solsticio de verdo do Grande Ano), todo o Universo sera consumido
pelo fogo. (ELIADE, 1992, p. 85-86).

A historia disseminada por Beroso demonstra a crenca caldeia em um ciclo eterno de
regeneracdo temporal do universo. A regeneracdo explicitada pelo caldeu esta ligada ao retorno
do principio dos tempos no mesmo estilo diluviano (morte de grande parcela da humanidade
para a criacdo de uma nova era a partir de um casal que povoard 0 mundo novamente), ndo
sendo esse estilo de narrativa uma exclusividade. Dentre outras histdrias similares, a regenera-
cdo temporal obteve outras caracteristicas, sendo parte integrante de culturas que festejam o
Ano Novo no extremo oriente, Oriente Médio e Europa. A esperanca de renovacéo, de renasci-
mento do tempo, com a mudanca do ano € fundamental para compreender-se o aspecto ciclico
do tempo dessas sociedades, pois “teremos entdo ocasido de compreender o significado dessa
necessidade, e veremos que 0 homem das culturas arcaicas tolera a ‘historia’ com dificuldade,
tentando periodicamente aboli-la” (ELIADE, 1992, p. 38), ou seja, a cada ano em que se cria a
esperanca de renovacao, reinicio de um tempo para o recomeco, ocorre a luta constante de ndo
aceitacdo da propria caracteristica temporal: a irreversibilidade da historia.

A luta eterna de abolicdo da Histdria e regeneracdo do tempo cria também vertentes que
remetem a um futuro de fim certo, como as visGes escatolégicas (tema que sera melhor traba-
Ihado no capitulo 2). Esse caminho comum as diversas sociedades antigas é entendido por Eli-
ade como uma forma de revolta contra o tempo cronoldgico e, apesar dessas sociedades terem
“consciéncia de uma certa forma de ‘historia’, fazem todo esforco no sentido de despreza-la”
(ELIADE, 1992, p. 5). O desprezo ndo é no sentido de desvalorizagdo da propria historia, mas
por essas civilizagdes acreditarem que a propria historia sempre retoma os primordios dos tem-
pos, 0 momento da criacdo quando ainda haveria pureza e que a regeneracdo é um sinal de

esperanca para ocorrer 0 progresso. Portanto

devemos observar que o fato que predomina em todas essas concepcdes (...) é a repe-
ticdo ciclica daquilo que existiu antes, ou seja, 0 eterno retorno. Aqui, encontramos
de novo 0 motivo da repetigdo de um gesto arquetipico, projetado sobre todos os pla-
nos — c6smico, bioldgico, histdrico, humano. Mas também descobrimos a estrutura
ciclica do tempo, que € regenerado a cada novo "nascimento”, em qualquer desses
planos. Esse eterno retorno revela uma ontologia ndo contaminada pelo tempo e pela
transformacéo. Do mesmo modo como faziam os gregos, em sua mitologia do eterno

retorno, procurando satisfazer sua sede metafisica pelo "éntico" e o estatico (porque,

26



a partir do ponto de vista do infinito, a transformacéo das coisas que revertem perpe-
tuamente ao mesmo estado é, como resultado, anulada de modo implicito, jamais
sendo possivel afirmar que "o mundo estd parado™), também faziam os primitivos,
conferindo ao tempo uma diregéo ciclica, anulando assim sua irreversibilidade. Tudo
comega de novo, no principio, a cada instante. O passado nada mais é do que uma
prefiguracéo do futuro. Nenhum acontecimento € irreversivel, e nenhuma transforma-
cao é final. Num certo sentido, é até possivel dizer que nada de novo acontece no
mundo, pois tudo ndo passa de uma repeticdo dos mesmos arquétipos primordiais;
esta repeticdo, ao atualizar o momento mitico em que o gesto arquetipico foi revelado,
mantém constantemente 0 mundo no mesmo instante inaugural do principio. O tempo
s6 torna possivel o aparecimento e a existéncia das coisas. Ndo exerce uma influéncia
final sobre sua existéncia, ja que, ele préprio, passa por uma constante regeneracao
(ELIADE, 1992, p. 87).

A repeticdo eterna do tempo ndo ocorre pelo acaso, mas sim por ser a repeticdo do
evento exemplar, normalmente a criagdo. Além de que com ela o tempo fica suspenso com a
regeneracdo, ndo chegando a ter um término, mas sim o fim de uma etapa temporal, ou seja, de
um ciclo. Segundo Puech, no caso grego a circularidade do tempo possui fortes tracos da rege-
neragdo, pois "dominados por um ideal de inteligibilidade, que encontra auténtica e total exis-
téncia apenas naquilo que existe em si mesmo e permanece idéntico consigo mesmo, no eterno
e imutavel, os gregos consideravam o movimento e a mudanga como graus inferiores da reali-

dade”, a qual sera repetida eternamente sem espaco para mudangas. Portanto,

O movimento circular, que garante a sobrevivéncia das mesmas coisas através de sua
repeti¢do, provocada por seu retorno continuo, é a perfeita e mais imediata expressao
(dai aquilo que esta mais perto do divino) da imobilidade absoluta no ponto mais alto
da hierarquia. Segundo a famosa definicdo platonica, o tempo, que é determinado e
medido pela revolucdo das esferas celestiais, € a imagem movel da eternidade imovel,
que ele imita por meio de seu movimento num circulo. Consequentemente, tanto o
processo cosmico total como o tempo de nosso mundo de geracdo e apodrecimento
desenvolvem-se num circulo, ou de acordo com uma sucessao infinita de ciclos, no
decurso da qual a mesma realidade é produzida, desfeita e refeita, de conformidade
com uma lei imutdvel e com alternancias determinadas. A mesma soma esta sendo
preservada; nada é criado e nada perdido; além do mais, certos pensadores de muita
antiguidade — pitagoristas, estoicos, platbnicos — chegaram ao ponto de afirmar que,
dentro de cada um desses ciclos do tempo, desses aiones, dessa aeva, repetem-se as
mesmas situacdes que ja ocorreram nos ciclos precedentes, e que ocorrerdo nos ciclos
subsequentes — e assim por diante, ad infinitum. Nenhum acontecimento é Unico,
nada acontece apenas uma vez (por exemplo, a condenagdo de Socrates); todo episo-
dio ja aconteceu, é repetido, e sera reprisado de modo perpétuo; os mesmos individuos
apareceram, aparecem e continuardo aparecendo, a cada giro do circulo. O tempo cds-
mico é uma repeticdo e anakuklosis, o eterno retorno (PUECH, 1951, p. 40-41).

Vale-se ressaltar que a cultura judaica e os seguidores de Zoroastro sdo considerados,
historicamente, como o0s primeiros a romper com a circularidade do tempo. Apesar de toda a
importancia histérica do zoroastrismo, o foco nas proximas paginas girara em torno do juda-
ismo e sua influéncia no cristianismo. A historia biblica, presente em todo o Antigo Testamento,

demonstra como o futuro adquire com o judaismo uma nova funcéo social. Fugindo do destino
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das Moiras, 0 judaismo inova o sentido temporal ao acrescentar a ideia da providéncia divina
juntamente com um tempo que é linear e progressivo. Dessa forma, o futuro esté selado e nas
méos do criador onipresente, onisciente e onipotente, o qual da o livre arbitrio ao ser humano,
mas detém verdadeiramente o controle de todos os planos do universo. A historia, para os He-
breus, possui um carater de grande valor por ser ela a historia da prépria salvagdo. “Os profetas
atribuiram um valor a historia, conseguindo transcender a visao tradicional do ciclo (a concep-
¢do que nos garante que todas as coisas serdo repetidas para sempre), descobrindo o tempo
unidirecional” (ELIADE, 1992, p. 105) ao mesmo passo em que acreditavam que a sua historia

deveria ser lembrada por ser a histéria dos que serdo salvos pelo Senhor, como afirma Eliade

Esse Deus do povo judeu ja deixara de ser uma divindade oriental, criadora de gestos
arquetipicos, e passara a ser uma personalidade que intervinha incessantemente na
historia, que revelava sua vontade por intermédio dos acontecimentos (invasoes, cer-
cos, batalhas, e assim por diante). Desse modo, os fatos historicos se transformaram
em "situagdes” do homem em relagdo a Deus, e, como tal, eles adquiriram um valor
religioso que nada, antes, tinha conseguido Ihes conferir. Assim, pode-se dizer, com
um fundo de verdade, que os hebreus foram os primeiros a descobrir o significado da
histéria como epifania de Deus, e essa concepg¢do, como seria de esperar, acabou
sendo assimilada e ampliada pelo cristianismo (ELIADE, 1992, p. 105).

A figura do Messias surgiu nesse momento como 0 ponto chave para que ocorresse 0
término da historia. A histéria judaica tem o seu valor por ser uma histdria de redencdo que
acabard com a chegada do Messias. “Ndo se trata mais de uma regeneragao cdsmica implicando
igualmente a regeneracdo de uma coletividade (ou da totalidade da espécie humana). Trata-se
de um julgamento, de uma selecdo: somente os eleitos viverdo em eterna beatitude” (ELIADE,
2018, p. 62), o tempo que progride ao rumo do fim derradeiro, a chegada do Messias que trara
a salvacdo para 0s seus verdadeiros seguidores, € um tempo de esperanca e progresso. Assim
ndo ha como encaixar a historia hebraica no tempo ciclico disseminado no Ocidente pelos gre-
gos. Todos os aspectos que guiam a histdria hebraica demonstram uma constante intervencao
de Deus na historia com um futuro que demonstra mudanca e esperanca, podendo-se concluir

que o arquétipo judaico se diferencia do arqueétipo grego, como pode ser visto abaixo:

Diretamente ordenada pela vontade de Yahveh, a historia aparece como uma série de
teofanias, negativas ou positivas, cada uma das quais vem dotada de seu valor intrin-
seco. Por certo todas as derrotas militares podem ser atribuidas a um arquétipo: a ira
de Yahveh. Mas, cada uma dessas derrotas, embora seja basicamente uma repeticao
do mesmo arquétipo, adquire um coeficiente de irreversibilidade: a intervencao pes-
soal de Yahveh. A queda da Samaria, por exemplo, apesar de semelhante a de Jerusa-
Iém, difere desta no fato de ter sido provocada por um novo gesto de parte de Yahveh,
por uma nova interven¢do do Senhor na historia (ELIADE, 1992, p. 108).
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Pautando-se no exposto acima, percebe-se que a concepgdo ciclica do tempo foi adotada
em grande parte da Antiguidade, mas com o surgimento das religides judaica e cristd ocorreu
uma paulatina cisdo com o tempo ciclico e, aos poucos, foi introduzido no imaginario Ocidental
a ideia de um tempo que se move de forma linear, sendo Agostinho um dos maiores responsa-
Veis por essa cisdo, no mundo cristdo, ao fazer uma aprofundada reflex&o sobre o tempo no
livro XI das Confissdes. Para Lowith, a quebra da concepcéo de tempo iniciada por Agostinho,
na transicao da Idade Antiga para a ldade Média, foi primordial para compreender como ocor-
reu a secularizacdo do pensamento cristdo. Portanto, o que originou a interpretacdo na sociedade
ocidental que o futuro é o futuro de progresso, principalmente no século XIX, foi a seculariza-
cdo do pensamento cristdo, ou seja, foi a transposic¢do do conceito de futuro, ora religioso, em
um futuro de bases laicas e aprimoramento cientifico.

Antes de inserir-se a concepcdo laica na argumentacéo, faz-se necessario compreender
a importancia de Agostinho na criacdo da visao linear do tempo. Segundo Lowith, é a partir de
Agostinho que “o cristianismo teve de refutar a nocao cldssica de tempo como ciclo eterno”
(LOWITH, 1977, p. 161) e deu-se inicio a visdo escatoldgica, um tempo que tem esperanga no
futuro e na salvacdo. H4, entdo, um novo elemento que envolve o futuro: a esperanca de mu-
danca. Como afirmado anteriormente, dentro da visdo temporal ciclica, ndo ha espago para mu-
danca, pois ha um eterno retorno. Enquanto que na concepcao crista que parte de Agostinho,
fortemente influenciada pela tradicdo judaica, o futuro é visto como algo que pode ser constru-
ido e modificado para alcancar a redencdo. Portanto, as concepc¢des de relatividade do tempo,
explicitadas no inicio do capitulo, se conectam com o argumento em questdo, uma vez gque cada
sociedade ao criar o seu proprio conceito de tempo (e ao modifica-lo com o passar dos séculos)
também o relativiza. O tempo, como fruto da cultura, € percebido de acordo com as bases ofe-
recidas pelo pensamento cultural vigente, ou seja, pelo arquétipo, pelo modelo exemplar. Por
iSso 0 conceito se modifica com o seu transcorrer e se transforma em novas concepcdes que
serdo relativizadas por geracOes posteriores em um processo continuo. Vale destacar que a rup-
tura existente entre o pensamento ciclico dos gregos e o tempo conceituado por Agostinho é
apenas um fragmento de todo o modelo temporal de diversas culturas. Entretanto, é um frag-
mento diferenciado porque busca estruturar uma ldgica filosofica na concepcéo de tempo.

Por ter sido trabalhado no decorrer dos séculos, principalmente, por pensadores ligados

as ciéncias humanas, a transfiguragdo do tempo ciclico em tempo linear dependeu principal-
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mente do desenvolvimento da linguagem natural (a fala e a escrita) e, assim, a temética se tor-
nou, com o passar dos séculos, complexa e delicada®®. Deve-se, entdo, conectar alguns fatos
historicos para se alcancar a compreensao da tematica.

Com a queda do Império Romano e a ascensdo do periodo que ficou conhecido pelos
historiadores como Idade Média (séculos V ao XV), a Europa passou por uma série de modifi-
cacOes radicais. Pode-se destacar como autores dessas modificagdes 0 surgimento e conse-
quente expansdo do cristianismo no continente combinada com a presenca dos povos germani-
cos no Império Romano. Com a ruralizacao, crescente no periodo de crise do Império, entre 0s
séculos Il e V, os europeus, no geral barbaros, passaram a se reunir em feudos e ficaram cada
vez mais dependentes de estruturas de poder concentradas por regides. Aos poucos, os conflitos
entre 0s povos germanicos e o Império Romano se acentuaram trazendo consigo contrastes
culturais e, paulatinamente, a queda do Império Romano. No mesmo contexto, ocorreu a ex-
pansao do cristianismo, fator determinante para a criagdo de uma nova sociedade em que roma-

nos e germanos coexistiam, como informa Franco Junior

O cristianismo, por sua vez, foi o elemento que possibilitou a articulagdo entre roma-
nos e germanos, o elemento que ao fazer a sintese daquelas duas sociedades forjou a
unidade espiritual, essencial para a civilizacdo medieval.

Isso foi possivel pelo proprio carater da Igreja nos seus primeiros tempos. De um lado,
ela negava aspectos importantes da civilizacdo romana, como a divindade do impera-
dor, a hierarquia social, o militarismo. De outro, ela era um prolongamento da roma-
nidade, com seu carater universalista, com o cristianismo transformado em religido
do Estado, com o latim que por intermédio da evangelizagdo foi levado a regides antes
inatingidas (FRANCO JUNIOR, 20086, p. 15).

Para o autor britanico, Perry Anderson, a participacdo do cristianismo para a desintegra-
cao de Roma é tdo importante quanto a miscigenacao da cultura romana com a dos povos bar-
baros na formacdo do modo de producéo feudal. A unido desses costumes é o fator gerador das
instituicbes do mundo medieval. O emaranhado de acontecimentos ocorridos entre os séculos
IV e V, como o surgimento da Igreja e a série de invasdes barbaras, dificultam o destaque de
um unico fator gerador para a queda do Império. As classes sociais, o sistema de vassalagem e

serviddo, os enclaves comunais e a justi¢a sdo alguns topicos que podem ser destacados como

16 O tempo ja foi estudado por diversas areas do conhecimento, tanto nas ciéncias exatas quanto nas ciéncias
humanas. Entretanto, ao contrario das ciéncias exatas, que utilizam a linguagem formal para explicarem as suas
hip6teses, as ciéncias humanas levantam juntamente com as suas afirmagdes também indagacdes. Dessa maneira,
a tematica do tempo trabalhada no presente estudo é apenas uma introducéo e ndo sera esgotada nessas modestas
paginas. O que ¢ objetivado é demonstrar como a concepgdo de tempo foi modificada no decorrer da histéria e
como essa transformou o comportamento social, o que gerou, segundo os estudos de Karl Lowith, a crenca no
progresso como o futuro de esperanca.

30



fruto desse emaranhado cultural desenvolvido na Antiguidade tardia (ANDERSON, 1991, p.
125-126). Por consequéncia, segundo o autor foi essa “dupla origem” (germéanica e romana),
assentada sob os dominios da Igreja Catdlica, a responsavel por gerar o periodo da historia

europeia que durou quase mil anos:

O complexo infra e supra-estrutural que iria compor a estrutura geral de uma totali-
dade feudal na Europa teve assim uma dupla origem, depois do colapso e confusdo da
Idade Média. Entretanto, uma Unica instituicdo abarcou toda a transicdo da Antigui-
dade a Idade Média em continuidade essencial: a Igreja Crista. Ela foi, realmente, o
principal e fragil aqueduto sobre o qual passavam agora as reservas culturais do
Mundo Classico ao novo universo da Europa feudal, onde a escrita se tornara clerical
(ANDERSON, 1991, p. 126).

A centralizacdo dada a Igreja, no contexto da queda do império, deixava clara a forca
de influéncia dessa instituicdo no Ocidente europeu. “No final da Antiguidade, a Igreja Cristd,
como j& vimos, contribuiu indubitavelmente para o enfraquecimento dos poderes de resisténcia
do sistema romano imperial” (ANDERSON, 1991, p. 127), ocorrendo aliangas com diversos
povos germanicos que garantiam a ela uma certa neutralidade em um ambiente em que ocorriam
disputas entre esses povos para garantirem sua legitimacao territorial e poder monarquico. Para
Anderson, “o vasto aparato clerical que ela desovou no ultimo Império foi uma das principais
razdes da sobrecarga parasitica que exauriu a economia e a sociedade romana. Foi ainda agre-
gada uma segunda superburocracia ao ja opressivo 6nus do Estado secular”, que agregava di-
versos membros da Igreja em sua estrutura. “Por volta do século VI, os bispos e o clero no
Império remanescente eram em muito maior nimero que os agentes administrativos e funcio-
narios do Estado, e recebiam salarios consideravelmente mais altos” (ANDERSON, 1991, p.
127), o que onerava o Estado ja decadente e com dificuldades em conquistar aliados.

Edward Gibbon, por sua vez, aponta uma participacdo maior do cristianismo do pro-
cesso de queda do Império. Em sua longa e aprofundada pesquisa Declinio e queda do Império
Romano, encontra-se trechos especificos para demonstrar a forca do cristianismo nos instantes
de decadéncia do império. Para o inglés, “quando o a promessa de felicidade eterna foi proposta
a humanidade como condicdo de adotar a fé e de observar os preceitos do evangelho”
(GIBBON, 1854, p. 532) pessoas de todas as classes e religido ficaram tentadas a seguirem
Cristo. Aliada a promessa de felicidade eterna, Gibbon também destaca que o futuro de reden-
¢do, a espera pelo “Filho do Homem nas nuvens, antes que aquela geragdo fosse totalmente

extinta” (GIBBON, 1854, p. 532) foi outro ponto crucial para a rapida expansao do cristianismo
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no continente. Assim, aos poucos 0s barbaros, que queriam ser romanizados, foram cristianiza-
dos desde a parte do Mediterraneo até regides mais ao Norte, na Peninsula escandinava. Maior
que a invasdo barbara, foi a invasao crista.

Com a ascensao da igreja, 0 mundo romano foi sendo reconstruido aos moldes cristaos.
A filosofia agostiniana deu origem a um novo patamar para a filosofia ocidental e também para
a historia, por ter sido o fator catalisador para unificar o pensamento cristdo em torno de pre-
ceitos que fossem universais, tanto para barbaros quanto para romanos cristianizados. Nao se
pode afirmar que existiu uma filosofia da historia nesse momento, o que ndo impede o fato de
que existiu uma preocupagdo em pensar sobre o tempo que se passou e sobre a prépria histdria.
“A Cidade de Deus agostiniana nao ¢ uma filosofia da histéria, se ndo uma interpretacdo dog-
matica da fé cristd no ambito da historia universal”, busca seguir “o fio condutor do processo
de salvacdo revelado na Sagrada Escritura e sé em segundo plano o faz também dentro do
acontecer universal profano”. Assim, o sentido da obra de Agostinho “depende totalmente da
sua relagdo providéncia com salvagio” (LOWITH, 1998, p. 145), o elemento que, como de-
monstrado mais acima, conquistou os barbaros e romanos por esperarem a redencao nos bragos
do Pai. O futuro ganhou uma nova conotacdo durante a Alta Idade Média, pois tornou-se o
futuro de esperancas.

Aos moldes de Agostinho, o passado, presente e futuro sdo baseados em premissas 16-
gicas que ndo vao de encontro com o eterno retorno grego. Segundo o autor africano, o Gnico
tempo que existe ¢ o presente, pois se o presente “fosse sempre presente € ndo se tornasse
passado, ndo seria presente, ¢ sim eternidade” enquanto que “o passado ja ndo é, e o futuro ndo
¢ ainda” (AGOSTINHO, 2017, p. 315). Vale ressaltar que para a interpretagdo agostiniana, os
tempos sempre sao presentes no momento em que existem, originando “a memoria presente do
passado, a visdo presente do presente” e “a expectativa presente do futuro” (AGOSTINHO,
2017, p. 320). Com base nessas premissas, a ideia do tempo ciclico pagdo desmoronou e um
novo tempo surgiu com a morte de Cristo. O tempo, com o transcorrer dos anos, passou a ser
entendido pelos ocidentais como algo linear em que o passado, presente e futuro se organizam
de maneira consequente e progressiva. De maneira grosseira, € comum o tempo ser percebido
tendo o presente como o ponto central e, com esse olhar, o passado, que ja ndo €, tem que vir
antes do presente, que é passageiro, e antes do futuro, que é o vir a ser. Contudo, Agostinho
acredita que pela providéncia divina, € o futuro que esta se encaminhando até nds, ou seja, 0
futuro, que ainda ndo é, se realizara no presente e logo se tornara passado. Ndo ha mais a ideia

de retorno aquilo que “ja foi” porque o tempo Agostiniano é linear e considerado incorruptivel,
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ndo pode ser resgatado pela humanidade. Portanto, o futuro, que é o vir a ser, necessita de
mudancas para ser gerado, precisa de novos elementos que trardo a humanidade a salvacdo
prometida por Deus, 0 que cria a expectativa presente de um futuro que tera fim e néo sera o

retorno ao que ja foi, mas sera melhor, como é comentado por Léwith:

O seu argumento final contra o conceito classico de tempo &, por conseguinte, de or-
dem moral: a doutrina pagd encontra-se perdida, pois a esperanca e a fé estdo basica-
mente relacionadas com o futuro e ndo pode existir um futuro real se os tempos pas-
sados e futuros forem iguais num retorno ciclico sem principio e fim (LOWITH, 1977,
p. 164).

Desde entdo, ndo houve espago ao eterno retorno no pensamento cristdo. O tempo linear
passou a ser o tempo que necessita de um fim, ndo podendo ser eterno. O presente, passageiro
e fugaz, € apenas um pedaco da imensa linha temporal da histéria humana. Historia, essa, que
se inicia com a criacdo e terminard com a Parusia, o tdo esperado retorno de Cristo. Portanto,
a histdria cristd tornou-se com a inser¢do do tempo linear a histéria de salva¢do, o caminho que
leva toda a espécie humana a reden¢do, uma sucessao de fatos que podem ser relembrados, mas
ndo se pode retornar a eles. A mudanca ocorre continuamente na linha temporal em uma série
de fatos histéricos que sdo compreendidos por Deus, mas ndo necessariamente pelo homem. A
providéncia divina guia a humanidade, tanto para 0s seus erros quanto para oS Seus acertos,
podendo ser interpretada por apenas alguns escolhidos, os denominados profetas.

Pautando-se no exposto acima, a cisdo no pensamento temporal grego deu origem ao
que Lowith chama de concepcdo judaico-cristd da historia, sendo essa tanto discrepante quanto
semelhante ao pensamento greco-romano. A discrepancia temporal do pensamento judaico-
cristdo gravita em torno do fato de que esses “antecipam o que ha de vir”, vivem a espera das
promessas das sagradas escrituras e alimentam as esperancas de que o juizo final ira acontecer,
fato que ndo ¢ cabivel para os gregos e romanos. “Deste modo, a interpretagao crista do passado
se converte em uma predicdo a posteriori que entende o passado como uma preparatio evan-
gélica e a valoriza, em geral, como uma mera etapa previa de futuras realizagdes” (LOWITH,
1998, p. 137). Os gregos ndo davam tamanha importancia a esperanca ou ao futuro, como fa-
ziam os cristdos, por isso que Sao Paulo “condenou o mundo pagdo que o rodeava qualificando-
o de sociedade ‘sem esperanca’” (LOWITH, 1998, p. 140).

Na linha de raciocinio de Lowith, a filosofia de Agostinho é primordial para a crenca
cristd no eschaton, o futuro certo para a humanidade, ou fim dos tempos. As interpretactes

biblicas sobre os evangelhos, mesmo antes da Reforma, abriram um leque de possibilidades
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para a esperanca em um futuro de libertacéo e salvagdo. Durante a Idade Média e a Idade Mo-
derna, tedlogos e filosofos passaram a interpretar o tempo de forma escatoldgica e o futuro, o
vir a ser, tornou-se cada vez mais o fomentador da expectativa humana. Dentro do cristianismo,
ndo ha como compreender o tempo apenas de forma cronoldgica.

Como o desenvolvimento cientifico do século X1X foi aprimorado, passou-se também
a existir uma constante divisdo entre as areas académicas dando origem a criacdo das grandes
areas do conhecimento nas Universidades. O tempo néo foi preocupacdo somente da fisica de
Newton e Einstein, mas também foi estudado pelas ciéncias humanas, como a antropologia, a
sociologia, a histdria, entre outras. Devido ao vasto universo de diferentes interpretagdes exis-
tentes dentro dessas ciéncias a respeito do tempo, pode-se afirmar com base no presente estudo
gue basicamente essas ciéncias dividiram o tempo em cronoldgico e historico. Portanto, o
tempo natural, ou cronoldgico, é o tempo da natureza, do universo (seria a concepcao mais
proxima da ideia de chronos desenvolvida pelos gregos) enquanto que o tempo histérico é o
tempo compreendido pela humanidade, ou seja, € o tempo que € interpretado e conceituado
pelas diversas culturas e que demanda um observador para compreendé-lo. Por consequéncia,

pensar

a prépria singularidade de um tempo historico Unico, distinto de um tempo natural e
mensuravel, pode ser colocada em ddvida. Pois o tempo historico, caso o conceito
tenha mesmo um sentido proprio, esta associado a a¢do social e politica, a homens
concretos que agem e sofrem as consequéncias de agGes, a suas instituicdes e organi-
zagdes. Todos eles, homens e institui¢des, tém formas préprias de a¢do e consecucao
que Ihes sdo imanentes e que possuem um ritmo temporal préprio (Koselleck, 2006,
p.14).

A propriedade a qual o ser humano tem sobre o tempo, citada por Koselleck, € o que
Einstein indica como um dos principios da relatividade. De acordo com o olhar do observador,
o tempo histérico pode passar de forma ciclica ou linear, pode passar rapidamente ou lenta-
mente. Ha diversas formas de percebé-lo passar, de medi-lo ou conceitua-lo, o que ndo faz com
que o tempo natural seja alterado e os astros se movam rapidamente ou lentamente. Assim, a
experiéncia de perceber o tempo passar de um modo acelerado ou retardado esta ligada a um
olhar da humanidade sobre o tempo,

pois se existe uma experiéncia temporal histérica, inerente ao mundo, que seja distinta
dos ritmos temporais determinados pela natureza, essa, sem divida, seria a experién-
cia da aceleracdo, em virtude da qual o tempo histérico se qualifica como tempo es-
pecifico produzido pelo ser humano (Koselleck, 2014, p. 171).
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A aceleracdo do tempo iniciou-se com o advento da escatologia cristd e chegou a uma
nova etapa no século XIX com o advento do “progresso”. Com o0 juizo final, 0 mundo tem o
seu proprio futuro abreviado para alcancar a salvacdo ou a danagéo, gerando, assim, um hori-
zonte de expectativa fruto de um espaco de experiéncia. O autor alemao desenvolveu em suas
obras esses dois conceitos, pois explicam como a perspectiva de passado e futuro agem nas
sociedades no decorrer dos séculos. Os termos, ou categorias, como é exposto pelo autor, sdo
utilizadas “para se tentar descobrir o tempo historico, pois, enriquecidas em seu conteudo, elas
dirigem as agdes concretas no movimento social e politico” uma vez que “a historia concreta
amadurece em meio a determinadas experiéncias e determinadas expectativas”. Entende-se
como experiéncia a juncdo do conhecimento e acontecimentos obtidos com o passado atual
(aquilo que pode ser lembrado). “Na experiéncia se fundem tanto a elaboragao racional quanto
as formas inconscientes de comportamento (...). Além disso, na experiéncia de cada um, trans-
mitida por geragdes e instituices, sempre esta contida e é conservada uma experiéncia alheia”,
0 que faz com que a histéria seja formada “como conhecimento de experiéncias alheias”. A
expectativa “também esté ligada a pessoa e ao interpessoal (...), ela se realiza no hoje, ¢ futuro
presente, voltado para o ainda-ndo, para 0 nao experimentado, para 0 que apenas pode ser pre-
visto”. Segundo Koselleck, é mais I6gico pensar em um espaco de experiéncia, porque a “ex-
periéncia proveniente do passado é espacial(...), ela se aglomera para formar um todo em que
muitos estratos de tempos anteriores estdo simultaneamente presentes, sem que haja referéncia
a um antes e um depois”. O horizonte de expectativa, por sua vez, surge do principio que o
“horizonte quer dizer aquela linha por trds da qual se abre no futuro um novo espago de expe-
riéncia, mas um espago que ainda ndo pode ser contemplado” (Koselleck, 2006, p. 308-311),
assim nao é cabivel, para o autor, a ideia de um horizonte de experiéncia ou espaco de expec-
tativa. Koselleck levanta essa questdo por acreditar que a linha do horizonte de expectativa é
uma linha que aponta para o futuro, para algo que ainda esta por vir, ou seja, ndo aponta para
uma experiéncia, para algo que ja foi concebido. A expectativa se difere da experiéncia, pois a
primeira ainda esta por ser realizada enquanto que a segunda sé pode existir apos ser concreti-
zada. Segundo o autor, a expectativa conecta-se a ideia de futuro, ja a experiéncia conecta-se a
ideia de passado.

Dentro da perspectiva de Koselleck, a espera de um futuro prometido é fruto de um
espaco de experiéncia que leva a um horizonte de expectativa que pode ser abreviado ou acele-
rado. A aceleracdo ou abreviacdo temporal estd muito mais ligada aos sentidos humanos do que

ao tempo cronoldgico em si. E uma ideia de relatividade temporal. Imagine casos da atualidade
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em que um individuo com excesso de ocupagOes percebe que 0 seu tempo passa mais rapido
que o normal enquanto que um individuo que esta ocioso percebe que seu tempo demora a
passar. Para ilustrar a ideia de abreviagéo e aceleracdo de forma mais objetiva, Koselleck esmi-
Uca dois discursos de periodos distintos. Inicialmente, traca sua argumentacéo sobre a frase da
Sibila Tiburtina, emitida no século 1V: Et minuentur anni sicut menses et menses sicut septi-
mana et septimana sicut dies et dies sicut horae!’. Para ele, “a abreviagdo do tempo”, anunciada
pela sibila, “é um augurio do fim do mundo” (Koselleck, 2014, p. 165), logo leva a concluséo
de um horizonte de expectativa que serd interrompido com a Parusia. Entretanto, com o advento
do mundo industrializado, o horizonte de expectativa da abreviagdo do tempo foi trocado pelo
horizonte do progresso e o tempo foi acelerado. Assim, é apresentado o segundo discurso, emi-
tido em 1886 pelo engenheiro alemdo Werner VVon Siemens, o qual proferiu que o constante
desenvolvimento e surgimento de novas invengdes deu origem a “lei da acelera¢ao”, 10go “pe-
riodos de desenvolvimento, que antigamente eram percorridos em séculos, que no inicio da
nossa era ainda requeriam décadas, hoje sdo concluidos em poucos anos e muitas vezes se ma-
nifestam ja plenamente configurados”. Segundo a frase de Siemens, todo o progresso que esta
sendo acelerado com o passar dos anos ¢, de um lado, “consequéncia natural do nosso progresso
cultural”, do outro, “¢ efeito do progresso técnico-cientifico autorrejuvenescedor” (SIEMENS,
W. V. apud Koselleck, 2014, p. 166). Ambos discursos demonstram o tempo de forma abrevi-
ada, mas ndo sao idénticos. Os dois textos sdo produtos de periodos diferentes com visdes de

tempo distintas, como é apontado pelo autor

O texto da Sibila Tiburtina remete a uma abreviacdo do tempo antes do fim do mundo.
O texto do engenheiro elétrico remete a uma aceleragdo no horizonte do progresso.
Vistas mais de perto, porém, as posi¢des sdo claramente distintas. No primeiro caso,
0 préprio tempo é acelerado, com fases temporais emprestadas da natureza - anos,
meses e dias. Trata-se de uma transformacao do tempo natural de acordo com a von-
tade de Deus, cujos ritmos constantes se abreviam antes do Juizo Final.

No outro, exclui-se, por motivos cientificos, a possibilidade de uma transformacéo do
proprio tempo natural. Este, segundo Newton, permanece sempre 0 mesmo. Mas den-
tro da cronologia naturalmente estabelecida os progressos na ciéncia e na cultura,
como também sua propagacdo, ocorrem de forma cada vez mais rapida. O proprio
tempo natural permanece 0 mesmo, mas o contetido do tempo, criado pelos seres hu-
manos, realiza-se de modo acelerado (Koselleck, 2014, p. 166).

O texto da Sibila foi criado em um periodo em que a percepcao sobre o tempo estava
passando pela transi¢do do ciclico para o linear, momento de expanséo do cristianismo e disse-

minacdo da percepgdo escatologica do tempo. J& o texto do engenheiro elétrico é oriundo de

17 “E os anos serdo reduzidos a meses; 0s meses, a semanas; as semanas, a dias; os dias, a horas”.
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um periodo em que o0 conceito de tempo ja havia sido secularizado e a crenga no progresso
cientifico como o arquiteto do futuro j& havia sido disseminada na sociedade ocidental. No
primeiro texto o tempo é abreviado devido a espera pelo fim dos tempos, no segundo o tempo
é acelerado devido as constantes inovac6es e melhorias tecnoldgicas mostrando um futuro que
alcancard rapidamente o presente. A transicdo entre abreviacdo e aceleracdo, segundo
Koselleck, tem seu cerne na ligacdo do tempo grego, com o tempo escatolégico e com a secu-
larizag&o ocorrida a partir do século XVI11%,

Lowith e Koselleck partem da mesma concepcao sobre o tempo dos gregos: o tempo era
tido como ciclico e ndo havia ideia de progressividade. Havia a ideia de um “eterno retorno”,
como também € interpretado por Nietzschel®, um tempo que ndo necessariamente trara mudan-
cas, mas que ira se repetir: “O curso da historia surgiu ndo tanto como um ‘curso’, mas como
uma sucessao ciclica de fases idénticas, ndo passando nunca por uma nova transformacéo virada
para um objetivo definido no futuro”, por isso “a ideia de progresso era inacessivel aos fildsofos
da Antiguidade” (LOWITH, 1977, p. 80). Por conseguinte, o tempo ciclico dos gregos nio vai
de encontro com o horizonte de expectativa voltada para o progresso ou para o eschaton. Ndo
havia espagos para a mudanca e para a percepcao de futuro nos gregos, no maximo poderia se

esperar algo que ja foi previsto pelo destino, como é afirmado em O sentido da histéria:

Neste clima intelectual dominado pela racionalidade do cosmos natural, ndo havia
lugar para o significado universal de um acontecimento histérico Gnico e incompara-
vel. No que se refere ao destino do homem na histéria, os gregos acreditavam que o
homem disponha de uma infinitude de recursos para enfrentar todas as situagdes com
grandeza de alma - ndo passaram dai. Preocupava-os sobremaneira o logos do cosmos
e ndo o Senhor ou o sentido da histéria (LOWITH, 1977, p. 161).

Os gregos acreditavam que com o tempo circular era possivel até mesmo prever os acon-
tecimentos futuros. Como a histdria se organizava através de um padréo repetitivo, “era ‘facil’
prever o futuro ‘inferindo do passado’” (LOWITH, 1977, p. 22), como era o caso de Polibio,
tratado mais acima. O destino grego, tracado pelas Moiras, era um padréo universal que néo
acrescentava nada de novo no ciclo infinito da histéria humana, o que, na viséo grega, possibi-
litava ao historiador contar de forma assertiva as futuras sucessdes politicas de uma sociedade,

por exemplo. Inclusive, com a existéncia dos oraculos, 0s gregos acreditavam que o0s seres hu-

18 Ver Koselleck, 2014, Abreviagdo do tempo e aceleracéo: um estudo sobre a secularizagéo.
19 Ver Lowith, 1977, p. 223.
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manos poderiam ter conhecimento de seu futuro. A historia grega pertencia a propria humani-
dade, e ndo aos deuses. O controle sobre a histdria residia nas a¢des dos homens, ndo tendo
como os deuses as controlarem.

Do ponto de vista judaico-cristdo presente no Antigo Testamento, “s6 o proprio Senhor
poderia revelar, através dos seus profetas, um futuro que se autonomiza de tudo o que sucedeu
no passado, e que ndo pode ser deduzido no passado como consequéncia natural” (LOWITH,
1977, p. 22). A compreensao dos fatos histdricos segue os interesses e vontades do Deus Unico,
por isso “que a concretizagdo de profecias, segundo a interpretacao dos autores do Antigo e do
Novo testamento seja totalmente diferente da verificacdo dos progndsticos relativos a aconte-
cimentos historicos naturais” (LOWITH, 1977, p. 22), ou seja, o futuro é predeterminado pela
vontade divina e s0 através de sua vontade ele repassa esse conhecimento para os seus escolhi-
dos, os profetas. A partir da escolha divina, esses devem repassar as informac6es para 0s seus
pares e espalhar a palavra de Deus. A histéria construida pela tradi¢do judaica cristd pertence
ao ser supremo e ndo aos homens. O controle da historia estd nas maos do criador e ele é o
responsavel por guiar a humanidade ao futuro.

O movimento histérico construido pelas tradi¢cdes grega e judaico-crista sdo diferentes,
mas ambas dao um controle sobre a histdria, seja esse concentrado nas mdos dos homens ou de
Deus. A existéncia de controle sobre a histéria humana foi justamente a critica iniciada pelos
historiadores do X1X. Burckhardt, talvez, seja um dos mais enfaticos na desconstru¢do de um
controle sobre a Historia. Para o sui¢o, “é um contrassenso supor que haja um futuro conhecido
previamente”, pois, caso essa possibilidade ocorresse, o ser humano iria agir buscando evitar o
futuro que lhe € certo, o que causaria “uma confusdo de todos os esforgos e de todas as aspira-
¢oes” (BURCKHARDT, 1961, p. 21). O desejo de controlar a historia, principalmente o futuro,
€ uma construcao histérica que se iniciou na antiguidade, perpassou por toda Idade Média e
Moderna e aos poucos caiu por terra no auge do XIX com a visdo de progresso.

A odisseia temporal a qual Léwith nos leva a refletir em o Sentido da Historia deixa
claro como todo 0 movimento de transi¢cdo do tempo circular para o escatoldgico, juntamente
com as premissas de que o futuro pode ser previsto ou fruto da providéncia divina e da mudanca
desses pensamentos para uma visao que sugere o futuro de progresso ou o futuro de decadéncia,
é fruto da secularizacdo do pensamento cristdo europeu. Portanto, para se compreender como o
desprendimento desse pensamento ocorreu no século X1X, faz-se necessario tambem entender
0 movimento escatolégico que envolveu a providéncia divina, a escatologia, a secularizagéo e

as discrepancias surgidas mais para o final do século entre os ideais de progresso e decadéncia.
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Capitulo 2 - Da providéncia divina ao progresso: providéncia, escatologia,
secularizacéo e progresso em Lowith.

A concepcéo secular sobre a ciéncia historica ndo se concentra em torno de uma mera
mudanca de paradigma, é antes de tudo um problema epistemoldgico que vem sendo repensado
desde a publicacdo da Filosofia da Historia de Voltaire. Assim, ao retomar conceitos mais ar-
caicos sobre a historia, percebe-se que por muitos anos ocorreu uma incessante busca por um
sistema universal que gerasse por completo a compreensdo da histéria humana. Esse sistema
que geraria a interpretacdo da Historia Universal, como era compreendido a histdria por Hegel,
buscou desde uma teodiceia®, aos moldes de Vico e Bossuet, até o materialismo historico de
Marx, modelo que até hoje é cultuado por muitos. Independente de qual interpretacdo sobre a
ciéncia histdrica era gerada, o problema epistemoldgico continuava existindo. Definir as areas
de atribuicdo da ciéncia historica, bem como seus métodos, sdo problematicas que até os dias
atuais continuam sendo questionadas pela academia.

As indagacdes sobre tais problemas geraram durante o X1X uma série de possiveis de-
finicdes sobre O que é Historia, tal como o titulo da obra de Carr. Vivendo no “século da cién-
cia”, historiadores como Ranke e Dilthey buscavam definir métodos nitidos que demonstrassem
o carater cientifico da historia e que pudessem distinguir a histéria das outras ciéncias da hu-
manidade. A principio, tais historiadores concentram-se em alguns pontos para delimitar a his-
toria como ciéncia. O foco em buscar os fatos que ocorreram no passado com o uso de fontes
foi um desses. E assim, buscou-se limitar o que é fonte, um conceito que até os dias atuais é
inesgotavel, pois a fonte historica vai depender de qual é o foco da pesquisa e, dessa forma,

9 21

pode ser qualquer “rastro” <* que ajude o historiador a “compreender a pesquisa” (Droysen,

2009, p.29). A critica sobre as fontes era outro ponto que fez parte da concepc¢édo da ciéncia

20 Lwith utiliza a palavra “teodiceia” para designar diversos pensamentos em O Sentido da Histdria, como o de
Hegel, Comte, Vico e Bossuet. Devido a grandiosidade do tema, no presente trabalho entende-se teodiceia como
“uma defesa da justiga ou bondade de Deus em face de ddvidas ou objecdes decorrentes dos fendmenos do mal no
mundo” (AUDI, 1999, p. 910). Segundo a compreensido de Audi sobre a utilizagdo do termo odisseia por Leibniz:
“o0s males séo logicamente necessarios para bens maiores (por exemplo, dificuldades para a plena exemplificagao
de certas virtudes), de modo que mesmo um ser onipotente (grosso modo, aquele cujo poder ndo tem limites
logicamente contingentes) teria uma razdo moralmente suficiente causar ou permitir os males para obter as me-
Ihorias. (...) Na sua opinido, Deus tinha razéo suficiente para trazer a existéncia o0 mundo real, apesar de todos 0s
seus males, porque é o melhor de todos os mundos possiveis, e todos os males reais sdo ingredientes essenciais
nele, de modo que omitir qualquer um deles estragaria 0 mundo. design do todo. Além de questdes sobre se 0s
males reais sdo de fato necessdrios para bens maiores, essa abordagem enfrenta a questdo de se assume
erroneamente que o fim justifica os meios” (AUDI, 1999, p. 910).

21 Droysen traz o entendimento que “somente o que o espirito humano e a mio humana modelou, cunhou, tocou”
(DROYSEN, 2009, p. 29) podem ser considerados como fontes. Hoje o conceito é mais amplo e considera-se fonte
qualquer comprovacgdo que garanta a veracidade de sua pesquisa.
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historica. Procurar eximir-se de seus juizos de valores para que se alcance o relato da forma
mais pura possivel era um trabalho que todo historiador deveria realizar para atingir conceitos
nitidamente cientificos. E, portanto, a critica foi um dos pontos mais problematicos da Historia,
pois era comum perceber nas obras a visao particular do autor penetrar pela sua escrita e criar
uma narrativa com tendéncias ideoldgicas.

Em decorréncia dessa multiplicidade conceitual, a histéria também pdde ser entendia
como narracao, uma sucessao de fatos reais que pudessem ser narrados. Essa era a visao de Paul
Veyne, o qual discorda da existéncia de uma ciéncia historica, pois, segundo o autor, “ela ndo
explica e ndo tem método; melhor ainda, a Historia, da qual muito se tem falado nesses dois
ultimos séculos, ndo existe”, assim “os historiadores narram fatos reais que t€ém o homem como
ator; a historia € um romance real. Resposta que, a primeira vista, ndo parece dizer muita
coisa...” (VEYNE, 1998, p. 11).

Muitos historiadores do século XX apoiaram a concepcao de histéria como narracao e
ndo como ciéncia. Porém, considera-la apenas um ato aleatério de narrar fatos, € um equivoco.
Por isso, a fungdo da Histéria como narracdo é de remontar os fatos ocorridos no passado para
alcancar uma possivel explicacdo sobre esse. E, além de tudo, utilizar a lingua natural para
explicar fatos que ndo podem ser explicados pela linguagem formal, como é informado por
Passeron em O Raciocinio Socioldgico. O que é inovador nesse sentido, apresentado por Veyne,
é crer que a histdria passa a ser algo que foge do método, podendo ser uma ferramenta auxiliar
para outras ciéncias.

O terceiro ponto o qual demonstra a dificuldade em definir a Historia é quando ela é
compreendida como um método. A partir do momento em que a histéria € vista como um au-
xilio para as outras ciéncias, estamos falando do método histérico. A concepcdo desse método
€ que ao pensar um objeto de estudo no ramo das ciéncias sociais deve-se preocupar em resgatar
a historia do objeto que esta sendo estudado para melhor compreender o fenémeno social. A
partir dessa linha, a historia ndo é vista como uma ciéncia ou uma narrativa, pois ¢ um método.
E um meio para alcangar um fim cientifico. Essa forma é a mais utilizada pelas Ciéncias Sociais,
e também é a que mais dificulta a definicdo de um estudo tipicamente histérico de um realizado
pelas outras ciéncias, como a antropologia ou sociologia.

Com todas essas dificuldades epistemologicas, Hegel sugeriu a Historia Universal como
algo real e palpavel, algo que explica a relagdo homem, Deus e Universo?2. Marx, por rua vez,

se utilizou da histéria como método, dando origem ao Materialismo historico, o qual pode ser

22 O presente estudo ird abordar de maneira mais aprofundada o sistema histdrico de Hegel no terceiro capitulo.
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visto no capitulo 24 do Volume 1 do O Capital. Nesse capitulo, Marx faz uma anélise historica
da histéria da Inglaterra elucidando como a privatizacdo da terra e término da servidao foram
cruciais para a criagdo do sistema capitalista?®. Tanto no primeiro quanto no segundo caso, a
historia foi utilizada como principio necessario para se compreender a relacdo da humanidade
com o mundo. Para compreender-se 0 presente e alcancar expectativas sobre o futuro, foi-se
necessario recorrer ao passado. Portanto, “tal como Hegel na filosofia, Darwin na biologia e
Ferdinand Christian Baur na teologia, também Marx transformou os problemas da sua ciéncia
especial num problema historico” (LOWITH, 1977, p. 43), um problema que fez esses estudi-
0sos questionarem o futuro ao qual a humanidade pretende alcangar.

Apesar da alegacdo acima de Lowith aparentar que Marx concentrou-se inteiramente
em construir o seu pensamento oriundo de um problema historico, o autor tinha consciéncia de
que a problematica de Marx ndo se concentrava somente no ponto de vista histérico, pois havia
também, no pensamento de Marx, um problema filos6fico com as estruturas da filosofia de
Hegel, o qual buscava unir a filosofia com o cristianismo. Entretanto, Lowith percebeu que
apesar de Marx ser um dos grandes criticos da filosofia hegeliana - buscando constantemente
se desvencilhar do cristianismo - ele acabou por criar a sua propria histdria escatologica através
do materialismo histérico, uma histdria de redencdo e conquistas do proletariado através da luta
de classes, como é informado por Léwith

A tese da filosofia hegeliana da histéria é que ndo se pode somente esperar, aguardar
e crer em um ultimo objetivo da histdria em termos gerais, mas também sabé-lo e
concebe-lo filosoficamente. Esta € também a tese do materialismo historico de Marx,
para quem a ciéncia da histéria € mesmo a "nica" ciéncia verdadeira, na medida em
que abrange tudo o que afeta o ser humano e possui um objetivo e, dessa forma, o seu
sentido: o futuro "Reino da liberdade", cuja realizag&o precisa de uma sociedade sem
classes (LOWITH, 1998, p. 317).

Para Lowith, “Marx vé no proletariado o instrumento historico-universal para alcancar
o objetivo escatologico de toda a historia através de uma revolugdo universal” em que o prole-

tariado seria “o povo escolhido do materialismo historico pelo mesmo motivo que é excluido

2 Vale salientar que todos os exemplos citados partem de casos particulares, ou singulares, para explicar fenéme-
nos que nao conseguem ser inteligiveis por leis universais. A utilizacdo de comparagdes entre fenémenos ou de
casos especificos em uma linha histérica geram uma explicacdo geral sobre o objeto estudado, mas ndo pode ser
explicado de uma Unica forma por uma lei universal. Logo, o raciocinio utilizado por Marx para explicar o caso
do desenvolvimento do capitalismo na Inglaterra ndo necessariamente conseguird explicar esse fendmeno por
completo em uma colénia inglesa. Assim, as explicacdes das Ciéncias Sociais restringem-se as explicacdes gerais
sobre o fendmeno. Isso ocorre devido ao complexo nimero de elementos singulares envolvidos em cada fenémeno
estudado, o que impossibilita a possibilidade de existir linhas de raciocinios pré-estabelecidos para eventos que
sdo Unicos.
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dos privilégios da sociedade instituida” pela burguesia (LOWITH, 1977, p. 47). A missé&o do
povo escolhido, que perpassa por uma histdria de sofrimento e redencéo, é o de derrubar a
burguesia opressora e alcancar um estagio de plena graca em que ocorrera a ditadura do prole-
tariado. Isso devera ocorrer porque “o proletariado tem o direito absoluto” por ter sido “total-

mente privado da existéncia humana” (LOWITH, 1977, p. 47) tornando-se a

Unica classe que possui em si prépria a potencialidade de se tornar normativa, pois
apesar de a desintegracdo da sociedade existente ser representada pela burguesia e
pelo proletariado em igualdade de circunstancias, s o Gltimo tem uma missdo univer-
sal e um significado redentor em virtude de a sua singularidade residir na total prova-
cao dos privilégios da burguesia. O Proletariado é uma classe que se situa ndo dentro,
mas fora da sociedade existente e, portanto, é a potencialidade de uma sociedade ab-
soluta, sem classes. Concentrando e somando os antagonismos de todas as esferas
sociais no seu veértice humano, o proletariado é a solucdo para o problema de toda a
sociedade humana, visto que ndo se pode libertar da dependéncia do capitalismo sem
se libertar consequentemente da totalidade da sociedade (LOWITH, 1977, p. 47).

A luta de classes de Marx ¢é escatologica por nascenga, uma vez que o “curso da historia
humana é um processo antagénico no qual o conflito entre dominadores e dominados, explora-
dores e explorados vai se acentuando e intensificando progressivamente até ser finalmente de-
cidida na luta entre a burguesia capitalista e o proletariado” (LOWITH, 1998, p. 327). E, par-
tindo nesse sentido de redencdo, apos o término da luta de classes “ha a esperanga finalista de
que 0 comunismo, ao eliminar a economia privada, acabe com a dominac¢ao dos homens sobre
os homens (LOWITH, 1998, p. 327). Com tais fatos expostos, Lowith concluiu que “unica-
mente nesta perspectiva universal e escatoldgica pode Marx efetivamente afirmar que o prole-
tariado ¢ o “cerne” da histéria do futuro, enquanto a filosofia de Marx ¢ o seu “cérebro”
(LOWITH, 1977, p. 47). Ha aqui, segundo o pensamento de Lowith, uma intima ligagdo entre
cristianismo e materialismo historico, ndo podendo o segundo ter surgido se ndo houvesse uma
influéncia cultural da tradicdo judaico-cristd sobre Marx. O que Marx tanto buscou em suas
obras, que era se desvencilhar por completo do cristianismo, € o que deu origem a toda a sua
estrutura de pensamento. O futuro do proletariado, segundo o materialismo historico, é um fu-
turo de salvagdo, momento em que nao havera mais lutas de classe e o povo escolhido alcancara
o0 seu lugar em um mundo de partilha e igualdade. Nessa estrutura, fica nitido que ha mais
influéncia do pensamento cristdo do que do pensamento greco-romano. O materialismo histé-
rico de Marx criou um sentido historico providencial em que o profeta € o proprio Marx, nao
tendo espago para uma historia em que os fatos ocorrem por serem frutos de uma aleatoriedade
mundana. Mesmo com milhares de pessoas vivendo as suas vidas em busca de seus proprios
desejos e objetivos, buscando os confortos de que o mundo capitalista poderia Ihes oferecer, o
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materialismo historico de Marx sempre conduz a histdria para o seu verdadeiro fim: a revolucéo
do proletariado contra o sistema burgués capitalista. A historia de Marx ndo aceita a possibili-
dade de uma histéria conduzida pela aleatoriedade, mas por premissas preconcebidas por ele
mesmo como o verdadeiro futuro. Se pensarmos do ponto de vista teoldgico, Marx se tornou o
profeta que conduz a verdade ao proletariado, o povo escolhido. O que Marx ndo percebeu ao
criar essas premissas é que ele mais se aproximava do objeto que queria se afastar ao negar a
possibilidade de um futuro incontrolavel e imprevisivel.

Com tais fatos expostos, percebe-se que com o desenvolvimento da ciéncia e, portanto,
da razéo humana, a humanidade preocupou-se em racionalizar o futuro. Para isso, buscaram se
distanciar do cristianismo e buscaram alternativas de um futuro pautado na logica, em que pro-
babilidades seriam mais impactantes do que a existéncia do acaso. A historia, entdo, ndo estaria
entregue ao destino, ou a predestinacdo, mas sim a possibilidade de que o futuro pode ser pre-
visto com base em acontecimentos que ocorreram no passado e que n&o se repetirdo por termos
aprendido com os erros, tal como buscou-se explicar com o historicismo?* dos séculos XIX e
XX.

O historicismo, por muitas vezes, buscou compreender o futuro utilizando-se da histdria,
uma tentativa que tentava racionalizar o futuro a0 mesmo tempo em que criava um conjunto de
métodos para gerar a histéria de cunho positivista. Tal tentativa fez com que Popper criasse
duras queixas na obra A miséria do historicismo. No prefécio da obra, o autor austriaco ja apre-
senta o cerne da argumentacdo em questdo informando aos seus leitores que “por forca de ra-
z0es estritamente logicas, é-nos impossivel predizer o futuro curso da Histoéria” (POPPER,
1980, p.5). O pensamento de Popper surgiu da ideia de que se “O curso da histéria humana é

fortemente influenciado pelo crescer do conhecimento humano”, portanto, a partir do momento

24 O historicismo é um conceito bem diversificado e que gerou debates bem diversificados entre os autores. Figque-
mos com as defini¢des de Scholtz, pois resume bem o que é o historicismo: 1. A transposicdo do modo histérico
e genético de percepcdo para todos os fendmenos da cultura, isto é, uma percepgdo histdrica universal do mundo
humano, que, assim, aparece como histérico, como mundo historicamente determinado (algo ja presente em F.
Schlegel). 2. Filosofia da historia, que procuram apreender a ordem e a racionalidade de toda a historia, ou, ao
menos, tentam imagina-la; isto é, metafisica da histéria (assim diz o uso do conceito no meio do século XIX; de
maneira programatica em Ch. J. Braniss, de maneira critica em R. Haym, em referéncia a filosofia de Hegel). 3. A
visdo retrospectiva e glorificadora do passado, e a preservacdo acompanhada da critica a tudo que é novo. Ou seja:
romantismo e tradicionalismo (como, por exemplo, em L. Feuerbach em sua critica ao historiador Heinrich Leo).
4. A limitacdo da pesquisa historica a coleta e estabelecimento de dados historicos, ou seja: positivismo e objeti-
vismo histéricos (como, por exemplo, R. Eucken sobre a tendéncia cientifica do século XIX). 5. A relativizacdo
de todos os sistemas de valores e de orientacdo a propésito dos fenémenos do passado no fluxo imprevisivel da
histéria, ou seja: relativismo historico (como denotam muitos autores no inicio do século XX) (SCHOLTZ, 1989,
p. 44).
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em que “0 conhecimento humano cresce, ndo ha como antecipar hoje o que tdo somente sabe-
remos amanha” (POPPER, 1980, p.5). Assim sendo, segundo 0 pensamento de Popper, a me-
dida que o conhecimento humano vai sendo construido, vai progredindo, vai sendo, também,
acrescentado novos elementos que impossibilitam a previséo da historia pelo ser humano atra-
ves de fontes do passado. A ideia de uma histdria ligada ao acaso, como sugere Popper, foge
das premissas historicas de Hegel e Marx, que defendiam uma historia providencial.

Ao contrério da historia providencial ou da histéria guiada pelo historicismo classico,
Lowith aponta um sentido histérico que se assemelha ao de Popper, uma histéria em que o
futuro pertence ao acaso, a aleatoriedade, guiada juntamente com a visao de progresso. Lowith,
ao questionar a possibilidade de racionalizacdo do futuro e a criagdo de um futuro previsivel,
sejam eles frutos da providéncia ou da racionalizacdo, procura entender como essas estruturas

de pensamento foram sendo criadas no decorrer dos séculos, como pode ser notado abaixo:

Os caminhos da histéria sdo transformados entre a origem e o objetivo, entre a inten-
¢do e a consequéncia. Podemos interpretar essa transformacdo como uma astlcia da
razdo como fez Hegel ou explica-la, como Marx, pela dindmica social das forcas de
producdo material ou, como Vico e Bossuet fizeram, pela vontade divina da providén-
cia. Seja como for, segue em pé o fato de que, por um lado, a histéria é cheia de
surpresas - de modo que parece que tudo poderia ter acontecido de outra forma - e,
por outro, que segue 0 seu curso necessario, com um grau de regularidade. A teologia
da historia, gragas a sua hipdtese de uma vontade humana e uma divina, entendeu esta
multidimensionalidade do acontecer melhor que as teorias modernas e unidimensio-
nais do progresso e do desenvolvimento que unicamente conhecem a vontade do ho-
mem e por isso s6 veem circunstancias sem sentido no resto indissoltvel do acontecer
(LOWITH, 1998, p. 161).

Segundo Lowith, para Hegel, a providéncia é “uma verdade que se harmoniza com a
sua propria afirmacéo de que a razdo governa o mundo (LOWITH, 1977, p. 61-62)”, enquanto
gue em Marx encontra-se a racionalizacdo da historia através da luta de classes e em Vico e
Bossuet encontra-se a providéncia, a vontade divina guiando a humanidade. Apesar do impacto
causado pelas teorias mais racionais do século XIX, ainda é comum encontrar pessoas que en-
tregam a existéncia do futuro a Deus, sendo essas percep¢des muito mais enraizadas na cultura
ocidental. Percebendo tais movimentos, Léwith concebeu O Sentido da Histdria como essa
odisseia da transformacédo do pensamento historico judaico-cristdo para uma linha secularizada
pautada na razdo. Segundo o autor, a concepg¢ao de que historia € “um caminho irreversivel para
um objetivo futuro ndo é exclusivamente ocidental”, sendo essa “essencialmente um pressu-
posto hebraico e cristdo de que a histéria caminha para um propoésito derradeiro, norteada pela
providéncia de um conhecimento e uma vontade supremos” (LOWITH, 1977, p. 61). Por con-

seguinte, Lowith afirma que Hegel percebia que a historia deveria ser compreendida pela razéo
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a0 mesmo passo em que “0 processo historico” fosse “entendido segundo o esquema de con-
cepcdo do Reino de Deus, e a filosofia como o culto intelectual de um Deus filos6fico”
(LOWITH, 1977, p. 61). A providéncia, como fruto divino, também ¢ fruto da razéo, pois ela
“¢ uma verdade que se harmoniza com a sua propria afirmacdo de que a razdo governa o
mundo”, apesar de ndo ser totalmente compreendida pelo homem, “a ndo ser em casos isolados,
em circunstancias especificas” (LOWITH, 1977, p. 62) é que o plano de Deus ¢ revelado ao
homem, sendo de responsabilidade da astticia da razao?® compreender as verdadeiras intencdes
divinas. Dentro da filosofia hegeliana ndo ha espacgo para uma histdria totalmente secularizada,
uma historia em que o homem seja o centro de sua prépria histéria, portanto, em Hegel, “tal
como a concepgdo do espirito do Cristianismo, a histéria do mundo € a verdadeira teodiceia, a
justificacdo de Deus na historia” (LOWITH, 1977, p. 64).

Mesmo Hegel sendo o principal divisor de aguas entre a visao providencial e busca por
uma visdo racional da histéria guiada pelo progresso, o debate sobre a providéncia contra a
historia secular perpetuou desde o século XVII com os escritos de Bossuet, momento em que
“os livres pensadores declaram guerra a providéncia divina” (BOSSUET, 1785, apud
LOWITH, 1977, p. 139). Para Lowith, a visdo de Bossuet sobre como a historia é guiada pauta-
se na existéncia de Cristo como luz que guia a humanidade para o caminho da plenitude, ocor-
rendo aqui um intermédio entre um Deus de bondade, que € justo e sabio, com um Deus que

permite que o caminho na terra seja de sofrimento e tentacdes:

Cristo, 0 Senhor da histéria, que sozinho ir4 distribuir as recompensas e 0s castigos
finais, ndo se importa sequer em abandonar temporariamente todo o império cristdo
nas mdos de descrentes como os mugulmanos, tal como permitiu que os filhos de
Abrado fossem feitos escravos. Enquanto todos os designios especificos das poténcias
politicas mundiais sdo susceptiveis de ser contrariados e afetados pelos designios de
outras poténcias, o designio todo-abrangente de Deus ndo pode ser afetado por quais-
quer meios. Involuntaria e inconscientemente, todos os acontecimentos temporais aca-
bam por intervir na realizacdo do seu objetivo eterno. Quem acreditar na providéncia
nunca caira no desespero. O que quer que possa acontecer na historia atual assusta-lo-
a e bem assim conforta-lo-4, pois, o segredo oculto da historia é revelar tantos coups
de grace como coups de rigueur et de justice. No auge da sorte historica, o povo cris-
tdo lembrar-se-4 de que as coisas poderiam mudar subita e completamente e que nos
momentos extremos de infortGnio se encontram nas maos de Deus (LOWITH, 1977,
p. 140).

Em Bossuet, juntamente com a providéncia divina esta a historia do povo esco-

Ihido, uma parcela da populacdo mundial que, segundo a teoria, foi escolhida por Deus para

25 A astdcia da razdo sera melhor conceituada no capitulo 3, ndo cabendo no momento o desmembramento de um
termo deveras complexo.
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verdadeiramente alcancar a salvagdo. Por mais que esse grupo passe por todas as provagoes,
Deus sempre terd um caminho de redencdo para que os escolhidos alcancem o reino dos céus.
A sua teoria do Direto Divino dos Reis esta intimamente ligada com a defini¢do do povo esco-
Ihido, mesmo esse ndo sendo necessariamente, como € apontado no Antigo Testamento, o povo
hebreu. Para Lowith, tais fatos sdo demonstrados por Bossuet quando ocorrem manifestagoes
de “coincidéncias milagrosas, isto &, por coincidéncias que sdo o que sdo, ndo por mero acaso,
mas pela realizacdo de um designio oculto” (LOWITH, 1977, p. 141-142) guiado por Deus.
Dentro da teodiceia de Bossuet, as predi¢es adquirem valor moral, uma vez que elas demons-
tram como a Igreja Catolica guia a humanidade rumo a salvagdo, demonstrando constantemente
a forca de Deus perante a humanidade. Deus concede o trono aos homens, mas pode tira-lo com

a mesma facilidade que entregou, como informa Léwith

A realizacdo das predigdes proféticas veio provar que a historia dos impérios serve
basicamente a Igreja cristd. E verdade que Deus ndo anuncia todos os dias aos seus
profetas a Sua intengdo de criar ou derrubar reis e monarquias, mas havendo-o feito
tantas vezes naqueles impérios de que temos vindo falar, Ele mostra-nos com seme-
Ihantes exemplos famosos, como age em relagdo a todos o0s outros, e ensina aos reis
estas duas grandes verdades fundamentais: primeira que é Ele que forma os reinos a
fim de os dar a quem Lhe aprouver; e segunda que Ele sabe como torna-los subservi-
entes, no seu proprio tempo e ordem, aos designios que Ele tem para o seu povo
(LOWITH, 1977, p. 141-142).

Deus, como o verdadeiro conhecedor da histdria, sabe 0 ocorre nos coragdes dos homens
e possui conhecimento sobre todas as escolhas que eles podem vir a ter durante a vida. O soffri-
mento, como parte do caminho para a salvacéo, € inevitavel, pois € parte essencial na historia
do povo prometido que vird um dia a reinar com ele no reino dos céus. Portanto, em Bossuet, a
histéria humana torna-se “uma disciplina de sofrimento, uma oportunidade para a criatura voltar
ao seu Criador” (LOWITH, 1977, p.144) demonstrando ter vencido o pecado e as atragdes que
0 mundo por ventura pode ter-lhe mostrado para no fim estar sentado ao lado de Deus Pai, todo-
poderoso. Entretanto, somente poucos poderdo compreender verdadeiramente a palavra de
Deus, poucos sdo o0s escolhidos durante a historia dos impérios a compreenderem o caminho ao
qual Deus reservou para os seus filhos.

Pautando-se também na providéncia, Vico criou a Ciéncia Nova, um sistema que, para
Lowith, “foi a primeira construgdo empirica da historia universal - da religido, da sociedade,
dos governos das instituicdes legais e das linguas -” tendo como o principio filosofico funda-
mental “uma lei eterna do desenvolvimento providencial que ndo é nem progressista nem re-

dentor nem simplesmente ciclico e natural” (LOWITH, 1977, p. 120). O sistema de Vico, além
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de audacioso, possuia como intuito criar um sistema historico que realmente fosse universal,
um sistema que pudesse explicar as relagdes existentes entre os seres humanos com 0S Seus
pares e 0s seres humanos com Deus. Dentre os métodos destacados por Vico para explicar a
sua nova ciéncia, Lowith aponta que a obra busca ser uma “teologia civil racional da providén-
cia divina”, almejando englobar toda a relagao existente entre 0 homem e o mundo compro-

vando a existéncia:

E (1) “uma teologia civil raciona da providéncia divina”, ou seja, uma demonstragio
da providéncia divina na historia social incluindo aspectos civis como casamento, fu-
neral, leis, formas de governo, lutas de classes, etc. E (2) “uma filosofia da autoridade”
em particular da origem da propriedade, visto que os fundadores originais (auctores)
da sociedade humana eram também os fundadores da propriedade, das leis e das tra-
digdes. E (3) “uma historia de ideias humanas” em particular das mais antigas ideias
religiosas do homem sobre os céus. E (4) “uma critica filosofica” das mais antigas
tradiges religiosas, em particular de teogonias. E (5) “uma historia eterna ideal atra-
vessada no tempo pelas historias de todas as nagdes”, isto €, expondo o eterno padrido
tipico repetitivo do processo de civilizagio. E (6) “um sistema do direito natural das
nagdes” cuja naturalidade se baseia na necessidade e na utilidade primitivas. E (7)
uma ciéncia dos comegos ou “principios” mais antigos e obscuros da “histéria univer-
sal profana” do mundo gentilico, interpretando a verdade oculta das fabulas mitologi-
cas. De um modo geral, a Nova Ciéncia é, em todos 0s seus aspectos, uma teologia
racional do mondo civile, 0 mundo historico, salientando constantemente a mentali-
dade religiosa primitiva, heroica e imaginativa que Vico considerava as bases criativas
da humanidade mais civilizada e sofisticada de épocas posteriores (LOWITH, 1977,
p. 121).

A importancia de Vico para o Sentido da Historia de Lowith gravita na relagdo entre
providéncia, Histdria das Ideias e Filosofia da Historia, areas que, no momento em que o texto
fora escrito, ndo se relacionavam. O texto, do século XVIII, é oriundo de um periodo em que a
ciéncia da natureza estava se consolidando como a verdadeira “ciéncia” tendo o Método Cien-
tifico de Descartes como norte, um momento em que nao se pensava na consolidagdo das “ci-
éncias da humanidade” ou até mesmo pensava-se nelas como ciéncias. Mesmo assim, a Ciéncia
Nova de Vico demonstrou grande vigor em apresentar a sistematizacdo do conhecimento hu-
mano através de um modelo cientifico antes mesmo da existéncia da Filosofia da Historia de
Voltaire. A energia demandada por Vico na criacao de seu método é admirada por Léwith, que

apresenta de maneira clara a grandeza da Ciéncia Nova:

para avaliar o esforco que despendeu a estabelecer a histdria, em particular a histéria
s@cio religiosa, como ciéncia, basta lembrar que cerca de um século depois, Comte
tentava ainda encontrar a sua “fisica social” segundo o esquema da ciéncia natural e
da matematica. A novidade da ciéncia de Vico tem de ser avaliada pela ciéncia esta-
belecida dos cartesianos, cuja novidade revolucionaria ndo tinha ainda cem anos
quando Vico ousou desafiar e alterar os Principios e o Discurso do Método de Des-
cartes (LOWITH, 1977, p. 121).
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Descartes, nas explanacdes sobre o seu Método Cientifico, defendeu que se deve duvi-
dar de tudo “o que ndo ¢ certo, a fim de encontrar, pela divida metodica, a certeza absoluta” e,
consequentemente, “a verdade cientifica” (LOWITH, 1977, p. 122). A verdade, objetivada por
Descartes, é pura quando é fruto do empirismo, da vivéncia. N&o esta contida nos pensamentos
filosoficos, historias orais, fabulas ou mitos, ela s6 € encontrada através da experimentacg&o.
“Para Descartes, as ciéncias historicas ndo sdo sequer ciéncias. O historiador que afirma conhe-
cer a histéria romana antiga sabe menos a seu respeito do que um cozinheiro de Roma”
(LOWITH, 1977, p. 122). Vico, em contrapartida, afirma que nesse “imenso oceano de duvi-
das” h4 um “um unico pedacinho de terra sobre o qual podemos caminhar com seguranga”
(LOWITH, 1977, p. 123). A histdria ndo € historia por si s6, mas ¢ a histdria da humanidade e,
portanto, necessita ser analisada pelos proprios seres humanos que a criaram. “Podemos saber
algo sobre a histéria, mesmo os seus primérdios mais obscuros, porque ‘na noite de profunda
escuridao que envolve a Antiguidade inicial, brilha a luz eterna e constante da verdade inques-
tionavel: que este mundo da sociedade civil foi certamente criado pelo homem™. A ciéncia
criada por Vico, “que ¢ simultaneamente uma filosofia e uma historia da humanidade” s6 é
possivel devido ao fato de a “natureza do homem e das nagdes ser em si uma natureza humana
histérica” (LOWITH, 1977, p. 123) que percorre o tempo, que é eterno, por um circuito que
remete a temporalidade dos gregos antigos, como pode ser percebido no trecho abaixo escrito
por Vico (1942, §349):

A nossa Ciéncia vem, por conseguinte, descrever simultaneamente uma historia eterna
ideal cortada no tempo pela histéria de todas as nagdes no seu nascimento, progresso,
maturidade, declinio e queda (...). Deste modo, a nossa Ciéncia procede exatamente
como a geometria, que, enquanto constréi a partir dos seus elementos ou contempla o
mundo da quantidade, ela também cria; mas com uma realidade muito maior em pro-
porcao a das ordens que estdo ligadas aos assuntos humanos, em que nao existem nem
pontos, linhas superficies, nem figuras. E este mesmo fato é um argumento, 6 leitor,
de que estas provas sdo de natureza divina, e que te deveriam dar um prazer divino,
visto, em Deus, 0 conhecimento e a criagdo a serem uma e a mesma coisa” (apud
LOWITH, 1977, p. 123-124).

A visao historica de Vico determina que a Providéncia divina é o “‘método’ da Ciéncia

Nova, como a maneira ordenada e legal através da qual o mundo histérico reveste a sua forma
e empreende 0 Seu curso”, OU Seja, a historia humana so é realizada gracas a providéncia divina,
tanto que, para Vico, “ndo existe um mundo civil que alguma vez tenha sido erigido sobre o
ateismo. Todas as civilizacGes, leis e institui¢fes (...) se baseiam em sacrificios e rituais, em
alguma forma da religido, seja ela verdadeira ou falsa, o Cristianismo ou o Paganismo”
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(LOWITH, 1977, p. 125). A providéncia, para Vico, é uma habilidade tinica dos deuses, sendo
a caracteristica que os distingue do restante da humanidade. “Segundo a etimologia de Vico,
‘divindade’ deriva de ‘adivinhagdo’, a tentativa de proporcionar e garantir a previsao daquilo
que o poder divino proporcionou ao homem” (LOWITH, 1977, p. 126). Sem a providéncia, a
humanidade estaria fadada ao seu egocentrismo “que destruiria qualquer existéncia social e
historica”, o que poderia levar a humanidade a sua propria extingdo. Portanto, “s6 através da
providéncia divina pode o homem conservar-se dentro das ordens da familia, da sociedade, do
estado e da humanidade” (LOWITH, 1977, p. 126) sem consumir-se em caos e destruigao.
Separando o sagrado do profano, Voltaire iniciou os seus estudos histéricos partindo do
pensamento secular, o que deu origem a Filosofia da Histdria. A distincdo que existiu entre
Teologia da Histdria, de Bossuet, para a Filosofia da Historia, de VVoltaire, foi o fato que marcou
a transicdo entre a historia religiosa, guiada pela providéncia, para a historia secular, guiada
pelo progresso. Assim como fora feito por Hegel, Voltaire inicia a sua histéria do mundo pela
China. Talvez por perceber a antiguidade dos impérios chineses ou talvez por perceber a viséo
de uma grande civilizacdo que ndo era guiada pela heranca judaico-crista. Segundo Lowith, ndo
h& um fator ao certo que possa definir a escolha de Voltaire. Mas, é certo que, para o autor, a
China demonstrou uma maior preocupacdo com a civilizagcdo do que € demonstrada no Antigo
Testamento. Ao se opor a barbarie, a historia chinesa “nao era s6 antiga como também muito
mais civilizada do que as histdrias contadas no Antigo Testamento” (LOWITH, 1977, p. 109).
Apbs as suas descricdes sobre a China, Voltaire faz um caminho similar ao de Hegel - Ori-
ente/Ocidente - descrevendo as sociedades da india, Pérsia, Arabia, Roma, até alcancar o sur-
gimento do cristianismo. Nesse desenrolar de sua descrigdo histérica, Lowith aponta que Vol-
taire separa bem o pensamento religioso do pensamento racional, escreve “ndo como crente em
coisas divinas, mas como homem que sabe o que ¢ humano”, distinguindo a “histdria sagrada
da historia secular” (LOWITH, 1977, p. 110). Para tanto, a metodologia histdrica de Voltaire
se baseava em interpretar as suas fontes de forma racional, “para ele, a civilizagao ¢ o desen-
volvimento progressivo das ciéncias e das técnicas, da moral e do direito, do comércio e da
industria. Os dois grandes obstaculos a este progresso sao as religides e as guerras dogmaticas
- 0s temas principais da teologia da historia politica em Bossuet” (LOWITH, 1977, p. 110). O
sentido ao qual a historia descrita por Voltaire percorre € um sentido de progresso humano,
sendo Deus um expectador das ac¢Oes de suas criaturas. A humanidade buscou no decorrer do
tempo progredir utilizando como recurso a “propria razado” para melhorar a “condi¢do do ho-

mem” para, assim, “torna-lo menos ignorante, ‘melhor e mais feliz’” (LOWITH, 1977, p. 110).
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Porém, ndo ha como existir o progresso sem existir a seculariza¢do do pensamento cristdo, uma
vez que a histdria guiada pelo progresso é na realidade a modificagdo de uma estrutura histérica
que existiu ha quase dois milénios antes. “O homem ha de vir a substituir a providéncia, mas
dentro do horizonte de estabelecido, secularizando a esperanca cristd em salvacdo numa espe-
ranca indefinida de aperfeicoamento e a fé na providéncia divina numa crenca na capacidade
humana de prover a sua propria felicidade terrena” (LOWITH, 1977, p. 114).

Por valorizar a razdo, Voltaire sabia que a histéria era formada por surgimentos e deca-
déncias, por isso ndo confiava em um progresso excessivo que alcangasse um futuro prospero
em que todos os problemas humanos fossem resolvidos. A sua racionalidade o levava a um
“progresso moderado, interrompido por momentos de regressio e sujeito ao acaso” (LOWITH,
1977, p. 114), uma visdo tao ldcida que remete a pensadores do seculo XX. A abertura gerada
pelo cristianismo ao imaginar um futuro que pode vir a ser melhor, foi primordial para ocasionar
o surgimento do futuro de progresso. A meta futura em algo que serd melhor que o passado tem
0s seus primordios nas escrituras judaico-cristas. “Foi o futurismo judaico-cristdo que abriu 0
futuro como horizonte dinimico de todo o pensamento e de toda a luta modernos” (LOWITH,
1977, p. 114). A filosofia da histéria de Voltaire inaugurou um grande passo para ocorrer a
secularizacdo do pensamento histdrico escatolégico, ou seja, substituiu o eschaton para um ho-
rizonte de perspectiva mundano em que 0 homem age de acordo com as suas proprias vontades,
que dardo origem a um acaso que foge da visdo providencial da historia.

O fator gerador para a cisao entre a visdo escatoldgica para a visdo progressista da his-
toria esta ligado a Filosofia de Hegel. Como a visdo sobre a filosofia da Historia de Hegel sera
analisada mais a fundo no capitulo 3, aqui apenas destaca-se que a visao teoldgica filosofica de
Hegel sobre a histéria gerou descontentamentos em diversos de seus seguidores, como Marx,
Kierkegaard e Bruno Bauer. Todos esses pensadores da “esquerda hegeliana”, como ¢ definida
por Lowith, foram primordiais para tecer o pensamento secularizado do século XI1X. Contudo,
para compreender-se como ocorreu a cisdo secularizada do pensamento escatoldgico para o
pensamento de progresso, faz-se necessario entender o que significa na historia o pensamento
escatolégico que como foi possivel ocorrer a sua secularizagao.

Segundo Libanio e Bingemer, a palavra eschaton € singular grego neutro e significa
“futuro absoluto”. Além do conceito de eschaton, Libanio ainda traz as palavras “eschata, do
plural grego: coisas ultimas” e Eschatos, que é o “plural masculino” (LIBANIO; BINGEMER,
1985, p.23). Tais palavras foram constantemente utilizadas na teologia para designar o “futuro

certo” da humanidade, o momento em que Jesus retornard para realizar o arrebatamento, assim,
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segundo esse pensamento, serd 0 momento em que a humanidade alcangara o seu fim com a
redencdo de seus pecados, um fim guiado por Deus para alcancar a salvacdo ao seu lado.

A partir dos ultimos séculos da Idade Média, a interpretacédo escatologica foi aos poucos
sendo deslocada da teologia, tornando-se tema recorrente da filosofia e, consequentemente, da
histdria®. Para Marramao, “a visdo escatoldgica — que V& o inteiro complexo das vicissitudes
humanas na perspectiva de uma ‘meta futura (endziel) e de uma ‘redenc@o’ final” acabou por
gerar “uma drastica ruptura com a concepgao classica do tempo, propria ao mundo grego e
romano, baseada na ideia da reversibilidade e da recorréncia ciclica dos eventos”, ou seja, o
tempo se encaminha de forma mais linear e progressiva e ndo mais em circulo. Ainda afirma
que ¢ justamente essa ruptura que fara Lowith criar o seu “conceito de historia (Geschichte)
como processo global, universalisticamente ‘orientado’ em diregdo ao futuro (...). Deste modo,
o moderno fendmeno da ‘temporalizagao’ (Verzeitlichung) deita suas origens na escatologia
judaico-crista” (MARRAMAO, 1997, p. 80). Dessa forma, dentro da concepgao de filosofia da
historia de Lowith, a escatologia € um conceito basilar para a compreensdo da histdria em si,
visto que “o futuro ¢ o ‘verdadeiro’ foco da histdria, desde que a verdade resida na base religiosa
do Ocidente cristdo, cuja consciéncia histérica €, na verdade, determinada por uma motivacao
escatoldgica, de Isaias a Marx, de Santo Agostinho a Hegel e de Joaquim a Schelling”
(LOWITH, 1977, p. 30). O sistema escatoldgico da tradicdo judaico-cristd, montado para ex-
plicar o tempo e a historia, “ndo s6 delimita o processo da histéria através de um fim, como
articula e preenche também com um objetivo definido”. O futuro cristdo é guiado por uma
“bussola escatologica”, a qual guia a humanidade “no tempo indicando o Reino de Deus como
objetivo e fim derradeiros” e da origem a uma historia universal, dado que a universalidade da
histéria “ndo depende exclusivamente da crenga num Deus universal, mas no fato de dar uni-
dade a histéria da humanidade orientando-a para um objetivo final” (LOWITH, 1977, p. 31).

As explicacdes escatoldgicas sobre o sentido da histdria eram diversificadas durante a
Idade Média e aumentaram de numero a partir do século XIV. Portanto, a cada século que se
passava, o dia em que Jesus retornaria a terra adquiria uma nova data, o que prolongava a ex-
pectativa da chegada do dia do juizo final. O historiador francés Georges Duby acredita que
boa parte dos escritos sobre o temor do fim do mundo nédo séo originarios de antes do ano mil,
como muitos historiadores do século XIX apontaram, pois, segundo suas pesquisas, ha apenas
um escrito confiavel, de um monge da Abadia de Saint-Bendire-sur-Loire, datado de 994, em

gue o religioso comenta sobre a existéncia de pessoas em Paris falando sobre a possibilidade

% VVer MARRAMAO, 1997, p. 24.
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do fim do mundo no ano mil. De acordo com Duby, 0 mesmo monge, quatro ou cinco anos
depois, diz que tais especuladores “sdo uns loucos(...). Basta abrir o texto sagrado, a Biblia,
para ver, Jesus disse que nunca saberemos nem o dia e nem a hora. Predizer o futuro, afirmar
que esse acontecimento aterrador que todo o mundo espera vai ser produzido em tal ou qual
momento ¢ atentar contra a f¢” (DUBY, 1996, p. 20). Entdo, por que o tempo escatologico
conseguiu se firmar até os dias atuais se até o ano mil ndo existiam tantos escritos a respeito?

A resposta a tal indagacéo ¢ respondida pela propria Biblia, como confirma Koselleck:

A nocéo de que o proprio tempo pode ser abreviado provém dos textos apocalipticos
da tradicdo judaico-cristd. Trata-se de um conceito de experiéncia religiosa que extrai
seu sentido da expectativa escatoldgica. Na expectativa cristd, Deus, em sua miseri-
cérdia, abrevia os tempos, pois deseja abreviar também o tempo de sofrimento dos
seus (S&o Marcos 13,20; S&o Mateus 24,22). Trata-se, pois, de uma antecipagéo do
fim do mundo, que, como tal, € tido como certo (KOSELLECK, 2014, p. 172).

Para Jean Delumeau, as passagens biblicas geraram duas visdes escatoldgicas no trans-
correr da Histéria: a milenarista e a do juizo final. A visdo milenarista argumenta que o mundo
passara por um longo periodo de paz antes de ocorrer 0 Juizo Final e decorre das passagens de
“Isaias (54 e 55), Ezequiel (40-48), Daniel (2 e 7) e mais ainda das profecias pos-exilio” que
“anunciaram a chegada de um messias que inauguraria um periodo de prosperidade e paz”.
Outro texto biblico que alavanca a interpretacdo milenarista é o Apocalipse de Jodo, como in-
forma o autor francés: “Nesse texto célebre, o apdstolo anuncia que o anjo de Deus acorrentara
Satd por mil anos. Entéo, os justos ressuscitardo com Cristo e serdo felizes sobre a terra durante
esses mil anos”, assim “o universo tera se tornado um mosteiro povoado por santos que cele-
brarao a gloria do Senhor, ¢ esse reino durara até o Juizo Final” (DELUMEAU, 2009, p. 306).
Em contrapartida, a visdo do Juizo Final foi a que gerou mais temor na humanidade e também
a que se tornou a principal visdo escatoldgica sobre a histéria. Baseada principalmente no evan-

gelho de Sdo Mateus (24-25), ele inspirou

mais do que todas as outras, a iconografia do Juizo Final nos timpanos dos séculos
XI1I-XI11. Ora, elas séo corroboradas néo s6 por textos paralelos de sdéo Marcos (XII e
XI11) e de séo Lucas (XII), mas também por Isaias (XXIV-XXVII), por Ezequiel (1°,
VI, XXI, XXXVII: neste capitulo, sdo anunciadas a reunido dos 0ssos secos e a
ressurreicdo da carne), por Daniel (11, VI, XI1I), por numerosos Salmos, especialmente
o0 salmo 50 proximo do capitulo 25 de S&o Mateus, pela Primeira Epistola aos Corin-
tios (XV, 52), pela primeira a Timéteo (1V, 13-17) e afinal, é claro, pelo Apocalipse,
cujos elementos complexos e mesmo contraditérios associam a promessa do Mille-
nium a profecia de um Juizo Final que ndo seria sucedido por nenhum tempo de paz
na terra com o Cristo retornado (DELUMEAU, 2009, p. 308).
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A duvida sobre a verdade do fim dos tempos paira sobre o inconsciente Ocidental até
os dias atuais. Seria possivel saber que tais eventos realmente irdo acontecer? Existiria uma
certeza de que 0s textos escatologicos séo previsdes absolutas do futuro? Para Agostinho, a
resposta para tais questionamentos baseia-se na premissa de que Deus € onipotente, tendo poder
para criar o impossivel. Se as promessas dele foram feitas, irdo se cumprir, afinal “nada do que
Ele quer lhe ¢ impossivel”, bem como “as suas previsdes pois nao podemos crer que Ele seja
impotente ou mentiroso” (AGOSTINHO, 1996, p. 2143). N&o se sabe se todos os cristdos e
judeus seguiram a linha de Agostinho para acreditarem nas teorias escatoldgicas, sé pode-se
afirmar que a partir do século XI os nimeros de interpretacdes e revelacfes sobre o fim do
mundo aumentaram, conduzindo, com o passar dos séculos, a visao de tempo ciclico das reli-
gibes pagas ao abandono.

Para Lowith, Joaquim de Fiori pode ser considerado como um dos principais nomes da
Igreja Catolica na propagacdo da visdo escatoldgica. Sua interpretacdo sobre o apocalipse de
Jodo criou uma diversidade de alegorias que originou uma “compreensao final e exaustiva da
historia” (LOWITH, 1977, 150) que tem a eternidade humana decorrente da Parisia como ob-
jeto fim: “O esquema escatoldgico de Joaquim ndo consiste nem num simples milénio nem na
mera expectativa do fim do mundo, mas num eschaton transcendente de uma nova eternidade
introduzida pela segunda vinda de Cristo” (LOWITH, 1977, p. 153). Joaquim, ao criar sua in-
terpretacdo do evangelho de Jodo, criou também um novo grupo de interpretacdes se valendo
de trechos para afirmar que “estava para surgir um lider messidnico” e muitos indicaram ser
Sdo Francisco de Assis. Os seguidores de Joaquim e de Sdo Francisco passaram a interpretar
por eles mesmos as palavras de seus mentores e afirmaram que “os acontecimentos da sua
época” eram “o cumprimento da profecia de Joaquim. Viram-se, assim, envolvidos em graves
conflitos, inicialmente com as aspiracdes de seus rivais, dos dominicanos, depois com o0 messi-
anismo de Frederico II” (LOWITH, 1977, p. 154). Com isso, os seguidores de Joaquim n&o
foram bem vistos pela Igreja Catolica, posto que os conflitos entre ordens religiosas eram mais
desintegradores do que integradores e “a Igreja Romana tinha por principio dominante manter
sob seu controle todos os visionarios” (KOSELLECK, 2006, p. 25) para manter a unidade.

O embate causado na populagéo e dentro da Igreja, devido as interpretacdes futuristicas,
foram consideradas heresias. “Segundo decisdo do Concilio Lateranense (1512 a 1517), era
preciso uma autorizagdo da Igreja para o antincio de visdes do futuro”. Destaca-se como exem-
plos “de como as profecias pds-biblicas foram dizimadas”, no decorrer do século XV, “a proi-

bicdo da doutrina joaquimita do Terceiro Reino, o destino de Joana D'Arc, a qual, pela firme
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convicgdo de suas visdes ndo autorizadas, teve que subir a fogueira, ou a morte por fogo de
Savonarola”. Esses exemplos ilustram como a unidade da igreja deveria ser mantida, dado que
a existéncia dela “era a garantia de ordem até que sobreviesse o fim do mundo” (KOSELLECK,
2006, p. 25). Dessa forma, as visfes escatologicas nao trariam beneficios a unidade e por isso
deveriam ser consideradas heréticas. Os papas escolheriam, entdo, quais sdo as visdes que po-
dem ser seguidas ou nédo pelos fieis, optando por escolher a que mantivesse melhor a unidade.

Mesmo com o controle da Igreja sobre as visdes escatoldgicas, isso ndo quer dizer que
elas pararam de existir. O Juizo Final j estava no imaginario coletivo da populagédo europeia e
continuava a se propagar durante a Baixa ldade Média, porém algumas caracteristicas do mile-
narismo foram renovadas para que a Parusia fizesse sentido e ocorresse em um tempo préximo.
Nesse cendario da Europa dos séculos XV e XVI, a propagacao de pecas teatrais e imagens com
tematicas escatoldgicas tornaram-se cada vez mais comuns, propiciando um universo cada vez
mais fértil em busca dos elementos que guiariam a humanidade a certeza que o fim estava che-
gando. O Anticristo tornou-se tema de discussdo nas pregacOes de monges e padres. Muitas
vezes era visto como um judeu que traria a decadéncia da sociedade crista e o inicio do apoca-
lipse, 0 avanco mugulmano também assustava 0s europeus e o Anticristo poderia ser um turco,
ou até mesmo era um membro da Igreja Catdlica que ndo era considerado um cristdo exemplar
pelos seus pares. Savonarola, famoso por suas profecias na segunda metade do século XV, ins-
tigou diversas vezes tais provocacgdes e deixou como legado a influéncia sobre um grupo de
seguidores inflamados na Italia renascentista do século XVI, tendo como resultado ataques as
imagens de Botticelli, “em particular em uma crucifica¢do pintada em 1502” (DELUMEAU,
2009, p. 327). Com o advento da Reforma Protestante, foi a vez de Lutero ser alvo e a0 mesmo
tempo propagador do fim dos tempos. Muitos catdlicos viam Lutero como a imagem do anti-
cristo, mas Lutero enxergava que o proprio Papa era o anticristo encarnado®’. “Lutero, que, ao
contrario do que escreve em seus escritos teoldgicos, sempre volta a falar de expectativas apo-
calipticas nas conversacdes a mesa. As vezes, pede um adiamento do fim do mundo; outras, vé
o0 Juizo Final as portas e anseia por ele” (KOSELLECK, 2014, p. 174).

Os exemplos desse periodo s&o diversos e ilustram bem o medo de um lado e a esperanca
do outro intensificando uma dicotomia de sentidos sobre a Parusia e os ultimos tempos. Com
0 avangar dos tempos, aos poucos 0 dominio conceitual sobre o tempo e sobre o seu término
passaram para a mao dos filésofos do iluminismo. Criou-se, assim, um pensamento cada vez

mais secularizado sobre o tempo e sobre o futuro.

2 \Ver DELUMEAU, 2009, pags. 318-329.
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O avanco cientifico, iniciado no século XV1, alcangou seu &pice com o advento do mo-
vimento iluminista. Assim, a busca pela criagdo de um conhecimento que realmente fosse con-
siderado cientifico foi acentuada cada vez mais até que os filosofos do século XVII e XVIII
tomaram para si a responsabilidade de entender o que eles acreditavam ndo ter sido compreen-
dido anteriormente pelas religides cristds. O surgimento de debates cientificos alavancou um
conjunto de ideias a respeito das organizagOes sociais, da religido, dos direitos, dos costumes,
da ciéncia e de varios outros temas que antes s6 poderiam ser discutidos pelo Clero, mas que
agora sao alvos de debate de leigos da aristocracia e da burguesia. A busca para a criacdo de
uma ciéncia fez com que as ciéncias exatas se consolidassem com bases sélidas. A fisica, uma
das primeiras a terem sido passadas por essa solidificacdo, rapidamente foi compreendida como
uma ciéncia empirica aos moldes cartesianos, engquanto que a historia ndo. No mesmo momento
em que o0 método cartesiano de Descartes fazia com que a fisica e a matematica ganhassem
corpo e maior volume de publicagdes, “para a historia, em contrapartida, ainda havia todo um
trabalho a realizar”. Era necessario que a partir do lluminismo fosse criada toda uma metodo-
logia que garantisse seriedade académica a pesquisa historica. “Era preciso, pelo contrario, num
s6 movimento de pensamento, conquistar o mundo da histéria e fundamenta-lo, assegurar o seu
dominio no decorrer da conquista” (CASSIRER, 1992, p. 270-271). Desde os Ensaios sobre 0s
Costumes, de Voltaire, a historia inaugurou um caminho que até entdo pertencia unicamente ao
pensamento teoldgico. Por isso, “conferiu uma nova e profunda compreensao da tarefa univer-
sal e da estrutura especifica das ciéncias humanas” (CASSIRER, 1992, p. 270-271), mas, para
que isso fosse possivel, a ciéncia histdrica teve que romper com o pensamento escatoldgico e
teologico através da secularizagdo.

O impacto das manifestacdes seculares no mundo moderno fez com que as sociedades
atuais se tornassem “nem religiosamente cristds e nem pagas: sdo manifestadamente seculares,
isto ¢, secularizadas, e, apenas por derivagdo, sdo ainda cristds” (LOWITH, 1977, p. 201), ou
seja, 0 mundo atual possui tanto elementos tipicamente cristdos, quanto elementos anticristdos,
pois passamos por um longo processo de secularizagdo para nos emanciparmos dessa tradigéo.
Assim, “o nosso mundo moderno ¢ profano e irreligioso e, no entanto, depende do credo cristao
do qual se emancipou” (LOWITH, 1977, p. 201) para existir. Essa dualidade é o cerne da filo-
sofia moderna, em que essa surge como critica ao pensamento cristdo, mas depende da existén-
cia dessa para também existir. Tal existéncia inclui o ateismo, sendo uma posicdo radical a
religido, ao passo que s6 pode-se definir-se como ateu aquele se encontra diferente do outro, o

religioso. Porém, inexistindo as religiGes, inexistiria conjuntamente o ateismo, “pois a sensacéo
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de que o mundo € totalmente impio e abandonado por Deus pressupfe a crenca num Deus-
Criador transcendente que se interessa pelas suas criaturas” (LOWITH, 1977, p. 201) e logo o
mundo se torna “uma criagdo sem criador, ¢ um saeculum (na acepcdo eclesiastica do termo)
transformado em secular devido a falta de perspectiva religiosa” (LOWITH, 1977, p. 202). Para
Lowith, esses aspectos surgem do fato de o Cristianismo ter sido bem-sucedido em se expandir,
mas da sua incapacidade de converter o mundo a sua religido. A incapacidade cristd em con-

verter o mundo pode ser compreendida de duas formas

quer de uma forma materialista, quando revela o carater ideoldgico da mensagem
cristd, quer de uma forma religiosa, quando revela uma proposi¢do fundamental do
Novo Testamento, a saber, que o Reino de Cristo ndo é deste mundo. Nenhuma destas
duas, interpretagdes explica, porém, a curiosa mistura do nosso “mundo cristdo”, que
vive da esperanca num mundo melhor e, no entanto, baseia a sua esperanca na produ-
¢ao e no bem-estar material. As duas grandes forcas impulsionadoras da historia mo-
derna que, segundo Burckhardt, sdo a luta pelo lucro e a luta pelo poder, sdo em si
mesmas insaciaveis, tanto mais que se satisfazem e articulam com a esperanca esca-
tol6gica numa realizagdo final (LOWITH, 1977, p. 202).

E, ao Lowith questionar se foi realmente a tradi¢do judaico-crista a responsavel por
conduzir o pensamento religioso europeu a crenca em um futuro de progresso, o qual foge do
futuro escatoldgico e no decorrer de anos foi secularizado, o autor afirma: “O ideal da ciéncia
Moderna de dominar as for¢as da natureza e a ideia de progresso ndo surgiram nem no mundo
classico e nem no Oriente, mas no Ocidente” (LOWITH, 1977, p. 203). O lento processo de
secularizacdo precisa ser compreendido para que se possa apreender a visao historica de Lowith
na obra O Sentido da Historia, dado que a fonte que, para o autor, nutre a ideia de progresso é
justamente o pensamento cristdo secularizado. No passar das paginas da obra, ficam-se questi-
onamentos pairando a cada pagina: Afinal, como ocorreu essa secularizacdo? Como ela impac-
tou 0 mundo moderno? Loéwith, de forma muito contundente, esclarece bem como ocorreu o
movimento de seculariza¢do, mas ndo adentra a etimologia do termo.

Em estudo mais aprofundado sobre o tema, percebe-se que desde o Iluminismo, o termo
“secularizag@o” foi utilizado de maneiras diversificadas. Ha varias informag¢des na literatura
sobre a origem do termo, nao sendo possivel identificar uma Gnica origem ou um unico signi-
ficado, uma vez que, no decorrer dos anos, a “’secularizagdo’ tornou-se um termo tanto difuso
quanto indeterminado e controverso” (MARRAMAO, 1997, p. 16). Segundo Marramao, 0
termo surgiu inicialmente com o direto candnico, perpassando por outras areas como no direito,

na politica, filosofia e teologia da historia, na ética e na sociologia. Com isso, houve no termo
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uma amplificacdo de significados que o fez gradualmente ascender “ao status de categoria ge-
nealGgica capaz de sintetizar ou expressar unitariamente o desenvolvimento histdrico da socie-
dade ocidental moderna, a partir de suas raizes (judaico-) cristas” (MARRAMAO, 1997, p. 15).
No século X1X o termo foi reestruturado sendo utilizado, principalmente, para designar a sepa-
racdo entre a religido e o Estado, nos contextos de laicizagéo, ou a absorcdo da religido pelo
Estado moderno, como apresenta Marramao ao comentar as obras do autor alemdo Richard
Rothe

a secularizagdo é representada [nas obras] como um processo de absorcao da Igreja
pelo Estado, que se realiza pela assung@o ¢ pela interiorizagdo do ‘principio cristdo’
por parte do poder laico-temporal (...). Porém, a dindmica de tal processo acaba dando
lugar a uma simetria de opostos, em virtude da qual a ‘secularizagdo da Igreja’ (Séku-
larisierung der Kirche) corresponde uma ‘dessecularizagdo do Estado’ (Ent sakulari-
sierung des Staates)” (MARRAMAO, 1997, p. 38-39)

A obra Céu e Terra, a qual pertence a citacdo acima, explora diversas perspectivas de
autores diferentes sobre o que significa secularizacdo. Apesar das explicacdes diversificadas,
em sua maioria ndo ha como desassociar a secularizacéo da filosofia e teologia da histdria. Para
0 autor, a relacdo existente entre a tematica e a interpretacdo sobre como a sociedade europeia
compreende o tempo estdo intimamente interligadas, tendo como partida “o abandono da dou-
trina agostiniana dos dois reinos?® e a supressdo do dualismo de eternidade e século, Além e
Mundo” (MARRAMADO, 1997, p. 24). Com o surgimento da concepgéo de histéria-mundo
(Weltgeschichte) dentro da filosofia alema, os pensadores do periodo acreditavam que ela “viria
a dissolver todos os pares opositivos de origem cristd” e “ndo somente poria os problemas, mas

também produziria suas respectivas solugdes” (MARRAMAO, 1997, p. 24), por conseguinte

todos os esquemas interpretativos de filosofia da histdria estariam sujeitos a prescrigao
pela qual toda questdo deve ser resolvivel no tempo histdrico e pelo tempo histérico.
Em virtude do carater abrangente e globalizante da nova visdo filoséfico-historica, a
prépria ideia de eschaton, ou seja, de um ponto terminal do curso-do-mundo que ir-
rompe desde fora do tempo, viria a ser absorvida por um conceito absoluto e proces-
sual da Historia (entendida agora como Geschichte: complexo unitario e intrinsica-
mente orientado dos “acontecimentos”). Portanto, uma nova ideia, em tudo e por tudo
imanente, de tempo secular resolveria em si toda transcendéncia, e com esta todo e
qualquer dualismo residual de mundano e espiritual, terreno e divino, profano e sacro
(MARRAMAO, 1997, p. 24).

28 Tanto Marramao quanto Koselleck utilizam a expressdo “dois reinos” para definirem a explicagdo de Agosti-
nho sobre as duas cidades. No corpo do texto, sera utilizada a expressdo “duas cidades” para se referir a tal teoria
agostiniana.
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A historia do termo na lingua alem&@ tem origens da utilizacdo da palavra Ver-
weltlichung, entendida como mundanizagéo, “termo que remonta a sinonimia entre Welt e sae-
culum, weltlich e saecularis, que veio a se instituir no contexto da Reforma para mais tarde
receber dignidade filosofica e estatuto paradigmatico na obra de Hegel”. No entanto, a palavra
coexistia com “Sakularisierung entendida na tradicional acepcéo juridico-canonica e juridico-
politica” (MARRAMAO, 1997, p. 25).

Koselleck também trouxe grandes colaboracdes a respeito da utilizacdo do termo secu-
larizacdo. Partindo de suas pesquisas, ele indica que na lingua francesa o termo se originou
somente no século XVI e era utilizado para designar “a transferéncia de um clérigo regular para
0 status secular. O clérigo regular se transformou assim em um ‘saecularis’, em um clérigo
secular”. Ainda na Franca, durante os acordos da Paz de Vestfalia, em 1648, um enviado francés
utilizou a palavra “para designar um ato politico que ja existia ha muito tempo, desde a Alta
Idade Média, mas que nunca fora designado por esse termo”. Desse modo, o enviado francés
utilizou a palavra secularizacdo como a “transferéncia de bens eclesidsticos para o dominio
secular”. Ja no contexto do [luminismo e da Revolugdo Francesa, a palavra foi utilizada “no
sentido de uma expropriagdo de posses, bens e dotagdes eclesiasticas” (KOSELLECK, 2014,
p. 168), o que transparece a utilizagdo do termo, durante o periodo, para explicar o fenémeno
ocorrido na sociedade europeia em que algo que antes era de posse da Igreja agora é de posse
da sociedade leiga. Contudo, a utilizacdo do termo secularizacdo no periodo supracitado de-
monstra a existéncia de um nucleo eclesiastico-juridico que também € politico juridico, como

é informado pelo autor

até mais ou menos 1800, a secularizagdo, além de ter um significado eclesiastico-
juridico, é um processo politico-juridico, que transferiu a importancia da Igreja para
o Estado secular. A partir de 1800, a secularizagdo adquire uma dimensao histdrico-
filosofica. Ultimo titulo de legitimag&o para a ag&o politica e a conduta social, a dou-
trina dos dois reinos é substituida pela histéria e pelo tempo histérico, agora invocado
e mobilizado como Ultima instancia de justificacdo para os planejamentos politicos e
a organizacao social (KOSELLECK, 2014, p. 171).

Durante o século XIX, a secularizagédo teve maior relevancia entre os estudiosos da te-
ologia e da filosofia da histdria, por ser um tema que tocava no cerne das modificacdes sociais
e intelectuais que ocorreram nesse século. A relacdo entre o tempo cristdo e o tempo secular
foram primordiais para historiadores e fildsofos compreenderem o avanco ocorrido no periodo
em que a ciéncia se emancipava como alternativa as explicacfes dadas pela religido. O tempo

da igreja, que remete em grande parte das vezes a teoria das duas cidades de Agostinho, agora
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foi suplantado pelo tempo histérico que segue em um sentido linear rumo a um futuro de pro-
gresso cientifico e cultural. O responsével por essa ruptura entre o tempo da igreja e o tempo
secularizado foi o movimento iluminista, uma vez que substituiu o futuro de expectativa - 0
qual era constantemente abreviado pelas previsfes sobre a Parusia - pelo futuro de liberdade e
felicidade - que s poderia ocorrer com a existéncia do progresso e da sua consequente acele-
racdo através da acdo humana. Logo, “da escatologia, que antigamente pregava o fim da historia
do mundo, passa-se a0 progresso, que deve ajudar a realizar no mundo os postulados cristaos
até a liberdade vindoura” (KOSELLECK, 2014, p. 170). O entendimento extraido sobre o pe-
riodo por Koselleck ¢ de que “Deus ndo ¢ mais o senhor da agdo: agora o homem provoca os
progressos” (KOSELLECK, 2014, p. 176), o que inverte a logica do estagio anterior, o estagio
escatologico. N&o é mais 0 tempo que se torna abreviado, mas sim 0s progressos que ocorrem

de maneira cada vez mais acelerada.

Aqui, entdo, encontramos o tipo de seculariza¢do que, de acordo com nossos critérios
analiticos, se separou do cristianismo. Mas ndo pode haver divida de que também
aqui se manteve presente a heranca cristd, contanto que a secularizacdo das determi-
nacOes de objetivo permitisse que a Jerusalém vindoura fosse definida como algo ima-
nente a historia (KOSELLECK, 2014, p. 179-180).

Vale ressaltar que a cisdo entre o tempo escatoldgico e o tempo progressivo ndo foi
completa. O futuro de progresso ndo deixava de ser um futuro de salvacéo, um futuro que ru-
mava para liberdade e por uma sociedade que seria melhor do que a anterior. Os avangos gera-
dos pelos avancos tecnolégicos e cientificos do século XIX, levaram 0s europeus a crenca de
que o melhor estava por vir. Nao haveria necessidade de abreviacéo, pois o futuro chegaria mais
rapido ao presente. Dentro da perspectiva de secularizagao de Koselleck, “a salvagdo ndo estava
mais no fim da histéria, mas na realizagdo da propria histéria” (KOSELLECK, 2014, p. 176),
uma histdria de salvacdo. A salvacdo, por sua vez, ndo estava mais dependendo da existéncia
de um Deus, mas na propria humanidade e na esperanca sobre de alcancar o progresso, 0 que
ndo impede que a crenca na existéncia de Deus perdurasse na sociedade. Apesar de que durante
o0 periodo autores como Feuerbach, Proudhon e Marx demonstrarem pensamentos associados
ao ateismo, o avanco da religido cristd continuou a existir durante o X1X. A diferenca com 0s
séculos anteriores € que ndo era mais a sociedade que deveria se adaptar a religido, agora a
religido que deveria se adaptar a sociedade.

Apesar de concordar que “a Idade Moderna ¢ impensavel sem o cristianismo” (BLU-

MENBERG, 2008, p. 38), Blumenberg discordou da visdo de seculariza¢do dada por Lowith
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em O Sentido da Historia, tendo por isso se tornado um dos maiores criticos da obra. Na con-
cepcao de Blumenberg, a ideia de que o progresso € a uma ideia secularizada do cristianismo

ndo faz sentido, uma vez que

A respeito da dependéncia que a ideia de progresso teria da escatologia cristd ha dife-
rengas que ndo podem por menos do que ter blogueado toda a transformagdo de uma
na outra. Trata-se de uma distingdo formal, mas justamente por isso mais manifesta,
e tem que ver com o jeito de que a escatologia fala de um acontecimento que irrompe
na historia e que é heterogéneo respeito a ela e a transcende, enquanto que a ideia de
progresso faz uma estrapolagdo de uma estrutura que € prépria de todo presente a um
futuro imanente a historia. A ideia de progresso nao haveria gerado, naturalmente, os
progressos concretos que sempre tem havido tanto na vida particular das pessoas
como em uma geragdo ou em um conjunto de geragdes, no &mbito da experiéncia, da
vontade ou nas praxis em geral; 0 progresso constituiria o alto grau da generalizacéo,
uma projecao a totalidade da histdria, coisa que evidentemente, ndo ha podido fazer-
se sempre. Temos de nos perguntar o que foi possivel fazer essa ideia de progresso.
Tratava-se, creio eu de experiéncias novas e com perspectivas de estender-se tanto no
tempo que se quis dar o salto até essa Ultima generalizacdo que encerra a ideia de
progresso (BLUMENBERG, 2008, p. 39).

A tese central do autor gira em torno da ideia de que “a escatologia pode ter sido, para
um momento mais curto ou mais longo da historia, um agregado de esperanc¢as; mas quando
chegou a hora do surgimento da ideia de progresso, era mais um agregado de terror e pavor”.
(BLUMENBERG, 2008, p. 39). A visao de uma historia providencial fruto de um futuro esca-
toldgico foi colocada em xeque no decorrer da historia, pois ndo fazia sentido l6gico acreditar
em algo que ndo chegou a acontecer. Substituir a crenca da providéncia escatolégica em um
progresso sem fim seria muito mais plausivel durante o advento da modernidade, como apre-

senta o autor

O pensamento de que ha uma Providéncia por cujo decreto emergir a histéria prova-
velmente ndo teria necessidade de ser destruido de forma expressa para possibilitar
uma fundamentacéo, assim, da histéria na racionalidade, desde que tal providéncia foi
a pura razdo césmica dos estoicos e ndo teria adotado as caracteristicas dos atos sobe-
ranos e indestrutiveis do Deus dos tedlogos. Pois a frase que o ser humano faz sua
histdria ndo desperta, por si mesma, maior confianga na marcha da histéria do que a
suposic¢do de que existe uma razdo cdsmica responsavel por dirigi-la; mas, se a provi-
déncia é enquadrada no absolutismo de uma vontade insondavel, a acdo dos préprios
homens merece mais confianca - se bem que para cada individuo essa seja sempre a
de todos os outros. A frase que o homem faz histéria ndo implica, por si so, qualquer
garantia de progresso naquilo que ele pode alcangar. Nao seria mais que um principio
de autoafirmagdo contra a inseguranca de conhecimento liderado por um Principio
estranho e todo poderoso de natureza teoldgica, a qual postula que aquele ndo ¢ apli-
cavel ao enfoque do homem sobre as suas préoprias obras, sobre a sua prdpria historia.
Agora, dizer que o conhecimento da histéria é um pressuposto para fazer a histéria de
um modo racional e progressista - sendo, portanto, a ideia de progresso uma ideia
reguladora da integracdo das a¢des - provavelmente sé pode ser deduzido do modelo
de integracdo das acGes teoréticas dotado pela nova ciéncia. De nenhuma maneira
haveria que pensar que “mesmo secularizado na fé do progresso, 0 messianismo segue
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demonstrando o enorme e inquebravel que é o seu poder”? (BLUMENBERG, 2008,
p. 42-43).

O progresso, segundo Blumenberg, ndo é fonte de uma seculariza¢do, mas sim um re-
sultado natural do desapontamento humano com as expectativas escatologicas. “A ideia de pro-
gresso tem experimentado, com toda certeza, a consequéncia das rapidas decepcdes de suas
primeiras expectativas de obter resultados definitivos e conclusivos, uma ampliacédo ao falar de
um progresso ilimitado” (BLUMENBERG, 2008, p. 43), ou seja, com as repetidas expectativas
frustradas de um fim verdadeiro, a humanidade optou por trocar o tempo escatolégico por um
tempo de progresso infinito. Enquanto Lowith aponta que essa movimentacdo € fruto de um
processo de secularizacdo, Blumenberg acredita que a explicacdo ndo abrange toda a racionali-
dade e necessidade individual da humanidade, sendo uma visdo superficial que ndo gera uma

visdo abrangente sobre o objeto. Portanto, argumenta que

se a escatologia ou o messianismo fosse, de fato, o ponto de partida substancial da
consciéncia moderna da histéria, essa consciéncia estaria determinada, de uma forma
persistente e inevitavel, por essas ideias finais. E ndo se pode inverter essa frase con-
vertendo-a na afirmacéo de que ali aonde aparecem ideias finais e absolutas - como
na moral definitiva de Descartes ou em na recuperacdo do paraiso de Francis Bacon -
sdo, com toda certeza, secularizacbes (BLUMENBERG, 2008, p. 43).

Segundo o desenvolvimento do raciocinio de Blumenberg sobre secularizacdo, per-
cebe-se que secularizacao, para ele, ndo € um processo comum, sendo um processo mais raro,
uma vez que deve-se respeitar as inovagoes e especificidades do movimentos ocorridos na his-
toria, ndo tornando-os meras decorréncias de algo que ja ocorreu antes, como é demonstrado

no trecho abaixo.

Preferir a escatologia & pronoia no teorema da secularizacéo se corresponde, por ele,
como uma compreensdo totalmente sélida do critério do pertencimento genuino de
um elemento que cuja posterior secularizacdo podera ser falada logo com pleno sen-
tido. O pensamento da providéncia ndo era secularizavel em uma fase posterior da
historia cristd pela simples razédo de que 0 mesmo havia cooperado, no principio dessa
historia, nessa fundamental mundanizagdo do cristianismo consistente em fazer retro-
ceder a escatologia, com a conseguinte reintroducéo dos termos historicos (...). A ca-
racteristica da propriedade original de algo como critério para a possibilidade de uma
secularizacdo ndo pode ser descartada com a objecdo de que, como resultado, sera
exigida a prova de que a propriedade original é absolutamente primordial, algo que
ndo existiria na histdria. Se alguém tende a ver especulagGes com grupos ternarios ou
triades como efeitos da Trindade divina do Cristianismo, ele tera um critério de per-
tencimento genuino diferente daquele possuido por aquele outro que deseja tracar 0s

29 Trecho retirado por Blumenberg da obra de Gerschom Scholem: The Messianic Idea in Judaism (Nova lorque:
Schocken, 1971), p. 10.
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imperativos racionais da unidade dos monistas ao significado do monoteismo no cris-
tianismo. Talvez, houvesse sido mais correto falarem em vez da propriedade origina-
ria de um elemento suspeito de haver sido secularizado, do alto grau de especificidade
desse elemento. (BLUMENBERG, 2008, p. 45).

Enquanto que o pensamento de Blumenberg sai por completo do raciocinio de Lowith,
demonstrando ser uma critica - em certo modo - isolada de outros pensadores, percebe-se que
a percepcao sobre como ocorreu a secularizacdo do pensamento cristdo em Giacomo Marramao
e Reinhardt Koselleck vao ao encontro da tese central do Sentido da Historia de Léwith. Logo,
os trés autores compartilham da visdo de que a secularizacdo do pensamento de origem judaico-
crista influenciou as reformulagdes na concepcao de futuro das sociedades ocidentais para ori-
ginar a ideia de progresso. Os trés autores (Marramao, Koselleck e Lowith) demonstram que ao
acontecer uma ressignificacdo do conceito de tempo, e consequentemente de futuro, as socie-
dades reagiram de maneiras diferentes. Sobre esse movimento ja citado anteriormente, ressalta-
se que o tempo ciclico dos gregos fazia com que a sociedade do periodo ndo tivesse esperangas
em um futuro de progresso, melhorias sociais ou salvacdo, pois 0 tempo retornaria ao seu esta-
gio inicial, que é o ciclo natural das coisas - nascer, desenvolver e morrer. O tempo linear cristdo
inovou ao colocar o elemento fundamental da mudanca: a esperanca no futuro. A histéria da
humanidade ndo € mais vista como um ciclo repetitivo, porque agora hé espago para a inovacao,
para o diferente, que sera alcancado em um futuro de salvacdo que faz parte do imaginario
cristdo. “O futuro a Deus pertence”, como ¢ dito no ditado popular, reforga a existéncia do
raciocinio em que Deus € visto como um ser absoluto e que controla todas as coisas, cria todas
as coisas, sabe de todas as coisas e estd em todas as coisas. Ndo ha espago nessa concepcao
temporal sobre a impoténcia de um Deus que é pura onipoténcia. Se o filho de Deus, que é 0
Deus vivo, disse que retornaria, a Unica possibilidade viavel dentro da fé crista é a certeza que
ird acontecer, que sua palavra sera cumprida e que sera criado um futuro melhor do que o pre-
sente. Porém, apds varias teorias escatoldgicas, milenaristas ou apocalipticas, terem ocorridas
no transcorrer dos séculos e a Parusia ter sido constantemente remarcada, a humanidade oci-
dental viu no progresso o futuro mais viavel para se crer.

Apesar do horizonte escatoldgico ter anulado a existéncia do tempo ciclico grego, o
mesmo nao aconteceu com o processo de secularizacdo entre o horizonte escatoldgico e o ho-
rizonte de progresso. Nesse novo estagio de interpretacdo do futuro, a salvacgéo, de certa forma,
se tornou a realizagdo do préprio progresso. Sobre a mudanga desses estagios, Gilson apresenta

a perspectiva de que a concepcao de tempo progressivo “foi formulada com uma forga extrema
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por santo Agostinho e pelos pensadores cristdos que nele se inspiram”, uma vez que o seu pen-
samento inovou ao romper com a concep¢do ciclica empregada pelos gregos. Segundo o autor,
o0 elemento inovador presente na filosofia agostiniana foi a inser¢do “de uma humanidade con-
cebida como um ser coletivo unico” sendo feita “mais de mortos do que de vivos, em marcha e
em progresso constante para uma perfeicdo de que se aproxima sem cessar” (GILSON, 2006,
p. 479). Mesmo um futuro que almeja um fim ndo descarta o desejo de mudanca e progresso.
O horizonte escatologico empregado na Idade Média projetou um futuro que deveria ser dife-
rente do presente, um futuro mutavel. Assim, a existéncia do progresso estava embutida no
futuro de salvagéo. O caminho a ser trilhado pelo futuro estava embebido pela tradi¢do judaico-
cristd e buscava a perfeicdo através do progresso.

E por isso que, como s&0 Tomas notou repetidas vezes, ha um progresso na ordem
politica e social, como h& nas ciéncias e na filosofia, com cada geragdo se benefici-
ando das verdades acumuladas pelas precedentes, aproveitando inclusive os erros e
transmitindo as que véo segui-la uma heranga aumentada por seus esforgos. Mas, para
um cristdo, ndo basta considerar os resultados adquiridos pelos individuos, as socie-
dades ou as ciéncias. Pois que existe um fim promulgado por Deus, para o qual sabe-
se gue sua vontade dirige todos os homens, como nao reunir todos estes sob uma
mesma ideia e ordenar a soma total dos seus progressos em direcdo a esse fim? O
progresso sO tem sentido em relacéo a esse fim, pois € a ele que tende, e a distancia
que o separa desse fim é sua verdadeira medida. E por isso que certos pensadores
cristdos chegaram, com santo Agostinho e Pascal, a concepcao de que o género hu-
mano inteiro, cuja vida se parece com a de um homem Unico, desde Ad&o até o fim
do mundo, passa por uma série de estados sucessivos, envelhece segundo uma sequén-
cia de idades, no decorrer das quais a soma dos seus conhecimentos naturais e sobre-
naturais ndo cessa de crescer, até a idade da sua perfeigdo, que serd a da sua gldria
futura (GILSON, 2006, p. 477-478).

O conceito dado por Gilson sobre o progresso define bem o sentido que foi dado para a
historia europeia. O fator norteador para o futuro € um processo de aperfeicoamento constante
que se enquadrara na perfeicdo, e é isso que chamamos de progresso. Muitos autores, como
Burckhardt e Nietzsche, contestardo esse rumo entusiasmado para um futuro de progresso que
ndo garante a felicidade plena da humanidade e muito menos gera o término dos problemas
sociais. Entretanto, a esperanca que o melhor esta por vir motiva as sociedades e a continuarem
desenvolvendo cientificamente progressos continuos em busca do aperfeigoamento pleno.

Acrescentando novos olhares ao debate, Hans Urs VVon Balthasar afirma que nédo ha
como dar “uma interpretacao da existéncia sem o conceito de progresso” (BALTHASAR, 1964,
p. 135-136), uma vez que, para o autor suico, para se compreender “a figura histérico-temporal

do ser humano”, faz-se necessario compreender como ocorre o seu “‘caminhar, o seu sentido”
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(BALTHASAR, 1964, p. 136). Com a criacdo do futuro escatoldgico, o mundo cristdo modifi-
cou “a interpretagdo vertical da Historia para horizontal, na qual o polo divino, que até entdo
estava ‘acima’, agora vem a cair - também e essencialmente - no futuro temporal. Deus é aguar-
dado na Historia: vira e julgara a terra, e tudo que for problematico sera resolvido” (BALTHASAR,
1964, p. 138). Segundo o autor, a historia escatologica é também uma histéria de progresso,
pois se encaminha progressivamente para a pardsia e, nesse processo de movimento historico,
gera uma progressdo temporal. Assim, ha uma forte relacdo entre a historia sagrada, da Igreja,
e a historia profana, homem, em que ambas acreditam no progresso e sdo a mesma histéria vista

de pontos de vista diferentes. Para o autor,

0 "muro divisério™ entre a histdria profana e a histéria sagrada é abolido quando a
Palavra ndo ressoa profeticamente do céu, mas se torna carne, isto €, 0 homem (o que
talvez Hegel tenha meditado com a maxima penetracdo), pois aonde o0 mais irrepeti-
vel, Deus, para expressar-se plenamente, ndo quer usar nenhuma outra linguagem
além da sua suprema criatura, 0 homem, entdo néo é chamado de povo, mas toda a
Humanidade, como s6 poderia ser chamado apoiando-a totalmente de dentro, so-
frendo, expirando e redimindo-o "em sua carne", "em um corpo"(Ef., 3, 12-16). O
cumprimento da Histéria (do Antigo Testamento) significa necessariamente superar
o seu em favor de algo que engloba o que naquela Histéria j& foi sempre significado
e buscado, apontando a direcéo a partir de dentro. A "demoli¢cdo do muro de separa-
¢do" é a superacdo da diferenca entre uma historia especifica ("histérica") de salvacdo
e uma histdria universal profana: desde Cristo, toda a Histéria é basicamente "sacra",
mas nao é definitivamente a presenca testemunhal da Igreja de Cristo dentro da histé-
ria total do mundo (BALTHASAR, 1964, p. 150-151).

A cisdo entre o0 sagrado e o profano conecta-se com a ruptura existente entre a teologia
e a filosofia, a descentralizacdo do pensamento religioso para o estabelecimento do pensamento
cientifico. Desde o ja citado advento cientifico do século XVI, a ciéncia vem construindo um
conjunto de conceitos para compreender a relagdo existente entre o ser humano com o seu ha-
bitat. Nesse processo de avanco cientifico, a propria ciéncia se tornou a ferramenta necessaria
para explicar a si mesma, necessitando de uma gama de compreensdes para que ela pudesse
continuar progredindo. Com o avanco da secularizacdo, os autores europeus citados acima pas-
saram a enxergar 0 progresso e o avanco cientifico como ideias indissociaveis e, portanto, a
producéo cientifica do século XVII tornou-se primordial para se compreender como a fé no
progresso cientifico ficou enraizada no imaginario europeu do século XIX. Afinal, cria-se o
progresso a partir do momento em que ha a transformacgédo do acimulo de experiéncias humanas
e cientificas passadas em descobertas que modificardo o presente e, consequentemente, o fu-
turo. Portanto, em um processo de apropriacdo de conceitos, a ciéncia se apropriou de conceitos
da teologia que, por fim, fez ocorrer o fator primordial para a cria¢cdo do progresso do pensa-
mento cientifico: a secularizacdo. Ressalta-se que o processo de secularizacéo € baseado prin-

cipalmente no acimulo de experiéncia e, consequentemente, na troca desse acimulo entre 0s
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seres humanos, ou seja, ela ocorre ao existir o repasse da experiéncia obtida por geragdes ante-
riores para as geragdes posteriores - das geracdes mais velhas para as mais novas. Logo, é im-
possivel acreditar na existéncia de um progresso sem a existéncia da secularizacdo, do acimulo
de experiéncias e o repasse dessas experiéncias para a humanidade, como ¢ afirmado por Paolo

Rossi em Naufragios sem espectador: a ideia de progresso:

O lento acumular-se da experiéncia é a fonte e a garantia do progresso do género
humano. Com base numa nova imagem da ciéncia como construgéo progressiva - uma
realidade nunca finita, mas cada vez mais perfectivel - foi formando-se também um
modo novo de considerar a histéria humana. Esta podia agora aparecer como o resul-
tado do esforco de muitas geragdes, cada uma delas utilizando os trabalhos das gera-
¢Oes anteriores, como o0 lento acumular-se de experiéncias sucessivamente perfecti-
veis (ROSSI, 2000, p. 73).

A obra traz uma importante contribuicdo para o entendimento sobre o progresso ao tra-
zer textos de diversos autores dos séculos XVII e XVIII que comentavam sobre o continuo
progresso que a humanidade alcancava com o avanco cientifico decorrente do iluminismo, con-
cordando em varios trechos com as informacdes trazidas por Lowith em O Sentido da Histdria.
No desenvolvimento desse raciocinio, Rossi destaca que o mundo obedeceu a ideia da juven-
tude que se encaminha a antiguidade por um processo de acimulo de experiéncias, como é

demonstrado pelo autor ao trazer a citacdo de Leonardo de Capua:

Agqueles gue chamamos antigos na verdade eram novos em tudo e formavam propria-
mente a infancia do género humano e assim como nés acrescentamos as suas consci-
éncias a experiéncia dos séculos que os seguiram, é em nds que se pode encontrar
aquela Antiguidade que louvamos nos outros (CAPUA, L de. apud, ROSSI, 2000, p.
73).

Seguindo a premissa expressa acima, obrigatoriamente nos temos um maior acumulo de
experiéncia do que 0s nossos pais, “ja que nossa experiéncia leva em conta a experiéncia deles”,
e é nesse repasse de experiéncias entre as geracdes que se pode perceber como 0 progresso é
paulatinamente criado. Rossi também traz um trecho presente no prefacio para o Tratado do

vacuo em que demonstra a relagdo entre progresso e compartilhamento de informacdes:

Néo s6 todo homem progride dia apds dia nas ciéncias, mas todos 0os homens juntos
executam nelas um continuo progresso a medida que o universo envelhece, porque na
sucessdo dos homens acontece a mesma coisa que nas diversas idades de um indivi-
duo. De modo que toda a série dos homens, no curso de tantos séculos, deve ser con-
siderada como um homem que sempre existiu e aprendeu continuamente (PASCAL,
B. apud, ROSSI, 2000, p. 73).
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Ambas as frases citadas por Rossi servem de exemplo para perceber que ha, no contexto
do iluminismo, a esperanca de que a propagacdo da ciéncia ¢ a fonte do progresso, pois “o
sujeito cognoscitivo ndo é o individuo isolado, mas a humanidade inteira que progride no
tempo. A humanidade, ndo esse ou aguele homem, tornou-se o protagonista efetivo do processo
da histéria” (ROSSI, 2000, p. 74). Dessa forma, o processo de secularizagdo do tempo escato-
I6gico em um futuro de progresso € o desenvolvimento da ciéncia e da sua respectiva propaga-
¢do, pois essa Ultima serve como o fator catalizador do progresso, o qual é criado por um homem
ativo na sua propria historia.

Deus ndo é mais o autor da histéria, pois essa passa a pertencer a propria humanidade
com o advento da ciéncia. A histéria do mundo tornou-se entdo a histéria de como o homem
alcancou o progresso no decorrer dos séculos. Essa cisao entre teocentrismo e antropocentrismo
é o cerne de todo o debate sobre a Filosofia da Histdria levantada por Léwith no Sentido da
Historia. Assim, a crenga no progresso como o fator determinante do futuro humano paulatina-
mente aumentou desde que a providéncia e o progresso foram se tornando termos desassociados

com os escritos de Hegel no inicio do XIX.

A crenga num progresso imanente e indefinido substitui cada vez mais a crenga na
providéncia transcendente de Deus. “Apenas na altura em que os homens se sentirem
independentes da providéncia é que puderam organizar uma teoria do progresso”, e
vice-versa: enquanto a doutrina da providéncia ndo foi disputada, ndo era possivel o
aparecimento da doutrina do progresso. No entanto, a prépria doutrina do progresso
acabou por ter de assumir a funcdo de providéncia, ou seja, de prever e prover o futuro
(LOWITH, 1977, p. 67-68).

Para Lowith, a discuss@o sobre a “reivindicacao do progresso” se iniciou com os debates
em torno dos Antigos e dos Modernos, “acesamente discutida durante mais de um século por
homens como Fontanelle, Swift e Lessing”. Entretanto, tais debates ndo conseguiram responder
se a modernidade conseguiu ir além do cristianismo. A presenca cristd dentro do pensamento
europeu foi mais influente do que o contrario. Homens como Marx, Proudhon e Comte publi-
caram as suas obras tendo como base o préoprio alvo de questionamento: o cristianismo. Se o
mundo moderno € o acumulo de experiéncias dos tempos passados - uma vez que esse € 0
conceito de progresso - logo a maior experiéncia que a populacdo europeia teve no decorrer do
tempo foi a influéncia das religides de origem judaico-cristd, formadoras da moral e da cultura

europeia. Lowith aponta que a influéncia do cristianismo é tamanha que mesmo ao criticar e

%0 ]. B. Bury. apud LOWITH, p. 67
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criar alternativas para um mundo ndo adepto ao cristianismo, um mundo de progressos, 0s pen-
sadores do X1X demonstraram modelos que se baseavam em diversos pontos no modelo crist&o.
Para ocorrer 0 progresso era necessario ocorrer também a ruptura entre cristianismo e moder-
nidade, assim como aconteceu entre 0 paganismo e o cristianismo. A luta dos pensadores do
XIX contra o cristianismo era, antes de tudo, uma luta interna para retirarem de si a base que
formaram as suas proprias estruturas de pensamento. Ao romperem com o cristianismo, as bre-
chas e incongruéncias nos pensamentos desses autores do XIX se tornaram inevitaveis, pois
rompiam, também, com a propria ideia inicial de progresso que tanto almejavam, ou seja, 0
acumulo de experiéncias das geracGes anteriores, que eram cristas.

A ruptura entre o cristianismo e a modernidade ndo ocorreu completamente, “por isso,
a estrutura da sua ideia principal de progresso é tdo cristd por derivacdo como € anticrista por
implicacdo e manifestamente alheia ao pensamento dos antigos” (LOWITH, 1977, p. 68). Para
Lowith, a modernidade viu no progresso uma “espécie de religido” que daria conta de suplantar
o cristianismo, entretanto “a propria doutrina do progresso acabou por ter de assumir a fungéo
de providéncia, ou seja, de prever o futuro”. Como um futuro de otimismo e progressos cienti-
ficos ndo deixa de ser uma historia de salvacéo, fica claro que a mesma ruptura ocorrida entre
a visdo escatoldgica cristd com 0s antigos ndo ocorreu entre 0s modernos e o cristianismo.

A partir do momento em que a ideia de uma filosofia da historia foi criada e a historia
passou a ser vista como uma disciplina a ser estudada e, principalmente, compreendida, surgi-
ram também diversas interpretacdes sobre qual seria o sentido, o significado, da histéria para a
humanidade. A histéria de salvacdo foi uma das interpretacdes mais utilizadas para explicar
esse significado e € o alicerce do Sentido da Historia de Lowith. Como na obra toda a histéria
humana € guiada por um fio condutor, que sao as religides judaico-cristds, o0 modo que se ca-
racteriza o tempo histdrico e 0 modo como o ser humano age dentro da historia remonta neces-
sariamente a essas religides. O proprio calendario gregoriano € organizado de tal maneira que
toda a divisdo em dias, meses e semanas gira em torno da existéncia de um Deus cristdo que

encaminha o tempo para uma historia progressiva e de salvacéo.

Os anos a. C. diminuem em direcdo a um tempo final. Neste esquema cosmoldgico
linear, apesar de duplo, a perspectiva biblica da historia é delineada como uma histéria
de salvagdo, progredindo da promessa a concretizacdo e centrada em Jesus Cristo(...).
Nesse movimento linear, mas centrado, tém lugar uma condensagdo e uma reducgéo
progressivas, culminando na figura Unica representativa de Cristo, a que se seguira
uma expanséo progressiva do acontecimento central numa comunidade universal de
crentes, que vivem em e através de Cristo, constituindo a Igreja a margem dos judeus
e dos gentios. Referindo-se ao esquema de S&o Paulo para a historia da salvagdo (Gal.
3:6 segs. Romanos, caps. 9-11 e 5:12 segs.) (LOWITH, 1977, p. 184).
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A historia de salvacdo ndo se prende exclusivamente a existéncia de um tempo que che-
gara ao fim. Ela existe, pois ha a crenca que Jesus ressuscitou e voltara. Oscar Cullman apre-
senta a ideia de que o tempo, dividido entre passado, presente e futuro, é primordial para a
compreensdo da historia de salvagdo. Existe um ato central no passado, que € a ressurreicdo de
Cristo, e um ato central no futuro, que serd a Parusia, compreendida como o fim dos tempos.
Entretanto, entre o ato central do passado até o ato central do futuro existe um periodo de hiato,
que € o presente. Esse processo de suspensdo entre um ato e outro é o tempo da propria Igreja,
ou seja, 0 tempo presente € o tempo da igreja de cristo. Para Cullman, a histéria de salvacao
ndo se limita a ideia do término dos dias, do fim dos tempos, mas sim da relagdo existente entre
o tempo da igreja e o retorno daquele que ressuscitou. “Na realidade, o téhog que da sentido a
historia de salvagdo, € Jesus Cristo ja ter vindo” e ter deixado a promessa de seu retorno. O
telos da historia de salvagdo é o proprio Cristo, “morto na cruz e ressuscitado. Anteriormente o
telos era somente uma esperanca; agora, se reconhece no seu cumprimento” (CULLMAN, 1968
p. 122). Dentro da perspectiva de Cullman, o tempo escatoldgico ndo deixa de existir, mas nao
€ 0 Unico elemento necessario para existir uma histéria de salvacdo. Para o autor, a historia de
salvacdo € um sistema dotado de diversos elementos que ndo podem ser desconectados um do
outro. Por conseguinte, o tempo presente, que € um desses elementos, precisar ser entendido
como o tempo que ¢ da igreja, mas também ¢ de Cristo. Afinal, “Cristo reina sobre todas as
coisas nos céus e na terra. O centro espacial desta soberania é a Igreja que representa seu corpo
sobre a terra” (CULLMAN, 1968 p. 131). O futuro, entdo, demanda uma passagem pelo pre-
sente, que é o tempo da propria igreja. E se é de sua posse, pode ser compreendido de acordo

com seus interesses, como demonstra Koselleck

na qualidade de elemento constitutivo da Igreja e configurado como o possivel fim do
mundo, o futuro foi integrado ao tempo; ele ndo se localiza no fim dos tempos, em
um sentido linear; em vez disso, o fim dos tempos s6 pdde ser vivenciado porque
sempre fora colocado em estado de suspensdo pela propria Igreja, o que permitiu que
a histéria da Igreja se perpetuasse como a propria histéria da Salvacdo (KOSELLECK,
2006, p. 26)

O periodo de suspensao, ao qual Koselleck se refere é o proprio presente, momento em
que foi construida, e ainda é, a historia de salvagdo. A principio, o Sentido da histéria de Lowith
deixa transparecer a forca que a escatologia exerceu sobre as sociedades cristas, principalmente
ao tratar da esperanca e entendimento sobre o futuro na construcdo da historia de salvacgéo.

Porém, a argumentagdo empregada na obra por Lowith ndo vai em desacordo com a proposta
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de histdria de salvacdo de Oscar Cullman, citada no anteriormente. A existéncia de uma histéria
de salvacédo que se entrelaga em torno de diversos elementos criando uma espécie de sistema é
a forma mais tangivel de explicar o fendmeno temporal ao qual leva milhares de cristdos a
crerem na Parusia, fazendo com que o préprio sentido da historia cristd seja 0 caminho que
Cristo prometeu a seus fiéis, mas que € controlado e divulgado pela Igreja. Portanto, “neste
esquema cosmoldgico linear, apesar de duplo, a perspectiva biblica da historia é delineada como
uma histéria de salvacdo, progredindo da promessa a concretizagdo e centrada em Jesus Cristo”
(LOWITH, 1977, p. 184).

Dessa forma, com os elementos necessarios previamente explicados - tempo, seculari-
zacgdo, progresso, eschaton e historia de salvacdo -, torna-se mais facil compreender o que
Lowith quer informar ao seu leitor com o titulo O sentido da histéria. A concepcao de tempo
cristd, iniciada com Agostinho, gerou uma ruptura na compreensdo de tempo dos Antigos. O
tempo ciclico, que ndo aceitava a inovacao, transformou-se em tempo linear, o qual gera modi-
ficacdo e, consequentemente, a progressdo. Com o controle exercido pela igreja nesta concep-
¢do, por quase um milénio repensar a estrutura temporal escatoldgica poderia levar o autor des-
sas teorias a associacdo com ideias heréticas. A Igreja Catdlica, como ja demonstrado em para-
grafos anteriores, escolhia quais seriam as possiveis visdes escatolégicas que seriam aceitas e
divulgadas - uma forma de controlar a unidade da igreja, como informa Koselleck, e diminuir
expectativas negativas que causavam terror na populacdo. A escatologia, e suas derivacoes, é a
consequéncia de um futuro incerto, o qual assusta a humanidade. A incerteza do que sera o
amanhd faz com que diversas possibilidades sejam possiveis dando origem a um futuro mais
ficcional do que real, uma vez que ndo pode ser comprovado de forma empirica.

Com o advento do iluminismo, surgiram novas concepcoes sobre o tempo. Com New-
ton, a divisdo entre um tempo cronoldgico e um tempo fruto da percepcdo humana abriu mar-
gens para a estruturacdo de novas concepgdes. As interpretacfes sobre o tempo durante o ilu-
minismo eram fruto de um processo de secularizagdo que aconteceu principalmente nos paises
cristdos em que a posicdo protestante era mais proeminente. O tempo outrora pertencente a
igreja agora pertencia ao meio secular, fazendo com que a crenga na Parusia ndo deixasse de
existir, mas que ndo fosse o Unico caminho viavel para o futuro da humanidade. O futuro tornou-
se fruto do progresso do presente. As expectativas pelo melhor e por uma vida de redencéo
continuava a existir, mas caminhava lado a lado, principalmente no século XI1X, com um futuro
de prosperidade cientifica e com a esperanca na capacidade infinita da humanidade. A diferenga

existente entre os textos da Sibia Tiburtina e do engenheiro Siemens, apresentados no capitulo
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1, demonstram bem como a previsédo foi trocada pelo progresso e como os discursos sobre o
futuro foram alterados. Enquanto que no primeiro texto o tempo era abreviado, na espera da
Parusia, no segundo o tempo era acelerado e o futuro de progresso chegaria mais rapido ao
presente.

A aceleracéo, proposta inicialmente por Koselleck, ndo esta presente nos textos de
Lowith, mas explica de maneira direta como a crencga no progresso gerou uma modificagdo no
pensamento da sociedade europeia. De certa forma, vai de acordo com o argumento empregado
por Léwith de que a escatologia foi trocada pelo progresso. Em ambos os casos, o futuro € de
esperanca e de modificagdo. Porém, no primeiro caso o futuro esta na reden¢do humana com a
chegada de Cristo, concentrando a argumentacao principal em uma perspectiva religiosa, en-
guanto que no segundo caso o futuro sera derivado do progresso procedente do avango técnico-
cientifico. A aceleracdo € o meio ao qual a humanidade sente que o futuro vem até ele, ndo que
ela se encaminha para o futuro. Ao acelerarmos o tempo, e ndo o abreviar, o futuro se torna um
caminho de construcao historica e reflexo do presente, que também é de progresso.

Com a Revolucdo Industrial, coincidindo com as ultimas etapas do Iluminismo, a crenca
na aceleracdo do progresso tornou-se mais viavel do que a crenca de um futuro que chegara ao
fim, que foi prometido por diversas vezes, mas que nunca foi concretizado. O mundo passou a
acelerar todos 0s seus processos com o0 advento da ciéncia. Da locomotiva ao avanco da teleco-
municacdo do século XX, o mundo se tornou cada vez mais acelerado e a percepcao que o
futuro é fruto da esperanca no progresso demonstrou de forma empirica que a Parusia ndo é o
unico sentido possivel para a historia.

A partir da secularizagdo da concep¢éo de tempo, combinado com o advento do pro-
gresso e da aceleracdo, a historia de salvacdo tornou-se a histéria do proprio progresso humano.
O sentido que a humanidade da a sua historia é pautada atraves do advento de um tempo con-
sequente das acbes da humanidade, e ndo da acdo de Deus. A cada século, a responsabilidade
humana sobre as consequéncias terrenas aumentou, deslocando o centro de todo o universo
religioso, que é Deus, a um mero expectador das a¢des dos homens. Desde o ultimo século,
toda criacdo e destruicdo sdo creditados a um ser que progrediu de tal maneira que foi capaz de
questionar a propria existéncia, mas também foi capaz de crer na possibilidade de fabricar o seu
futuro com auxilio do progresso cientifico. Mesmo com toda a destrui¢do causada gragas aos
conflitos bélicos do século XX, ainda € possivel perceber uma humanidade que tem fé na evo-
lucdo tecnoldgica e na chance de ver um mundo mais confortavel e prospero. Um mundo em

que a vida possa ser prolongada com os avangos da medicina, que a automacdo dos veiculos
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gere maior segurancga no transito, que a voz seja um comando universal e com apenas algumas
palavras se possa acender as luzes de casa ou ligar o chuveiro. E, por incrivel que pareca, esses
exemplos ndo passavam de histérias narradas em obras de ficcdo cientifica, e que agora séo
produtos em teste que possivelmente estardo no cotidiano humano em um futuro préximo. Foi
gracas a fé da humanidade em um futuro de prosperidade e desenvolvimento que foi possivel
transformar o que antes era apenas fruto de uma imaginagao, de uma ficcdo, em algo palpéavel.
Assim, fica nitido perceber que, desde o século XIX, o sentido da histdria, a qual caminha a
humanidade, é fruto de um progresso latente e acelerado.

Mas, vale ressaltar que, ainda com tamanha fé em um futuro de progresso, a perspectiva
escatoldgica ndo desapareceu da sociedade, dado que ainda é comum se deparar com perspec-
tivas temporais escatoldgicas e constantes ameacas de uma abreviacdo do tempo humano na
terra circulando pelas midias. Mesmo com a secularizacdo do tempo escatoldgico tendo sida
transformada em progresso, como demonstra Lowith, o futuro ainda é constantemente apresen-
tado as sociedades, dos séculos XX e XXI, de forma escatoldgica e, provavelmente, assim seré
por um longo periodo. O que se pode concluir sobre o sentido da histéria humana é que essa é
uma eterna busca sobre o sentido da sua propria existéncia, a qual depende de como sera mol-
dado o futuro - seja através da fé no progresso cientifico ou em um futuro de redencéo - e que
para compreender essa constante na historia da humanidade faz-se necessario também compre-
ender a propria origem do pensamento escatoldgico na tradigdo judaico-crista. Afinal, “ndo ha
religido historica que ndo compartilhe forcosamente do progresso da histéria” (LOWITH, 1977,
p. 116), e, como demonstrado nesse capitulo, torna-se inviavel conceber que o progresso da
historia Ocidental ndo compartilhe forcosamente da histéria das religides de origem judaico-

cristas.
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Capitulo 3 - Hegel e Nietzsche: progresso e decadéncia em Karl Lowith.

Durante o seculo XI1X, o positivismo deu inicio a uma corrida cientifica nas universida-
des europeias. Assim, as disciplinas foram sendo fragmentas 0 que originou 0s cursos univer-
sitarios, todos com métodos bem delimitados para comprovarem o seu valor cientifico perante
as outras disciplinas. Dentre essas ciéncias, destacam-se as ciéncias sociais, divididas em areas
diversas que se preocupam em estudar a acdo dos individuos na sociedade, bem como suas
respectivas culturas.

Nesse contexto, as ciéncias sociais passaram por um processo de delimitacdo e signifi-
cacdo, restringindo os limites de atuacdo de cada uma dessas ciéncias que estudam o homem
em sociedade. A sociologia foi uma das que mais se esfor¢ou para demonstrar que o trabalho
feito por tais cientistas era tdo sério como a fisica ou a matematica, por exemplo. Essa tentativa
de formalizar a ciéncia socioldgica levou Durkheim a criar um método cientifico para que 0s
soci6logos pudessem produzir verdadeiramente uma ciéncia do social. Nao distante de tal rea-
lidade, os historiadores e antrop6logos também passaram por essa luta, 0 que gerou uma série
de livros que ditavam normas metodoldgicas para que pudessem ser criados estudos dessas
ciéncias. Esses métodos deveriam ser a base que consolidaria uma ciéncia séria e que rivalizaria
a formalizacdo das ciéncias naturais. Entretanto, com o passar dos anos, os métodos criados
inicialmente por essas ciéncias ndo foram suficientes para darem conta dos objetos de pesquisa
propostos por elas.

A Histdria, nesse contexto, surgiu com graves dificuldades de ser definida como ciéncia.
Inicialmente, criada como ciéncia, a Historia deveria ter como objeto o tempo, “portanto, ndo
ha sendo uma ciéncia dos homens no tempo e que incessantemente tem necessidade de unir o
estudo dos mortos ao dos vivos” (BLOCH, 2002, P. 67), logo, a ciéncia histérica preocupou-se
em estudar a relacdo da histéria dos povos passados com a dos povos da atualidade, dos vivos
com 0s mortos. Para alcancar tal saber, Bloch acredita que “uma ciéncia (...) ndo se define
apenas por seu objeto. Seus limites podem ser fixados, também, pela natureza prépria de seus
métodos” (BLOCH, 2002, p.68). Portanto, definir os méetodos que fazem parte das ciéncias é
fator crucial para a concepcéo dessa e, por mais que Bloch fosse um dos historiadores mais
influentes do século XX, tal mentalidade serviu para todas as outras ciéncias sociais. A dificul-
dade perpassava por todas elas e se agravava em momentos de contraste com as ciéncias natu-
rais. Uma vez que a nomenclatura por si ndo seria o suficiente para validar os esforcos desses

pesquisadores na producdo de uma ciéncia séria e apta ao progresso, 0s metodos se tornaram
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entdo primordiais para a perpetuacéo desses estudos. Logo, a utilizagdo da Histdria como base
para a criacdo do método cientifico dessas ciéncias tornou-se latente, como informa Scholtz:

As ciéncias humanas se tornaram, no século XIX, ciéncias histéricas, e, sob a pressao
da concorréncia com as ciéncias empiricas da natureza, tenderam a assegurar a fiabi-
lidade de informag6es historicas. Assim, transformaram-se em um historicismo como
positivismo, para a qual a historia se tornou uma multiplicidade de informagdes des-
provida de unidade (SCHOLTZ, 1989, p.51).

Nesse processo de surgimento das ciéncias contemporaneas, diversas linhas de pensa-
mento foram primordiais para refletir ndo somente sobre a histdria, mas também sobre as cién-
cias sociais. A forma como os pensadores do seculo X1X percebiam o movimento histérico da
humanidade no transcorrer do tempo foi crucial para alcancar o desenvolvimento metodolégico
necessario que pudesse transpor os estudos dessas ciéncias da categoria de literatura para o
patamar de ciéncia. Muitos dos métodos utilizados durante esse periodo foram questionados no
decorrer do século XX, entre eles o proprio historicismo criticado acima por Scholtz. Entre-
tanto, deve-se ter em mente que desde a utilizacdo da histéria como metodologia auxiliar das
ciéncias sociais até o surgimento do historicismo, a histdria tornou-se base para a argumentacédo
necessaria para validar o raciocinio dos pensadores do XIX. A preocupagdo em como a historia
molda as sociedades e gera um caminho de progresso ou retrocesso € o fator que desencadeia
todo o sentido da historia humana, por isso que a preocupacao em resgatar o passado, compre-
ender o presente e gerar prognostico sobre o futuro tornou-se cada vez mais comum nos Gltimos
dois séculos. Porém, como disseminar uma intepretacdo sobre a histéria da humanidade e tracar
um futuro de prosperidade sem ter uma filosofia que sustente tais argumentagdes? Nesses es-
quemas de prognosticos semeados pelas ciéncias sociais, bem como os discursos politicos do
século XIX, a filosofia da histdria foi uma forte aliada para embasar as suas respectivas argu-
mentacdes e sustentar que um futuro de progresso era certo.

Na concepgédo de Lowith, Voltaire foi o primeiro autor a utilizar a expresséo filosofia
da histdria para designar um conjunto de interpretacGes sobre a histéria humana, as quais rele-
gava a vontade de Deus e a confianca cristd na providéncia divina e atribuia uma maior parti-
cipacdo humana nas decisdes que moldaram o rumo da histéria. Como o termo foi comumente
utilizado ap6s o iluminismo para adequar “qualquer pensamento sobre a historia”, o rétulo per-
deu o seu valor original. Na obra O Sentido da histdria, a expressao “(...) filosofia da historia é
empregue com o sentido de uma interpretagéo sistematica da historia universal de acordo com

um principio segundo o qual os acontecimentos e sucessdes historicos se unificam e dirigem
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para um sentido final”. No mesmo trecho, o autor complementa que a filosofia da histdria de-
pende intimamente da existéncia de uma “teologia da historia, em particular do conceito teolo-
gico da histéria como uma historia de realizacao e salvagdo” para existir. Dessa forma, seria
impraticavel pensar a filosofia da historia como uma ciéncia, “pois, como se verificaria a crenca
na salvagio com base em razdes de ordem cientifica?” (LOWITH, 1977, p. 15). Mesmo tendo
consciéncia da origem do termo, Lowith argumenta “que a filosofia da historia se inicia com a
fé hebraica e cristd numa realizacdo e termina com a secularizacdo do seu esquema escatolo-
gico” (LOWITH, 1977, p. 16), podendo ser confirmada pelo desenlace do pensamento europeu
dos séculos XIX e XX. As dificuldades metodoldgicas de encaixar a histéria como uma ciéncia
ou como um elemento auxiliar das ciéncias sociais permanecem e sdo ainda alvos constantes
de debates entre historiadores e fil6sofos na academia, tendo sido objeto de estudo central nas
obras de Braudel, Popper, Granger, Passeron, Ricouer, Koselleck e do préprio Lowith. Por con-
seguinte, independentemente de como a histéria foi percebida no mundo académico nas ultimas
décadas, o que se pode afirmar é que toda a concepgdo moderna de historia, e da propria filo-
sofia da histdria desenvolvida no decorrer do XI1X, deriva da interpretacdo sobre a historia uni-
versal nos estudos de Georg Wilhelm Friedrich Hegel.

As influéncias de Hegel sobre o pensamento europeu séo latentes. As obras A Fenome-
nologia do Espirito, Principios sobre a Filosofia da Direito, e a obra péstuma Li¢cdes sobre a
Filosofia da Historia, dentre outras, foram cruciais para que o pensamento cientifico do XIX
se firmasse no mundo ocidental, uma vez que a dialética hegeliana - assim como o positivismo
de August Comte - é considerada elemento de grande relevancia para estudar o pensamento
ocidental formado no século supracitado. A constante busca por métodos cientificos que dife-
renciariam o estudo aleatério de uma pesquisa cientifica, demonstrado em paréagrafos anterio-
res, tem como origem a juncdo do positivismo, de Comte, com a dialética hegeliana. As conse-
guéncias da propagacdo de ambas as teorias no continente europeu desencadearam uma serie
de estudos que questionavam ou concordavam com as suas respectivas aplicagdes no mundo.
Provavelmente, a dialética hegeliana foi a que gerou mais debates no transcorrer do “século da
ciéncia”, dando origem a grupos que ficaram conhecidos como direita, centro, esquerda, velhos
e novos hegelianos.

Lowith, em De Hegel a Nietzsche, aponta que tais conceitos foram apontados primeira-
mente por Strauf3 e posteriormente desenvolvidos por Michelet. Nessa diviséo, a direita hege-

liana seria representada por Goeschel, Gabler e B. Bauer e tinha como caracteristica seguir “a
p p 5 gu
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distingdo hegeliana da religido cristd entre contetido e forma” acolhendo “positivamente o con-
ceito de conteldo, enquanto que a esquerda submeteu, simultaneamente, a forma da represen-
tacdo religiosa o conteudo da critica. “A direita queria conservar a historia evangélica completa,
a partir da ideia da unidade da natureza divina e humana”, enquanto que o centro, representados
por “Rosenkranz, e em certo sentido também por Schaller ¢ Edmann” queria conservar “so-
mente uma parte, e a esquerda afirmava que a partir da ideia ndo se poderiam manter os relatos
historicos dos Evangelhos, seja total ou parcialmente” (LOWITH, 2014, p. 62). Os velhos he-
gelianos eram “no sentido original da escola fundada por Hegel, os editores de suas obras”,
entrando nesse rol von Henning, Hotho, Forster, Martheineke Hinrichs, C. Daub, Conradi e
Schaller. “Eles conservaram a filosofia de Hegel literalmente, e a ela deram continuidade em
pesquisas historicas singulares, mas quando a reproduziram de modo proprio ndo foram além
da época marcada pela atuacdo pessoal de Hegel”, por isso, para Lowith, ndo possuem posi¢ao
de destaque no “movimento historico do século XIX” (LOWITH, 2014, p. 63). Em contrapar-
tida, surgiram os jovens hegelianos, ou novos hegelianos, que a principio parece demandar o

mesmo valor semantico, mas que possui diferencas, como aponta Léwith:

Para evitar confusdes, no texto que segue serdo designados como novos hegelianos
exclusivamente aqueles que no nosso tempo renovaram o hegelianismo, como jovens
hegelianos os discipulos da esquerda radical e sucessores de Hegel, e como velhos
Hegelianos aqueles que, para além do periodo de revolucao e pelo século afora, con-
servaram o modo de pensar histérico de Hegel dadas as particularidades e méo de
maneira literal (LOWITH, 2014, p. 63).

Dentre os jovens hegelianos, destacam-se Feuerbach, Marx e Kierkegaard, autores que
emitiram duras criticas ao hegelianismo e ao cristianismo, mas a0 mesmo tempo nédo consegui-
ram romper por completo o vinculo com a filosofia do velho Hegel. Como os novos hegelianos,
Loéwith destacou as figuras de Dilthey, Lasser e Kroner, que se esforgaram por pensar a histéria
além dos velhos hegelianos. De certa maneira, um fator que une o pensamento dos jovens he-
gelianos com o dos novos hegelianos é a capacidade de elencar elementos utilizados por Hegel
na Filosofia da Historia e repensarem o sentido ao qual se encaminha a historia da humanidade,
uma vez que “a heranga legitima da filosofia hegeliana é unicamente a ciéncia da historia”
(LOWITH, 2014, p. 71). Entretanto, como é mostrado por Léwith em diversos trechos na obra
De Hegel a Nietzsche, reconhecer a histéria como uma ciéncia é algo que esta além de seu longo
sistema de historia universal. “A obra de Hegel ndo contém apenas uma filosofia da historia e
uma historia da filosofia, mas seu sistema inteiro, como nenhuma filosofia antes, é pensado

fundamentalmente a partir de uma perspectiva historia” (LOWITH, 2014, p. 37) e justamente
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por ser um sistema é repleto de elementos singulares que o compdem, voltando toda a historia
da humanidade para um futuro de progressdo do espirito humano rumo ao absoluto.

Dentre os principais elementos que compdem o sistema historico da Filosofia da Histo-
ria de Hegel, destacam-se o espirito, a liberdade, o tempo, a providéncia, a razao, a astucia da
razdo, as fases de amadurecimento do espirito e o absoluto. Todos esses elementos possuem
conceitos especificos dentro da filosofia hegeliana que ndo necessariamente remontam a con-
ceitos utilizados por outros autores da filosofia da historia. Dentro da perspectiva hegeliana, o
fluxo da historia é guiado pelo amadurecimento do espirito no decorrer do tempo. O espirito
n&do surgiu pronto, ele necessitou de diversos anos e teve que passar por diversas sociedades
para que alcancasse o méaximo de maturidade. Para Hegel, o tempo em que viveu foi, até entéo,
0 estagio mais amadurecido do espirito, ndo sendo esse o Ultimo estagio possivel de amadure-
cimento do espirito, mas sim o mais evoluido. A Gltima etapa do espirito seria 0 absoluto, um
estagio que ainda deveria ocorrer no futuro.

Apesar do espirito muitas vezes ser entendido como algo que a humanidade possui e
perde ao término da vida, como se fosse a alma do ser humano, tal concepcao do termo foge do
sentido original. Hegel utilizou o termo alemao Geist para descrever o que compreendemos em
portugués como “espirito”. No entanto, no decorrer das Li¢des sobre a Filosofia da Historia, o
termo mostra uma utilizacdo diversificada, podendo ser compreendido também como mente.
Segundo Inwood, o termo ndo se refere somente a mente, mas também a mente, podendo ser
entendido como um singular coletivo. Assim, para compreender melhor Der Geist demonstrado

por Hegel, deve-se entender que essa palavra remete as seguintes caracteristicas

(a) ndo envolve nenhuma COISA ou substrato subjacente, mas ¢ atividade pura; (b)
ela se desenvolve por fases em formas sucessivamente superiores, principalmente pela
reflexdo sobre seu estagio®! atual; e (c) ela assume, cognitiva e praticamente, o que é
diferente de si mesma, a natureza, bem como os niveis mais baixos de Geist, e realiza-
se neles. O desenvolvimento de Geist é as vezes concebido como légico e ndo tempo-
ral (por exemplo, na Enc. 111), as vezes como histérico (nas LICOES) (...)

No entanto, como é atividade, ndo uma coisa e, como verdadeiramente infinito, ndo é
nitidamente distinto do finito, o Geist ndo pode simplesmente transcender os fenéme-
nos mundanos, e é dificil de distinguir da estrutura Idgica desses fendmenos. A alega-
cdo de Hegel de que Geist é o absoluto ndo significa que tudo é mental ou produto de
nossa prépria mente, mas que: (a) o sistema unificado de PENSAMENTOS e estrutu-
ras racionais que formam o nlcleo do (subjetivo) Geist sdo imanentes em natureza e
no desenvolvimento do proprio Geist; e (b) “ultrapassa” o espirito/mente (ubergreift)

31 Inwood utiliza a palavra “estagio” para designar as mudancas as quais o espirito passa no decorrer do tempo.
Lowith utiliza a palavra “level” em Meaning in history, palavra a qual foi traduzida para “estadio” (Lowith, 1977,
p. 61) na versdo portuguesa. Devido ao uso de estagio ou estagio ndo trazerem prejuizos semanticos para a ideia
central, a partir deste momento sera utilizada a palavra estadio para designar as mudancas ocorridas na historia do
espirito.
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e IDEALIZA o que € outro que ndo o espirito, por suas atividades cognitivas e praticas
(INWOOD, 1992, p. 276-277).

Burbidge, em contrapartida, parte de um conceito mais simplista ao definir o espirito
como uma “vida autoconsciente” que “aplica-se tanto ao divino quanto ao humano”. Para o
autor, Hegel designa o espirito, ao explica-lo na Fenomenologia do Espirito, como “um tipo de
conhecimento no qual os membros de uma comunidade compreendem e apreendem a comple-
xidade de sua propria interacdo, em grande parte através de trabalhos de literatura” (BUR-
BIDGE, 2008, p. 173). Mesmo trazendo informacgBes complementares a compreensdao de
Inwood, o entendimento de espirito descrito por Burbidge ndo vence por completo o conceito,

pois ndo gera a ideia de autorreflexdo e liberdade de escolha, como é informado por Magee

Espirito significa para Hegel algo préximo do que entendemos por "natureza hu-
mana". No passado, os académicos rotineiramente traduziam o Geist de Hegel como
"mente”, mas a mente é na verdade apenas parte do que o termo significa. Espirito
refere-se a forma Unica de consciéncia possuida pelos seres humanos. Ao contrario de
todos os outros animais, 0s seres humanos séo capazes de autoconsciéncia ou auto-
conscientizagdo: somos 0s seres capazes de nos conhecer. Em comum com outros
animais, nés possuimos instintos e impulsos - mas a diferenca é que podemos refletir
sobre eles, compreendé-los e, até certo ponto, reprimi-los. Também somos capazes de
reagir contra esses impulsos, até mesmo negando ou sufocando-os (como no caso de
individuos que escolhem uma vida de celibato voluntéario). De fato, em grande parte,
os seres humanos escolhem ser o que séo - eles escolhem sua propria natureza através
do ato de autocompreensao ou autodescoberta. Em termos essenciais, é isso em que a
liberdade humana consiste

A maturidade consiste em grande medida no processo de aprender a pensar critica-
mente sobre nds mesmos e alcangar um grau de autoconsciéncia. Mas tudo isso tam-
bém é verdade para a raca humana como um todo. Como raga come¢amos, acredita
Hegel, em um Estado infantil e fomos governados por crengas infantis - mitos e su-
persticBes. Na verdade, éramos autores deles, mas ndo éramos suficientemente auto-
conscientes para perceber isso. Porque ndo tinhamos consciéncia, ndo tinhamos liber-
dade, pois ndo podiamos ver até que ponto poderiamos mudar as ideias pelas quais
viviamos e, portanto, moldar nossa prépria natureza. Para Hegel, a histéria é, de fato,
a histéria de nossa conquista gradual da autoconsciéncia, que é simultaneamente a
realizacdo de nossa liberdade, nossa capacidade de autodeterminacdo. Com essa con-
quista, que realmente ocorre no periodo moderno, o espirito humano é plenamente
realizado (MAGEE, 2010, p. 226).

Magee completa a sua defini¢do refor¢ando o longo caminho ao qual o espirito precisa
percorrer para alcangar o autoconhecimento até chegar ao ponto mais alto de autoconsciéncia,
momento em que o espirito terd como ver a si mesmo, sem ter medo de ver a verdade de si,
através da filosofia, uma vez que “a filosofia (...) ensina-nos que todas as propriedades do es-
pirito s6 existem mediante a liberdade, sdo todas apenas meios para a liberdade, todas a procu-

ram e a criam” (HEGEL, 2008, p. 23), logo a humanidade s6 alcancard o nivel mais elevado de
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autoconhecimento e se enxergara como individuo livre se exercitar a razdo para alcancar a li-
berdade.

Mesmo tendo elementos diferentes, os trés conceitos apresentados acima se comple-
mentam e explicam de maneira clara o que € o espirito na filosofia hegeliana: a) ndo € uma
coisa, é atividade pura; b) se desenvolve por fases, ou estadios, sucessivos no decorrer do tempo
e das sociedades humanas; c) € aplicavel ao divino e ao humano; d) é a natureza humana ad-
quirida através do autoconhecimento e do amadurecimento gradual através dos estadios suces-
sivos da histdria; €) como processo de amadurecimento, 0 espirito comega como uma crianga e
amadurece com 0s sucessivos estadios do espirito. Esse ultimo aspecto merece destaque, pois
para Hegel o mundo tem uma légica de criagdo e amadurecimento que ndo corresponde as
teorias mais atuais sobre o surgimento do homem, em que a humanidade teria nascida no con-
tinente africano e teria migrado ha milhares de anos para 0s outros continentes.

Para Hegel, o mundo tem uma logica de criacdo atraves do amadurecimento do espirito
em busca da liberdade. Assim, o mundo percorre uma histéria de Leste a Oeste, Oriente ao
Ocidente, que € o caminho da histéria humana e, também, do espirito inserido no contexto da
Histdria Universal. Nas LicOes sobre a Filosofia da Historia, Hegel afirma que o objetivo da
obra é a historia universal, que “situa-se no campo espiritual”. Por se tratar do campo do espi-
rito, a histdria universal € a histéria do espirito em busca da sua esséncia que é a liberdade,
como ¢ informado pelo autor: “A natureza do espirito ¢ conhecida por meio de sua perfeita
oposicdo. Como a substancia da matéria é o peso, assim devemos dizer que a substancia, a
esséncia do espirito, ¢ a liberdade” (HEGEL, 2008, p. 23). Ha diversos trechos na obra que
reforcam a ideia de que a liberdade é o objetivo do espirito e € o sentido ao qual a histéria da
humanidade deve trilhar?, porém é somente através do exercicio da razéo é que o mundo al-
cancara verdadeiramente a liberdade. A razdo deve governar o mundo e deve ser o pilar central
do pensamento humano, ela “é em si mesma a matéria infinita de toda forma de vida natural e
espiritual”, é nutrida pela sua propria existéncia e existe na realidade, ndo ¢ “apenas um ideal”,
mas sim toda “esséncia e verdade” tendo como objetivo o “objetivo final absoluto” (HEGEL,
2008, p. 17), que € a propria historia universal. Mesmo com toda a for¢a da raz&o, que € poténcia

pura, a filosofia da histéria de Hegel demonstra a existéncia da providéncia divina agindo no

32 «A histdria universal é a representacdo do espirito no esforco de elaborar o conhecimento de que ele é em si
mesmo” (HEGEL, 2008, p. 24); “a histéria universal é ao progresso na consciéncia da liberdade — um progresso
cuja necessidade temos de reconhecer” (HEGEL, 2008, p. 25); Como determinag&o do mundo espiritual, pela qual
ele é o mundo substancial, 0 mundo fisico a ele subordinado, em termos especulativos, ndo tem nenhuma verdade
em relagdo ao primeiro, a ndo ser como causa final do mundo, consciéncia do espirito de sua liberdade e, igual-
mente, realidade de sua liberdade (HEGEL, 2008, p. 25).
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mundo. Essa também é real e, pela perspectiva hegeliana, ndo se contraple a existéncia da
razo.

Para Lowith, a filosofia da histdria hegeliana tem o cristianismo como uma base solida.
Por isso, um bidgrafo de Hegel “poderia com justica caracterizar a filosofia hegeliana como
uma ‘defini¢do permanente de Deus’, em virtude de, em grande medida, ser uma filosofia apoi-
ada na base historia da religido crista” (LOWITH, 2014, 31). O cristianismo emana pelas pagi-
nas das obras de Hegel, ndo tendo como ocorrer uma oposi¢do completa entre a razéo e o divino,

visto que a razdo humana, para Hegel, é guiada pela prépria providéncia:

Outro ponto é que essa manifestacdo do pensamento de que a razdo governa o mundo
esté ligada a uma outra aplicacéo, que conhecemos na forma da verdade religiosa, vale
dizer, que o mundo néo foi abandonado ao acaso e a causas externas aleatérias, mas
que é regido por uma Providéncia. J& esclareci que ndo tencionava recorrer a vossa fé
no principio da razdo. Se a natureza particular da ciéncia filosofica ndo excluisse o
recurso a pressuposic@es, eu poderia apelar para vossa fé na forma religiosa desse
principio, e isso, mais ainda do que a ciéncia de que tratamos aqui, fornecerd a prova
sendo da verdade, pelo menos da exatiddo desse principio. Entdo, a verdade que uma
Providéncia divina preside os acontecimentos universais equivale ao principio citado,
poias a Providéncia divina é a sabedoria que, com um poder infinito, concretiza os
seus objetivos, isto &, o objetivo absoluto e racional do mundo: a razdo é o pensar livre
e determinante de si mesmo (HEGEL, 2008, p. 19).

Apesar de Hegel ter definido bem a razéo, ndo o fez com a providéncia. O autor aponta
que a providéncia age no mundo e o ser humano pode ter a fé na providéncia, mas também
deixa a entender gque se torna complicado mensurar como a providéncia age no mundo ou até
mesmo compreende-la. Ela existe, mas ndo € compreensivel aos olhos humanos, por isso ao
falar da historia universal ndo se deve ater as “miudezas da crenga na Providéncia” (HEGEL,
2008, p.20). Dessa forma, Lowith conclui que “o plano da providéncia ndo deve estar ao alcance
da nossa compreensdo. Apenas em casos isolados, em circunstancias especificas, deve este
plano ser divulgado” (LOWITH, 1977, p. 62). Possivelmente, a Uinica forma de compreender a
providéncia seria fazendo com que o espirito alcance o absoluto, através da razdo e da conquista
da liberdade. Fazendo isso, o espirito poderia penetrar no “dmago da Divindade” e compreender
a verdade (HEGEL, 2008, p.20). Logo, segundo o exposto por Hegel nas LigOes, 0 homem

consegue compreender a historia universal através da razao, porém ndo consegue compreender
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a divindade sem alcancar o absoluto®. E nesse contexto que Hegel desenvolve a sua ideia de
astlcia da razdo, termo que também gera inicialmente incompreenséo no leitor.

Para Hegel, durante as mudancas de estadios, as paixdes humanas se mostram nas a¢oes
dos seres humanos. Os grandes nomes da histdria fizeram grandes feitos e a marcaram nao por
terem consciéncia de que tais atitudes os eternizariam, mas sim por terem obedecido 0s seus
interesses particulares, as suas paixdes. “Tais herois parecem esgotarem-Se em Si mesmos, e
suas acOes produziram situacOes e condi¢cdes mundiais que parecem ser unicamente sua tarefa
e obra”, eram verdadeiros amantes das proprias causas. Os destinos de tais personalidades, era
somente “trabalho e esforco”, sem descanso para administrarem “o espirito da historia univer-
sal, e concluimos que isso ndo era um destino feliz” e ao alcangarem os seus objetivos caiam
como “vagens esvaziadas no chdo. Morrem cedo como Alexandre, séo assassinados como Ce-
sar ou exilados para a ilha de Santa Helena como Napoledo (HEGEL, 2008, p. 33-34). Percebe-
se que, na visdo hegeliana, esses homens nédo tinham uma vida tipicamente feliz, mas ao reali-
zarem 0s seus interesses particulares optaram por mudar a historia universal, uma vez que o
universal s6 pode ser composto por diversos individuos. Dessa forma, “o interesse particular da
paixao €, portanto, inseparavel da participacdo do universal, pois é também da atividade do
particular e de sua negacao que resulta o universal”. Essa realiza¢do das paixdes individuais,
“deixar que as paixdes atuem por si mesmas, manifestando-se na realidade, experimentando
perdas e sofrendo danos, pois esse € o fendbmeno no qual uma parte € nula e a outra afirmativa”
(HEGEL, 2008, p. 35) é o que Hegel considera como astucia da razdo. Assim, nada acontece
na histéria acidentalmente ou por acaso, pois é através da astlcia da razao, que € a realizacao
dos desejos individuais, que a histéria universal é formada. Por fim, os individuos ndo sabem
quando estdo sendo guiados pela astlcia da razdo e vivem por realizar suas acfes de forma
egoista pensando que estdo apenas realizando as proprias paixdes. Mas isso faz parte do plano
do universal, que é maior do que o individual. O universal é eterno, enquanto o individual pe-
rece em um curto tempo.

Pautando-se em tais descri¢des, “a astlicia da razdo ndo ¢é diferente do conceito cristdo

da providéncia divina” (MAGEE, 2010, p. 68). Hegel ndo explicou nas Ligdes um conceito

33 Hegel utilizou o adjetivo absoluto para diversas ocasides, sendo muito comum vé-lo junto com os substantivos
ideia, liberdade, conhecimento e espirito. Portanto, percebe-se nas Li¢es uma utilizacao recorrente do termo es-
pirito absoluto para designar a etapa mais evoluida do espirito, momento em que o espirito compreendera a si
mesmo através da arte, religido e filosofia e alcancara a real liberdade. Ver Magee, 2010, p. 19 e p. 67.
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completo sobre a providéncia divina, mas se esforgou para criar dentro do seu sistema um subs-
tituto para ela — a astucia da razdo. Lowith concorda com a ideia de Magee e também acredita
que a astucia da razao ¢ “uma expressao racional para providéncia divina”. Mesmo Hegel cu-
nhando um termo para substituir a providéncia, que € um termo mais da area da teologia do que
da filosofia, o significado da astlcia da razdo mostra que, mesmo sendo uma ideia com princi-
pios racionais, ela ndo deixa de ser uma forga maior que guia a humanidade para um caminho.
Consequentemente, “os povos, tal como individuos, ndo sabem ao certo para onde caminham;
sdo instrumentos nas maos de Deus” (LOWITH, 1977, p. 63). Apesar da humanidade nio saber
ao certo para qual sentido devem seguir, Hegel aponta que claramente a histéria tem um sentido
Leste a Oeste, visto que esse é o caminho ao qual a humanidade percorreu nos varios estadios
do espirito para alcancar a verdadeira liberdade.

Dentro do sistema histérico de Hegel, o Oriente é comparado com uma crianca, um ser
sem maturidade e que nao conhece a liberdade. “Os orientais ainda ndo sabem que o espirito,
ou 0 homem como tal, é livre em si mesmo; e porque ndo o sabem, eles ndo o sdo. Eles sabem
apenas que so6 um ser humano é livre”, sendo comparados a seres barbaros e opressores. O tinico
ser livre, que seria o proprio imperador, ¢ considerado um “déspota, € ndo um homem livre)
(HEGEL, 2008, p. 24). Para Hegel, a China, a Pérsia e a India sio a infancia do mundo por
terem sido as primeiras civilizagdes a existirem. Devido a sua antiguidade histérica, € mais do
que plausivel que o espirito dessas sociedades seja um espirito imaturo que demandou séculos
para progredir e alcancar um novo estadio para o Ocidente. A medida que o espirito se encami-
nha para o Ocidente, mais maduro ele iréd se tornar e, consequentemente, mais préximo da ideia
de liberdade ele estard. A historia universal continua seu caminho perpassando pela “vitoria
decisiva sobre os persas, pela formacao dos Estados gregos e romanos no Mediterraneo e ter-
mina com os impérios cristdo-germanicos no Norte Ocidental” (LOWITH, 2014, p. 39)%, que
é 0 povo que realmente reconheceu a liberdade. Na realidade, Hegel considera que o estadio
mais evoluido do espirito € a Europa em que vive - principalmente nas na¢fes germanicas -,
momento em que 0 espirito tomou consciéncia de si através do cristianismo para alcancar a
liberdade, mas que a ainda ndo alcangou seu estadio absoluto.

Esse caminho de amadurecimento e que gera mudancas de estadios no espirito € um
caminho que critica a escraviddo. N&o se pode ter consciéncia de liberdade e de evolugdo do
espirito em sociedades que a escraviddo é a base que sustenta o sistema social. Por isso, Hegel

enfatiza a criacdo de um Estado que seja libertario, que pregue o fim da escravidao de um em

3 Ver também LOWITH, 1977, p. 63.
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detrimento dos beneficios sociais de outros. Ndo pode haver mudancas nos estadios do espirito
sem alcancar um Estado que permita a existéncia de um povo livre, por isso que Hegel valoriza
tanto o caminho de amadurecimento e a paulatina conscientizacao do espirito de Leste a Oeste,
perpassando pelos diversos estadios em que o espirito amadureceu. Hegel acredita que esse
processo é um processo evolutivo, um processo de desenvolvimento que a historia universal é
guiada. Para designar tal fendmeno, de mudanca dos estadios do espirito para uma versdo mais
atualizada, Hegel utiliza as expressdes desenvolvimento, evolugdo e progresso®. Nao seria er-
rado apontar que a cada estadio o espirito evolui, progride ou se desenvolve, pois isso envolve
o0 principio de uma historia que evolui com o passar dos tempos, como é informado nas Li¢des:
“O principio da evolugdo envolve algo além, uma determinagdo interior, uma pressuposicao
efetiva que luta para se realizar. Essa determinacdo formal encontra a sua existéncia real no
espirito que tem a histéria universal como o seu palco, propriedade e campo de sua realizagdo”
(HEGEL, 2008, p. 53).

Dado que a evolucgéo da histdria surgiu no Oriente, Hegel diz que a China possui histé-
ria, porém ndo possui liberdade. A india, por sua vez, mesmo com todos os seus cadigos, leis e
livros religiosos, ndo tem historia. “Nesse pais, todavia, o impulso para organizagdo, ao come-
car a desenvolver as distingOes sociais, petrificou-se nas classificagdes meramente naturais das
castas” (HEGE, 2008, p. 59). Logo, o povo indiano também ndo conhece a liberdade. A Asia
Central é o local em que se desenvolve a puberdade do espirito, sendo para Hegel um momento
“que ndo demonstra mais a tranquilidade e a confian¢a de uma crianga, sendo, antes, uma fase
turbulenta e belicosa”. O mundo grego, por sua vez, seria a adolescéncia, “porque ¢ ali que as
individualidades se formam” (HEGEL, 2008, p. 95), sendo um avango no estadio do espirito
tendo um maior conhecimento sobre a liberdade ao compreender o objetivo, mas ainda mantém
a existéncia da escraviddo. O mundo romano seria a idade viril da historia, um periodo de maior
amadurecimento e liberdade, “porque o vardo ndo depende do arbitrio do senhor, nem do ca-
pricho individual da beleza, mas serve ao fim universal, no qual o individuo atinge o seu proprio
fim”. O Estado romano possibilita a participagdo da populagdo em certas decisdes, “mas que
ndo ¢ nem universal nem concreto”. Deve-se lembrar que a histdria romana é constituida basi-
camente de trés momentos: monarquia, republica e império. Em cada um desses momentos a

populacéo teve uma participagéo diversificada, sendo no periodo da republica 0 momento mais

% Para Hegel, progresso significa “um avango do imperfeito para o mais perfeito” um processo de modificagdo
para gerar o contrario do anterior de si - o imperfeito. A imperfeicdo “¢ também 0 instinto, o impulso da vida
espiritual para romper o involucro da mera natureza, dos sentidos e de tudo que lhe é alheio a ela, para chegar a
luz da consciéncia, isto ¢, de si mesma” (HEGEL, 2008, p. 55).
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democratico enquanto que o império foi o surgimento de um novo despotismo. Logo, “O im-
pério romano ndo é mais o dos individuos, como ocorria na polis ateniense. Nele ndo ha mais
alegria ou satisfacdo, mas trabalho rude e aspero” (HEGEL, 2008, p. 96). A solu¢ao do despo-
tismo criado durante o impeério romano sera o surgimento do mundo germanico, a quarta idade
do espirito: a velhice.

“A velhice do espirito ¢ a perfeita maturidade e forca; nela ele retorna a unidade consigo,
em seu carater totalmente desenvolvido como espirito” (HEGEL, 2008, p. 97). Esse é o mo-
mento em que, segundo Hegel, ocorre a secularizagédo. O cristianismo combinado com o conhe-
cimento e os costumes do mundo germanico deram origem a um mundo novo, no qual a Igreja

e Estado dialogam e transformam o que era de posse do religioso na posse do espirito mundial:

O espirito, de novo refluindo sobre si proprio, produzindo a sua obra sob a forma de
pensamento, e tornando-se capaz de realizar o racional gragas unicamente ao principio
da mundaneidade®®. Acontece que, em virtude da eficacia de determinagdes univer-
sais, que tém o seu fundamento no principio do espirito, o reino do pensamento é
engendrado no real. Desaparece a antitese da igreja e do Estado; o espirito adapta-se
a realidade e forma-se como existéncia organica em si. O estado ndo é mais inferior a
Igreja, nem lhe é subordinado. Esta Gltima ndo conserva qualquer privilégio, e o espi-
ritual ndo é mais estranho ao Estado. A liberdade encontrou o instrumento para reali-
zar 0 seu conceito, bem como a sua verdade. Isso é o resultado final a que o processo
histérico deve chegar, e nés temos que percorrer o longo caminho que acaba de ser
sumariamente indicado. Mas a extensdo do tempo é algo muito relativo e o espirito
pertence a eternidade; para ele, ndo hé propriamente extensdo (HEGEL, 2008, p. 97).

A visdo de Hegel sobre a Europa do inicio do XIX resume-se basicamente nos paises
que reconheceram a Reforma Protestante como um meio para se alcancar o progresso e matu-
ridade do espirito. Assim, hd um destaque especial para a Inglaterra, que abracou a Reforma
aos seus moldes com a cria¢do do Anglicanismo, e da propria Alemanha com o Luteranismo.
A Franca, apesar de ndo ter passado por completo pela Reforma, passou pela Revolucao Fran-
cesa, 0 que lhe garante um espaco primordial na histdria do espirito por ter avangado com a
liberdade. Os eslavos, por sua vez, ndo sdo vistos como um grande progresso, pois sdo povos
agricultores e “carregam consigo” a relacdo de “senhores e servos”, enquanto que os latinos,
“como Italia, Espanha, Portugal e uma parte da Franca, a Reforma ndo triunfou” (HEGEL,
2008, p. 348). As ultimas paginas das Licdes sdo dedicadas para o progresso ao qual os paises

que passaram pela reforma conquistaram.

% A palavra utilizada por Hegel originalmente é Verweltlichung, traduzida como “mundaneidade” ou “mundani-
zagd0”, que significa secularizagdo. Na tradug@o das Li¢Oes para o inglés, J. Sibree utilizou mais a expressdo
“secular” para designar Verweltlichung, enquanto que Leo Rauch e Robert S. Hartman utilizaram tanto a expresséo
“secular” quanto “secular world”, dependendo da situacdo.
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A Reforma é para Hegel um elemento crucial para a formacgdo do progresso do espirito.
Somente com Lutero 0 mundo pdde adquirir consciéncia ¢ estar “livre para obedecer”, dando,
assim, “a possibilidade de um desenvolvimento e a introducéo da razdo e da liberdade — e a
razao ¢ os mandamentos divinos sdo agora sindnimos” (HEGEL, 2008, p. 350). A forga exer-
cida pela Reforma modificou os paises que passaram por ela de tal maneira, que costumes mi-

lenares que ora antes eram condenados, agora sao aceitos:

N&o trabalhar deixou de ser considerado algo santificado; passou-se a reconhecer
como sublime o homem se fazer independente por meio da atividade, da inteligéncia
e da diligéncia. E mais de acordo com a justica de que aquele que tem dinheiro deva
gasta-lo, mesmo que seja com coisas supérfluas, do que da-lo a desocupados e men-
digos, pois ele estara dando o seu dinheiro a igual nimero de pessoas, que, pelo me-
nos, trabalharam ativamente por ele. A indUstria, os oficios e 0s negécios tornaram-
se morais, e 0s obstaculos impostos pela Igreja desapareceram. A Igreja havia decla-
rado ser pecado emprestar dinheiro a juros; todavia, a necessidade levava a violagao
de tal mandamento (HEGEL, 2008, P. 350).

Nesse ritmo eurocentrista da historia®’, Hegel eleva os paises que conseguiram realizar
a Reforma Protestante e, consequentemente, aplicaram os ensinamentos do iluminismo — liber-
dade, igualdade e fraternidade. Dentro do pensamento hegeliano, mais a liberdade do que a
igualdade ou a fraternidade — ao patamar do progresso. O trecho acima demonstra como 0s
paises que foram favoraveis pela Reforma conseguiram aplicar o liberalismo e, simultanea-
mente, a liberdade individual. Entretanto, os paises europeus que se centralizaram na Igreja
Catoblica ndo conseguiram evoluir o Estado para um regime mais libertario, os eslavos, por sua
vez, ficaram presos a um regime agricola e ndo romperam os grilhdes entre servos e senhores.
A Asia, ja citada anteriormente, teve dificuldades para reconhecer a liberdade no decorrer da
historia universal e posteriormente ficou presa ao principio maometano, que, apesar de ter sido
formado ap6s o mundo cristdo, conseguiu alcangar o “uma forma universal” em apenas oito
séculos (HEGEL, 2008, p. 97). A Africa ficou como um territério desconhecido, “fechada para
0 resto do mundo (HEGEL, 2008, p. 82), mas la se reconhece a escraviddao como algo positivo,
pois “ndo a consideram como algo inadequado e incomum” e com isso consideram “os ingleses,
que tanto fizeram pela abolicdo do comércio de escravos” seus inimigos. Na visdo do autor, os

reis africanos achavam primordial vender seus inimigos capturados “ou mesmo os seus proprios

37 Deve-se salientar que, durante o século XI1X, a historia passou por uma fase positivista e por uma tentativa de
ser transformada em ciéncia nas universidades europeias. Assim, 0s historiadores da época preocuparam-se em
realizar, principalmente, estudos sobre a historia da Europa ou das grandes civilizages da antiguidade (Mesopo-
tamia, Egito, Grécia e Roma). Com o surgimento de novas universidades ao redor do globo, no decorrer do século
XX, iniciou-se um processo de estudos sobre a histdria dos outros continentes e uma preocupagdo em descentrali-
zar a histdria do contexto europeu.
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suditos” para movimentar esse comércio que era uma “injusti¢a, pois a esséncia humana ¢ a
liberdade”. Devido a existéncia da escravidao e por sua histdria ser desconhecida, ela nao faz
parte da historia mundial e ndo foi focada nos estudos de Hegel, posto que ela “nao tem nenhum
movimento ou desenvolvimento para mostrar e 0 que porventura tenha acontecido nela (...)
pertence ao mundo asiatico ou ao europeu” (HEGEL, 2008, p. 88). Essa tltima parte, Hegel se
refere a Cartago que, por ser col6nia Fenicia, é tida como uma criag&o dos asiaticos. Ja o Egito
é visto por Hegel como um momento de transicdo entre o Oriente e o0 Ocidente. Seja pelo im-
pacto causado por essas palavras, ou ndo, o que se pode afirmar € que por grande parte do século
XX, a visdo sobre a histdria africana foi exatamente essa: o continente sem historia. Somente
com os avangos dos estudos durante a década de 1970 é que se percebeu que a histdria da Africa
sempre esteva 14, sé ndo era estudada devido a centralizacdo dos estudos histéricos no conti-
nente europeu.

Enquanto isso, a América era vista por Hegel como “a terra do futuro, na qual se reve-
lara, em tempos vindouros, o elemento importante da historia universal”. Por ser uma terra que
ainda esta em processo € que vira a ser, “a América ndo nos interessa aqui, pois, no que diz
respeito a historia, nossa preocupacdo é com o que foi e com o que ¢” (HEGEL, 2008, p. 79).
Mesmo a América sendo uma terra que ainda sera, estava a espera do progresso, ja era sabido
na época que a sociedade americana era movida pelo trabalho escravo dos africanos ou dos
indigenas, o qual movimentava um grande comércio, citado no paragrafo anterior. Acompa-
nhando o caminho do progresso do espirito atraves da histéria universal — Oriente/Ocidente —,
0 proximo passo para a evolugdo do espirito seria 0 continente americano, 0 continente que
mais abragou a escravidao negra entre o0s séculos XVI1 a XIX e ndo mostrou muitos tracos de
liberdade.

O curso da histéria universal hegeliano € um dos principais criadores das concepcdes de
futuro de progresso e modificou sistematicamente a filosofia da historia durante os séculos XIX
e XX. Mesmo Hegel ndo sendo o primeiro a pensar em uma histéria progressiva, sua influéncia
nas obras de historiadores e sociologos do XIX torna-se nitida nas paginas de Marx e Burc-
khardt (que adotou a oposic¢do ao progresso Hegeliano, optando por perceber a decadéncia).
Como a histdria € um caminho de progresso do espirito, o inicio da histdria, que € a juventude
do mundo — o Oriente — surgiu ap0s varias outras sociedades que eram agrafas. Por serem agra-
fas, ndo puderem eleger leis ou formarem um Estado. Dentro dessa perspectiva, Hegel afirma
que a “liberdade consiste somente no saber e querer objetivos universais, substanciais, Como 0

direito e a lei, produzindo uma realidade que lhes ¢ conforme: O Estado” (HEGEL, 2008, p.
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57). Dessa forma, essas primeiras sociedades estdo antes da historia e sdo consideradas como
pré-historia. Essa pré-historia esta “fora do propdsito” do esquema de fluxo da histéria univer-
sal. Hegel reforca sua argumentacdo ao informar que por mais que essas sociedades tivessem
“revolugdes, migragdes e transformacdes muito violentas”, elas ndo tinham ‘“historia objetiva,
porque ndo apresentam narrativa objetiva, narrativa historica” (HEGEL, 2008, p. 59), ou seja,
ndo seria possivel estudar uma historia que ndo possua documentacao escrita que dé origem a
uma narracdo historica. Por anos, os historiadores positivistas do XIX concordaram com a abor-
dagem hegeliana, ndo considerando que a historia é a historia da humanidade, desde o seu sur-
gimento até os dias atuais, independente do surgimento da escrita. E com base nessa argumen-
tacdo que surgiu o positivismo histérico e a busca do historiador por documentos que tragam a
verdade a tona. Os questionamentos sobre a criacdo da historia cientifica serdo muito debatidos
durante o século XX, o que deu origem a teoria da histéria como um desmembramento da filo-
sofia da historia®.

O impacto dessas conclusdes € primordial para o desenvolvimento do conceito de his-
toria durante o ultimo século. A metodologia historica e a tentativa de criacdo da historia posi-
tivista, discutida anteriormente, tiveram Hegel e Comte como alicerce para a sua construcgéo.
N&o obstante, junto com essas influéncias, Hegel conseguiu através das suas Licdes sobre a
filosofia da histéria modificar os rumos da ideia de progresso e, também, da ideia de futuro.

O futuro para Hegel é um futuro de melhorias, um futuro em que ha o progresso do
espirito. Sobre essa tematica, a preocupacgdo maior de Lowith € justamente compreender como
Hegel criou um sistema historico que envolve a progressao do espirito, tendo como guia o cris-
tianismo, sem perceber que esse sistema ja havia sido criado pela tradicdo judaico-crista. De
certa maneira, Hegel tentou criar um sistema que utilizasse a razdo como seu guia, mas so re-
forcou como o cristianismo era o pano de fundo para apoiar as suas ideias. Portanto, dentro da
perspectiva hegeliana de historia, “com Cristo o tempo é preenchido, e o universo historico
torna-se, em principio, perfeito, pois s6 o0 Deus cristdo é verdadeiramente espirito e homem ao
mesmo tempo”, sendo Hegel “o ultimo filosofo cujo imenso sentido historico estd ainda bem
limitado e disciplinado pela tradig¢@o crista”. O que Hegel fez foi transformar a historia crista

em uma historia secularizada em um sistema filosofico. “Com esta secularizagdo da fé crista,

38 Ha diversas obras que tratam sobre o assunto. Dentro das cadeiras de histdria nas universidades, a filosofia da
histéria é compreendida como teoria da histdria, sendo uma &rea que demanda questionamentos filoséficos sobre
0 processo de construgdo da histéria humana. Entendida na pratica, a distingdo entre Teoria da Histéria e Filosofia
da Historia € muito ténue e ndo é o tema deste trabalho. Sobre a influéncia de Hegel na historia, entendida como
prética cientifica, ou profisséo, recomenda-se a leitura das obras Teoria da Histdria, Vol. Il de José D’ Assungdo
Barros e Uma Teoria da Histéria, da filosofa Agnes Heller.
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ou, como diria Hegel, com esta concepcao do Espirito, Hegel julgava-se leal ao génio do Cris-
tianismo realizando o Reino de Deus na Terra” (LOWITH, 1977, p. 64). E assim como ocorre
com a histdria escatoldgica, que possui seus principios na tradi¢do judaico-cristd, a historia
hegeliana também tem a sua consumacao final ao transpor “a esperanga cristd de uma consu-
macao final no processo histérico enquanto tal”, na consumacao do espirito perfeito e absoluto.

Para Lowith

“A historia do mundo ¢ o tribunal do mundo” (Die Weltgeschichte ist das weltgerich)
é uma frase tdo religiosa na motivacgdo original, em que significa que a historia do
mundo caminha para o seu julgamento quando a historia chegar ao fim, quanto irreli-
giosa na aplicacdo secular, em que significa que o julgamento esté& contido no processo
histérico enquanto tal (LOWITH, 1977, p. 64).

A histoéria universal do espirito de Hegel conseguiu mesclar a visdo da “teologia da his-
toria”, presente em Santo Agostinho, com uma “filosofia da Historia nem sagrada e nem pro-
fana. E uma curiosa mescla de ambas, fazendo descer a historia sagrada ao nivel da historia
secular e elevando esta ao nivel da primeira” (LOWITH, 1977, p. 65). Ao conciliar historica-
mente o cristianismo com o “mundo e o Estado”, pode-se afirmar que Hegel serd o “tltimo
fildsofo cristdo, antes da ruptura entre a filosofia e o cristianismo” (LOWITH, 2014, p. 58-59).
O que se vé em Hegel, na visdo de Léwith, é uma verdadeira Teodiceia da realizagdo dos planos
de Deus. O que gerou uma consideravel ruptura entre o cristianismo e a filosofia foram os
jovens da esquerda hegeliana, os quais tiveram em Hegel o mentor de suas ideias, mas esforca-
ram-se em romper com o cristianismo para alcancarem uma filosofia secularizada, uma vez que
esses destruiram “o mundo burgués-cristdo e, com isso, também a teologia filoséfica hegeliana
da reconciliagio” (LOWITH, 2014, p. 60). Apds a ruptura entre o0 mundo cristdo e o0 mundo
laico, dada pelos jovens hegelianos, a modernidade buscou se afastar cada vez mais das estru-
turas de pensamento tipicamente cristds e, logo, novos modelos comecaram a emergir como
alternativas para se racionalizar a historia humana. Mesmo embebidos em raz&o e expectativas
sobre o progresso, 0 pensamento europeu secularizado passou a conhecer, a partida da segunda
metade do XIX, um novo lado: a decadéncia.

Jacob Burckhardt e Friedrich Nietzsche sdo dois dos autores mais respeitados por
Lowith, tendo ele escrito livros para explicar o pensamento de ambos. Apesar das distintas
cadeiras, Burckhardt e Nietzsche lecionaram juntos na Universidade da Basileia, aonde se apro-
ximaram e acabaram por compartilhar ideias sobre 0 modernismo latente a época. Tanto no
primeiro, quanto no segundo, pode-se encontrar nas paginas de suas obras visées menos mo-

destas sobre o futuro.
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Enquanto para muitos a modernidade era o simbolo da ascenséo cientifica e progresso
social, para Burckhardt e Nietzsche a modernidade demonstrava sérios sinais de decadéncia. A
moral, a religido cristd, ou a sociedade como um todo jamais seriam o que foram esses mesmos
elementos na Grécia Antiga. Para Nietzsche, a Alemanha de sua época sofria de um mal de ser
eternamente “herdeiros” desse periodo aureo da histéria humana, ndo conseguindo ser nova-
mente 0 que ja se foi no passado. Essa tentativa frustrada de recuperar o caminho que em um
momento foi entregue ao Ocidente pelos gregos jamais seria realizada com sucesso, pois 0S
alemées ndo a seguiam de forma correta o bastante. Os alemées, seriam para Nietzsche “pupilos
da antiguidade decadente” (NIETZSCHE, 2003, p. 70) e, por serem pupilos, jamais deixariam
de ser os verdadeiros herdeiros.

Devido a visdo historica de Nietzsche basear-se na ligacdo do mundo do XIX com o
pensamento dos gregos, Nietzsche acreditava na ideia do “eterno retorno”, uma visao ciclica
sobre o tempo apresentada por Léwith em O Sentido da Histdria. Para Nietzsche, a histéria se
tornou, durante o X1X, algo supérfluo, sendo um estudo utilizado para os que cultuam o passado
de forma excessiva, ndo remontando ao presente necessariamente aprendizados sobre o pas-
sado. O passado, o qual tornou-se digno de culto para exposicdo de ideias com tom de soberba
a elite intelectual europeia, ndo acrescentava para esses individuos o essencial: o sentido para a
vida. N&o é que a historia fosse inGtil, mas ela deveria servir sempre ao seu propdsito, como

informa o autor:

Certamente precisamos da histéria, mas ndo como o passeante mimado no jardim do
saber, por mais que este olhe certamente com desprezo para as nossas caréncias e
pendrias rudes e sem graca. Isto significa: precisamos dela para a vida e para a agdo,
ndo para o abandono confortavel da vida ou da agdo ou mesmo para o embelezamento
da vida egoista e da agdo covarde e ruim (NIETZSCHE, 2003, p. 5).

O fervor causado pelo advento da ciéncia historica durante o X1X incomodava Nietzs-
che, o que o fez criar A Segunda Consideracao Intempestiva: da utilidade e da desvantagem da
historia para a vida. No texto, o autor informa que o homem moderno padecia “de uma ardente
febre historica e a0 menos deviamos reconhecer que padecemos dela”. Por isso, ao citar Goethe,
Nietzsche afirmou que “com nossas virtudes também cultivamos, a0 mesmo tempo, nossos er-
ros”, porém “uma virtude hipertrofiada - tal como me parece ser o sentido historico de nosso
tempo - pode se tornar tao boa para a degradacdo de um povo quanto um vicio hipertrofiado”
(NIETZSCHE, 2003, p. 6), e esse era o diagnéstico do homem moderno dado por Nietzsche:

cultivou-se o vicio hipertrofiado da historia e a degradagéo estava proxima.
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Dentro da perspectiva ciclica temporal de Nietzsche, o surgimento teria como conse-
quéncia o amadurecimento e a sua subsequente decadéncia. A historia serve ao homem para
que ele possa constantemente se relembrar da ascensdo, decadéncia e ressurgimento em um
ciclo de eterno retorno em que o homem “se admira de si mesmo por ndo poder aprender a
esquecer e por sempre se ver novamente preso ao que passou” (NIETZSCHE, 2003, p. 7-8),
por isso sendo eternamente um ser historico. O animal, por sua vez, seria um ser a-historico,
visto que “ele passa pelo presente como um ntimero, sem que reste uma estranha quebra. Ele
ndo sabe se disfarcar, ndo esconde nada e aparece a todo momento plenamente como o que &,
ou seja, ndo pode ser outra coisa sendo sincero” (NIETZSCHE, 2003, p. 8). O homem, por ndo
esquecer, vive por remoer aquilo que ndo pode ser esquecido, retoma constantemente o seu eu
antigo para se remoer no seu atual, mas ndo percebe que a efémera “existéncia é apenas um
ininterrupto ter sido, uma coisa que Vvive de se negar e de se consumir, de se autocontradizer”
(NIETZSCHE, 2003, p. 9) através de um ciclo de remorso e, quem sabe até, aprendizado. N&o
é que o aprendizado histérico seja inatil para Nietzsche, mas, segundo a l6gica da Segunda
Consideracgdo Intempestiva, negar as préprias lembrancas seria algo possivel, e até faria o ho-
mem feliz, ali sem lembrangas como o animal, “mas é absolutamente impossivel viver, em
geral, sem esquecimento” (NIETZSCHE, 2003, p. 10). Portanto, “h& um grau de insénia, de
ruminacao, de sentido historico, no qual o vivente se degrada e por fim sucumbe, seja ele um
homem, um povo ou uma cultura” (NIETZSCHE, 2003, p. 10) e, para suportar tamanho fardo,
0 homem necessita de ter coragem em encarar 0 seu proprio passado e se apropriar sobre ele,
domina-lo em uma relacdo entre a lembranca e 0 esquecimento, 0 homem e o0 animal, para que,
assim, “o historico e o0 a-historico” se tornem “na mesma medida necessarios para a saide de
um individuo, um povo e uma cultura” (NIETZSCHE, 2003, p. 11).

Portanto, ¢é justamente a ligacdo do homem com a memoria que o distingue dos outros
animais, que vivem no esquecimento a pastarem pelos campos®. E, mesmo com a dependéncia
de se lembrar do passado, 0 homem ainda mira o futuro e busca espera-lo com ansiedade, uma
busca para que o futuro seja diferente do passado e do presente para que seja possivel ocorrer
definitivamente uma mudanca na vida terrena. Para Nietzsche, esses seres humanos séo deno-

minados de

os homens historicos; o olhar para o passado os impele para o futuro, acende a sua
coragem para manter-se por mais tempo em vida, inflama a esperanca de que a justica
ainda esta por vir, de que a felicidade esta sentada por detras da montanha para a qual
estdo se dirigindo. Estes homens histdricos acreditam que o sentido da existéncia se

% Ver NIETZSCHE, 2003, p. 7.
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iluminara no decorrer de um processo. Assim, apenas por isto, eles s6 olham para tras
a fim de, em meio a consideracdo do processo até aqui, compreender 0 presente €
aprender a desejar o futuro impetuosamente; eles ndo sabem o quéo a-historicamente
eles pensam e agem apesar de toda a sua histdria, e como mesmo a sua ocupagdo com
a historia ndo se encontra a servi¢o do conhecimento puro, mas sim da vida (NIETZS-
CHE, 2003, p. 5).

Os homens histdricos podem ser considerados tanto os individuos que acreditam em um
futuro escatoldgico quanto os individuos que acreditam no futuro de progresso. Independente-
mente da existéncia, ou ndo, de um pensamento secularizado, para Nietzsche a preocupacéo da
humanidade com o futuro esta conectada ao sentimento de esperanca. No decorrer de sua ex-
plicacdo, ele ndo remonta ao principio de que a esperanca, como fruto do cristianismo, é o fator
gerador de um futuro de progresso ou de uma justica que a terra ainda ndo conheceu. A princi-
pio, para o autor esse processo € uma decorréncia da criagdo de uma histéria cientifica, que fez
0 homem moderno depender cada vez mais do conhecimento historico para justificar suas aces
e garantir a validade da sua existéncia. Como critico da sociedade do X1X, Nietzsche percebia
nessa acdo um excesso cometido pelos seus contemporéneos ao exacerbarem a utilizacdo da
histéria como ciéncia, mas, a0 mesmo tempo, negarem a sua verdadeira utilidade para a vida,

como informa o autor:

Pensada como ciéncia pura e tornada soberana, a historia seria uma espécie de con-
clusdo da vida e de balanco final para a humanidade. A cultura histdrica sé ¢ efetiva-
mente algo salutar e frutifero para o futuro em consequéncia de uma nova e poderosa
corrente de vida, do vir a ser de uma nova cultura, por exemplo; portanto, so se ela é
dominada e conduzida por uma forca mais elevada e ndo quando ela mesma domina
e conduz.

A historia, uma vez que se encontra a servico da vida, se encontra a servi¢o de um
poder a-histérico, e por isto jamais, nesta hierarquia, podera e devera se tornar ciéncia
pura, mais ou menos como o é a matematica (NIETZSCHE, 2003, p. 17).

Por estar a servico da vida, a criacdo de uma ciéncia positivamente histérica é um erro
para Nietzsche. A busca por criar uma metodologia em que enquadre o conhecimento de toda
a memoria humana para que se alcance de forma exata a recriagdo de um fato histérico €, se-
gundo a argumentagéo, um paradoxo, Visto que “em meio a um certo excesso de historia, a vida
desmorona e se degenera, e, por fim, atraves desta degeneracdo, 0 mesmo se repete com a pro-
pria histéria” (NIETZSCHE, 2003, p. 17), ou seja, para que se possa ocorrer a existéncia de
uma cultura, individuo ou povo, faz-se necessario que também exista um equilibrio sobre o uso
da historia para que ndo aja um excesso sobre ela e a sua consequente decadéncia. Portanto, a
historia s6 pode se tornar pertinente aos vivos desde que esses perpassem por trés aspectos: “ele

age e aspira, preserva e venera, sofre e carece de libertacdo” (NIETZSCHE, 2003, p. 17). E é
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com essa triplice relagdo que o autor alemé&o defende a existéncia de trés tipos de historia, a
monumental, a antiquaria e critica.

Durante muito tempo, a histdria buscava narrar os fatos das grandes civilizacbes, dos
grandes nomes que foram imortalizados pelos seus feitos, buscava recriar as conquistas daque-
les que se tornaram exemplos de dominio sobre a sua propria historia. Nietzsche ira afirmar que
essa perspectiva em que os grandes personagens da historia sdo enfocados como autores do
processo de construcao do sentido histdrico é definida como histéria monumental, uma historia
“onde apenas o que € grande sobrevive” (NIETZSCHE, 2003, p. 19). Fato comum para a época
do autor alemé&o, exaltar os grandes fatos dos grandes nomes que marcaram a histéria deu ori-
gem a uma histéria em que o popular caiu no esquecimento e foram apagados como atores do
sentido histérico, “grandes segmentos do passado sdo esquecidos, desprezados e fluem como
uma torrente cinzenta ininterrupta, de modo que apenas fatos singulares adornados se alcam
por sobre o fluxo como ilhas” (NIETZSCHE, 2003, p. 22). Para os adeptos da histéria monu-
mental, a grandeza esta na lembranca, na reconstru¢do do momento através de narrativas histo-
ricas que revivam aquele fragmento temporal que foi “possivel uma vez, e, por isto mesmo,

com certeza, sera algum dia possivel novamente” (NIETZSCHE, 2003, p. 20). Portanto,

A histéria monumental ilude por meio de analogias: através de similitudes sedutoras,
ela impele os corajosos a temeridade, os entusiasmados ao fanatismo. E se imaginar-
mos esta historia nas maos e cabecas de egoistas talentosos e de salafrarios exaltados,
entdo impérios podem ser destruidos, principes assassinados, guerras e revolugdes po-
dem ser provocadas e a quantidade de "efeitos em si* historicos, isto €, de efeitos sem
uma causa suficiente, aumenta de novo. Mas € o bastante lembrarmos os danos que a
histéria monumental pode causar entre 0s homens de poder e de ac¢do, sejam eles bons
ou maus: que efeito ela ndo provoca, porém, quando os impotentes e os indolentes se
apoderam e se servem dela (NIETZSCHE, 2003, p. 23)

Os perigos da historia monumental existem, pois essa € guiada por uma narrativa que
trara a tendenciosidade de seu narrador através das citadas “analogias”. Porém, o autor salienta
que € atraves da historia monumental que também ocorre a recordacgéo sobre as grandiosidades
do passado, ndo sendo um fato necessariamente negativo. “Em contrapartida, quem quer fincar
pé no familiar e na veneragdo do antigo cuida do passado como o historiador antiquario” (NI-
ETZSCHE, 2003, p. 25), um estilo de histdria voltado ao nostalgico, “ao que preserva e venera,
aquele que olha para tréds com fidelidade e amor para o lugar de onde veio e onde se criou”
(NIETZSCHE, 2003, p. 25). A historia antiquéria esta ligada a lembranca, assim como a historia
monumental, entretanto o historiador antiquério busca a lembrancga para retomar a nostalgia

daqueles tempos passados para preserva-lo. E, assim, “com m&o muito precavida, do que ainda
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existe de antigo, busca preservar as condi¢Ges sob as quais surgiu para aqueles que virdo depois
dele - e assim ele serve a vida” (NIETZSCHE, 2003, p. 25). O antiquério vive em busca de
preserva tudo 0 que se passou para 0 passado sirva como um legado as geracdes posteriores,

esses historiadores buscam a preservacao de todos os objetos que remetem ao passado, pois

a posse dos bens de seus ancestrais altera o seu significado no interior de uma tal alma:
pois esta alma é muito mais possuida por eles. O diminuto e circunscrito, o esfacelado
e obsoleto mantém sua prépria dignidade e inviolabilidade pelo fato de a alma preser-
vadora e veneradora do homem antiquario se transportar para estas coisas e preparar
ai um ninho pétrio. A histéria de sua cidade transforma-se, para ele, na historia de si
mesmo; ele compreende 0s muros, seu portdo elevado, suas regras e regulamentos, as
festas populares como um diério ilustrado de sua juventude e reencontra a si mesmo
em tudo isto, sua forga, sua aplicacdo, seu prazer, seu juizo, sua tolice e seus vicios
(NIETZSCHE, 2003, p. 25-26).

Se a grandiosidade dos tempos passados é uma historia monumental e a preservagdo dos
objetos nostalgicos que remontam o passado é o que faz a histdria antiquaria, a historia que vé
o0 passado como condendvel e passivel de julgamentos € a historia critica, ou seja, “uma histéria
que julga e condena” (NIETZSCHE, 2003, p. 25). Os historiadores da historia critica partem
do principio de que o passado merece ser julgado pelos vivos, ou seja, eles alcangcam “um tal
efeito conforme” trazem ““o passado para diante do tribunal, inquirindo-o penosamente e final-
mente condenando-0”, afinal “todo passado é digno de ser condenado - pois é assim que se
passa com as coisas humanas: sempre houve nelas violéncia e fraqueza humanas potentes” (NI-
ETZSCHE, 2003, p. 30). A condenacdo do passado ndo é uma questdo de justica, mas sim de
impiedade. O historiador deve ser impiedoso em sua sentenca, dado que a “sentenga € sempre
impiedosa, sempre injusta porque ele nunca fluiu a partir de uma pura fonte do conhecimento;
na maioria dos casos a sentenca seria idéntica, mesmo se pronunciada pela prépria justica”
(NIETZSCHE, 2003, p. 30). Para Nietzsche, “viver e ser injusto sdo uma coisa so (...), pois
porgue somos o resultado de geracGes anteriores, também somos o resultado de suas aberragdes,
paixdes e erros, mesmo de seus crimes” (NIETZSCHE, 2003, p. 30), somos o coeficiente dos
erros passados e das injusticas do passado e, por esse motivo, deve-se condenar aquilo que for
digno de condenacédo, sem piedade ou remorso. A historia critica, por ser impiedosa, é uma
historia perigosa, “muito perigoso para a prépria vida: e homens ou épocas, que servem desta
maneira a vida, ao julgarem e aniquilarem um passado, s&o sempre homens e epocas perigosos
e arriscados” (NIETZSCHE, 2003, p. 30). Para lidarmos com tamanho perigo é necessario bus-
car-se conhecimento para “confrontar a natureza herdada e hereditaria” (NIETZSCHE, 2003,

p. 31) e, assim,
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combater através de uma nova disciplina rigorosa o que foi trazido de muito longe e
o que foi herdado, implantando um novo habito, um novo instinto, uma segunda na-
tureza, de modo que a primeira natureza se debilite. Esta é uma tentativa de se dar,
como que um passado a posteriori, de onde se gostaria de provir, em contraposi¢do ao
passado do qual se provém - sempre uma tentativa perigosa, porque é sempre muito
dificil encontrar um limite na negacédo do que passou e porque, em geral, as segundas
naturezas sdo mais fracas do que as primeiras (NIETZSCHE, 2003, p. 31).

Para Nietzsche, esses trés tipos de historia estdo a servigo da vida porque “de acordo
com suas metas, forcas e necessidades, todo homem e todo povo precisa de um certo conheci-
mento do passado, ora sob a forma da histéria monumental, ora da antiquaria, ora da critica”
(NIETZSCHE, 2003, p. 32) para, por fim, alcancar o conhecimento sobre a prépria vida em si,
“ndo como um grupo de puros pensadores que apenas contemplam a vida, ndo como individuos
avidos de saber, que sé se satisfazem com o saber e para os quais a ampliacdo do conhecimento
é a propria meta, mas sempre apenas para os fins da vida” encarando esse principio somente
“sob o dominio e conducdo suprema destes fins” (NIETZSCHE, 2003, p. 32). Essa ¢ a verda-
deira “liga¢do natural que uma época, uma cultura, um povo devem ter com a historia” (NI-
ETZSCHE, 2003, p. 32), sem necessariamente buscar na historia uma espécie de guia ao qual
ird gerar o modelo ideal de futuro ou confortar a humanidade sobre os problemas do presente.
E, mesmo com essa busca de uma historia que fosse necessaria a vida, buscou-se transforma-la
como uma ciéncia que justificasse as agdes humanas, ou seja, a “exigéncia de que a historia
deve ser ciéncia” (NIETZSCHE, 2003, p. 32). Com isso, o raciocinio de Nietzsche aponta que
cada vez mais o ser humano criou um excesso de histéria que afetou a propria vida como uma
doenga, “o excesso de historia afetou a sua forga pléastica, ela ndo sabe mais se servir do passado
como de um alimento poderoso” (NIETZSCHE, 2003, p. 94-95). Com isso, 0 autor aponta que
“os antidotos” que podem curar a vida do excesso de “histérico chamam-se o a-historico e o
supra-historico” (NIETZSCHE, 2003, p. 95).

Na Segunda Consideracdo Intempestiva, Nietzsche conceitua os seres a-historicos e su-
pra-histdricos. O primeiro é tido como o ser que vive a parte da historia, mesmo estado inserido
nela. Assim como o animal, os seres a-historicos vivem com a sua prépria sinceridade indepen-
dentemente das lembrangas do passado, vivem “em uma certa felicidade, ao menos sem enfado
e sem disfarces” (NIETZSCHE, 2003, p. 12) envolto em uma atmosfera “na qual a vida se
produz sozinha” e perpassa pela sua existéncia. Por essa perspectiva, 0 ser humano a-historico

esté na distin¢do entre o humano e o animal e
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somente pela capacidade de usar o que passou em prol da vida e de fazer histdria uma
vez mais a partir do que aconteceu, o0 homem se torna homem. No entanto, em um
excesso de historia, 0 homem deixa novamente de ser homem, e, sem aquele invélucro
do a-historico, nunca teria comegado e jamais teria ousado comegar (NIETZSCHE,
2003, p. 12).

O supra-historico, por sua vez, é denominado como o ser que vive sem “sentir de ma-
neira nenhuma seduzido para continuar vivendo e colaborando com o trabalho da historia, uma
vez que reconheceria a condigéo de todo acontecimento, aquela cegueira e injusti¢a na alma do
agente” (NIETZSCHE, 2003, p. 14), ¢é todo aquele que “estaria curado do risco de tomar a partir
de entdo a historia exageradamente a sério, pois aprenderia com cada homem, a cada vivéncia
entre gregos ou turcos, em uma hora do século um ou do século dezenove, a responder a per-
gunta como e para que se viveu” (NIETZSCHE, 2003, p. 14). Os supra-histéricos, entdo, sdo
todos 0s que conseguiram extrair da historia o aprendizado real para a vida sem necessariamente
ter extrapolado o uso da historia ou ter diminuido a vivéncia dos homens contemporaneos. Com
esses conceitos formados, o problema levantado por Nietzsche continuava: a humanidade do
XIX sofria com o excesso de histéria. Como a existéncia a-histdrica e supra-historica seria a
solucdo para 0 excesso de uso da historia que levou o XIX ao historicismo?

A resposta encontrada pelo fil6logo alemao era de que a humanidade deveria se indagar
0 que seria mais importante: “a vida deve dominar o conhecimento, a ciéncia, ou seré que o
conhecimento deve dominar a vida”? (NIETZSCHE, 2003, p. 96). Para tal questionamento, a
resposta de Nietzsche é a vida, “pois um conhecer que aniquila a vida aniquilaria a0 mesmo
tempo a si mesmo” (NIETZSCHE, 2003, p. 96), logo a historia que sempre deve estar a servico
da vida ndo pode ser puramente cientifica a servico do conhecimento, ela deve estar a servico
da prépria humanidade para que a cultura, no sentido grego, ndo seja esquecida. E, como con-

cluséo de tal perspectiva,

O conhecer pressupde a vida: ele tem, portanto, 0 mesmo interesse na conservacgao da
vida que todo e qualquer ser tem na continuacao de sua propria existéncia. Assim, a
ciéncia necessita de uma inspe¢do e de um controle superiores; uma doutrina da salde
da vida coloca-se bem ao lado da ciéncia; e uma sentenca desta doutrina da salde
diria: 0 a-histérico e o supra-histérico sdo os antidotos naturais contra a asfixia da vida
pelo histérico, contra a doenca histérica. E provavel que nds, os doentes de historia,
também tenhamos de sofrer com os antidotos. Mas o fato de sofrermos com eles ndo
é nenhuma prova suficiente contra a correcao do tratamento escolhido (NIETZSCHE,
2003, p. 96).

Um dos grandes males da modernidade vista por Nietzsche era 0 excesso de busca por
conhecimento e falta de preocupacéo pela vida. Quando a humanidade passou a supervalorizar

a histdria criando-a como uma ciéncia, 0 mundo entrou em um paradoxo em que se lembrava
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de todo o passado e a0 mesmo tempo a humanidade se esquecia quem ela era. A cultura alema
do XIX, a qual Nietzsche se refere, havia se tornado um conjunto de lembrancas sobre as eras
anteriores que fizeram com que os alemaes perdessem a ideia de quem eles eram no presente.
A critica feita ao passado ndo necessariamente remetia a uma critica feita ao presente, eles néo
percebiam o que eles haviam se tornado ao engrandecerem a posse sobre o conhecimento his-
torico e inutilizarem tal conhecimento para a vida, talvez esteja nessa percepcao a origem de
tantas criticas do autor sobre o modernismo historico do X1X. Fato semelhante Nietzsche aponta

que foi realizado pelos gregos, quando se perderam em meio ao caos de sua prépria cultura:

Houve séculos em que os gregos se encontravam diante de perigo semelhante aquele
no qual nos encontramos, a saber: o da inundagdo pelo estranho e pelo passado, de
perecer junto a "historia”. Eles nunca viveram em uma orgulhosa inviolabilidade: por
muito tempo, sua "cultura” foi muito mais um caos de formas e conceitos estrangeiros,
semitas, babildnicos, lidios, egipcios, e sua religido era uma verdadeira batalha entre
0s deuses de todo o Oriente: mais ou menos semelhante como agora a "'cultura alema"
e a religido sdo, um caos em si cheio de lutas entre todos os estrangeiros e todo o
passado (...). Os gregos aprenderam paulatinamente a organizar o caos, conforme se
voltam para si de acordo com a doutrina délfica, ou seja, para suas necessidades au-
ténticas, e deixam morrer as aparentes. Desta feita, eles se apossaram novamente de
si mesmos (NIETZSCHE, 2003, p. 98).

Para recuperar a si mesmo é necessario que 0 homem seja a-histérico ou supra-histérico,
alcance uma utilizacdo da historia para a vida e ndo dependa da histéria como uma fonte de
conhecimento cientifico. “Cada um precisa organizar o caos em si, de tal modo que se concentre
nas suas necessidades auténticas” (NIETZSCHE, 2003, p. 99), cada individuo necessita de co-
nhecer a si mesmo para que se torne verdadeiramente humano e domine o conhecimento para
a vida, e ndo para o contrério. “Sua sinceridade, seu carater vigoroso e verdadeiro precisa se
opor algum dia ao que apenas sempre repete o ja dito, o ja aprendido, o ja copiado. Assim, ele
comecara a compreender que a cultura também pode ser outra coisa do que decoracgdo da vida”,
a cultura ndo serd “dissimulacdo e disfarce”, mas sim o verdadeiro conceito de cultura grego,
sera “uma physis nova e aprimorada, sem dentro e sem fora, sem dissimulagéo e convengéo,
como uma unanimidade entre vida, pensamento, aparéncia e querer” (NIETZSCHE, 2003, p.
99). E somente quando o individuo alcangar esse patamar ele ird aprender “com sua prépria
experiéncia que foi a partir da propria forga suprema da natureza ética que 0s gregos consegui-
ram a vitoria sobre todas as outras culturas” (NIETZSCHE, 2003, p. 99).

Sem alcancar a formula citada acima, o que restara a uma civilizacdo sera a decadéncia.
Entretanto, a decadéncia faz parte do processo historico e sempre ird ocorrer em algum mo-

mento. Ela é inevitavel, pois € o sentido historico obrigatdrio ao qual todas as coisas percorrem,
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“O fendmeno da décadence é tdo necessario quanto qualquer ascensdo e progresso da vida”
(NIETZSCHE, 2011, p. 43), sendo um processo natural ja que ‘“nenhuma sociedade € livre para
permanecer jovem. Mesmo na sua melhor forca ela tem que formar lixo e detritos” (NIETZS-
CHE, 2011, p. 44) e, consequentemente, estard mais proxima da decadéncia. Nietzsche, ao pen-
sar sobre a decadéncia, partiu do pressuposto de que a historia seguia as regras do eterno re-
torno, o qual tem as suas origens no sistema temporal ciclico dos gregos, em que tudo surge,
atinge a sua maturidade e, posteriormente, a sua decadéncia, um ciclo que é eterno e implacavel.

Como Nietzsche possuia forte influéncia da cultura classica, o autor retomou o conceito
temporal grego sem precisar aniquilar com o conceito original. Segundo Lowith, esse processo
ocorreu gragas a influéncia do “Cristianismo contemporaneo que evocou em Nietzsche o renas-
cimento de uma ideia que era basica para o pensamento pagdo” (LOWITH, 1978, p. 223), mas
estranha para um mundo que vivia a quase dois milénios sob a égide do temo escatologico. A
abertura criada pela heranca judaico-crista para a existéncia de um futuro com perspectivas de
mudangas deu a Nietzsche os elementos necessarios para retomar a ideia do eterno retorno
grego como um modelo alternativo tanto para a ideia de progresso quanto para a ideia escato-
logica. “Colocado na fase final de um Cristianismo dissipado”, Nietzsche “teve de procurar
‘novas fontes do futuro’, e encontrou-as no paganismo classico. A morte do Deus cristdo fé-lo
entender novamente o mundo antigo” (LOWITH, 1978, p. 223) e perceber que o futuro pode
aceitar mudangas, mas que as coisas terrenas irdo, em algum momento, encontrar o seu fim.
Partindo dessa perspectiva, a historia obedece a ciclos de surgimento, auge e declinio, o que
garante com que nada nesta terra atinja uma duracao eterna, a ndo ser o ciclo natural ao qual os
préprios seres vivos sao inseridos dentro do tempo, esse é o eterno retorno. Nietzsche ndo deu
um fim a historia, mas deu um fim aos atores da histéria humana. O fim est4 muito mais rela-
cionado a existéncia humana, a existéncia das sociedades e da cultura. O eterno retorno sempre
ird permanecer agindo nesses elementos e ocorrendo permanentemente em um padrdo que, a
principio, parece paradoxal, mas que obedece a uma simples regra: assim como o tempo é
eterno, o eterno retorno também o é. Da mesma maneira que o conceito de tempo vem sendo
aprimorado na histéria com o passar das sociedades e dos séculos, tudo 0 que perpassa pela
Terra terd influéncias dos antepassados e apresentara elementos de modelos culturais anteriores.
“Ao fazer reviver a ideia do eterno retorno, Nietzsche era fiel a sua propria perspectiva de que
havia um padrdo definido de filosofias possiveis que é constantemente preenchido, pois néo é
muito facil ser moderno para além da grande alternativa dos esquemas classicos e cristdo”

(LOWITH, 1978, p. 224) e, portanto, o sentido da historia de Nietzsche segue uma perspectiva
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temporal circular e mutéavel, é a juncdo dos elementos cristdos com os elementos pagdos em um
modelo temporal alternativo ao que havia na época.

Para Lowith, a obra que melhor detalha o eterno retorno de Nietzsche € Assim falou
Zaratustra. Tanto em Nietzsche: Philosophy of the eternal recurrence of the same quanto em
De Hegel a Nietzsche, o autor explora as passagens de Zaratustra para explicar a fonte do pen-
samento nietzschiano, como pode ser percebido nos trechos abaixo

Trés figuras alegdricas caracterizam esse caminho desde o espirito que é liberado pela
negacao até o professor da eterna recorréncia. O andarilho acompanhado por sua som-
bra simboliza o progresso até a borda do nada. O errante acompanha o sobrenatural
Zaratustra (que também ainda vagueia) como sua sombra, e finalmente o deus Dioni-
sio ocupa o lugar de Zaratustra. No final, Nietzsche sabia que ele préprio era, desde o
inicio, o Ultimo discipulo de Dionisio. A Gltima e mais elevada posicdo em direcéo a
existéncia é alcancada na posicdo dionisiaca, que de uma vez por todas diz sim ao
todo do Ser e do tempo (LOWITH, 1997, p. 25-26).

O pensamento de Nietzsche é um pensamento sistematico, em cujo comeco encontra-
se a morte de Deus, no centro o niilismo*° e ao final a autossuperagdo do niilismo no
eterno retorno. A essas trés etapas corresponde a tripla transformacéo do espirito no
primeiro discurso de Zaratustra. O “tu deves” da fé crista transforma-se no espirito
que se tornou livre do “eu quero”; no “deserto da liberdade” em dire¢@o ao nada acon-
tece a ultima e mais dificil transformacéo do “eu que quero” em “eu sou”, a saber, na
totalidade do ser. Com essa ultima transformacéo da liberdade em nada e na necessi-
dade livremente desejada de um eterno retorno do mesmo, realiza-se para Nietzsche
seu destino temporal como um “destino eterno”; seu ego torna-se um fatum. E Ecce
homo, esse acaso da existéncia, deve mostrar que somente nos “tornamos” aquilo que
ja “somos” porque o supremo astro do ser ¢ a necessidade, na qual coincidem o caso
e o ser-si-mesmo (LOWITH, 2013, p. 241).

Segundo Loéwith, Nietzsche retomou a concepcdo do eterno retorno para que esse pu-
desse ser a superacdo do niilismo. Portanto, 0 eterno retorno seria um novo “sistema” para
explicar o sentido ao qual a histéria caminha. Nesse sistema, a eternidade, como um elemento
temporal, “se encontra no caminho pelo qual Nietzsche, simultaneamente, ultrapassa o ‘tempo’
e 0 ‘homem’. Ele é uma escapatoria a partir da historia do cristianismo e é caracterizado por
Nietzsche como ‘autossuperacdo do niilismo’, que, por sua vez, origina-se da morte de Deus”
(LOWITH, 2013, p. 241). A figura de Zaratustra na filosofia nietzschiana, por sua vez, é a de
“vencedor de Deus e de nada” (LOWITH, 2013, p. 241), ¢ um “aspecto duplo” o qual garante
que a doutrina de Nietzsche “é uma autossuperacao do niilismo, na qual vencedor e vencido
sd0 uma unica coisa. Eles estdo unidos tal como a ‘dupla vontade’ de Zaratustra, o ‘duplo olhar’

dionisiaco sobre o mundo e o ‘duplo mundo’ dionisiaco constituem uma vontade, um olhar e

401 dwith, em De Hegel a Nietzsche, conceitua niilismo como de duas formas: “ele pode ndo apenas ser o sintoma
de uma decadéncia definitiva e ma vontade com a existéncia, mas pode também ser um primeiro sintoma de for-
talecimento além de uma nova vontade de existir -um niilismo dos fracos ou dos fortes” (LOWITH, 2013, p. 236).
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um mundo” (LOWITH, 2013, p. 242). Esse duplo aspecto constante marca a ideia de que “nii-
lismo e retorno resultam do fato de que a vontade nietzschiana da eternidade constitui a con-
versdo da sua vontade no nada” (LOWITH, 2013, p. 242) e por isso anseia e necessita por uma
superacdo. Como sistema, a doutrina do eterno retorno ¢ para Lowith “expressamente um subs-
tituto da religido (...). Uma tentativa de chegar a ‘algo’ a partir do ‘nada’” (LOWITH, 2013, p.
421), alcancar a uma nova filosofia sobre a histéria humana a partir do niilismo*!.

O niilismo, como termo da filosofia nietzschiana, pode ser compreendido de maneiras
diversificadas. Em Nietzsche, o niilismo surge da decadéncia humana, da ruptura das tradicdes
e da crenga que a historia ruma para a decadéncia. “Constitui, assim, uma situacao de desnor-
teamento provocado pela falta de referéncias tradicionais, ou seja, dos valores e ideais que re-
presentavam uma resposta aos porqués e, como tais, iluminavam a caminhada humana”
(VOLPI, 2012, p. 8). Essa falta de rumo ao qual a historia ird seguir leva a humanidade a crencas
mais extremas e “p0si¢Oes extremas ndo sdo resolvidas por moderadas, mas sim, por sua vez,
por extremas, mas inversas” (NIETZSCHE, 2011, p. 52). A crenca “na absoluta imoralidade da
natureza, na auséncia de finalidade e de sentido do afeto psicologicamente necessario, quando
a crenca em Deus e uma ordenacdo essencialmente moral ndo séo mais sustentaveis” (NIETZS-
CHE, 2011, p. 52) sdo os fatores que levaram Nietzsche a concluir que a Europa estava vivendo
um periodo de niilismo, o qual se manifestava no século XIX “ndo porque o desprazer na exis-
téncia” fosse “maior do que antes, mas porque”, como um todo, 0 europeu desconfiava “de um
‘sentido’ no mal, e deveras na existéncia” (NIETZSCHE, 2011, p. 52). E, é dessa forma que
em seu extremo o niilismo alcanca o nada, a inexisténcia em um rumo ao progresso historico,
pois “essa ¢ a forma mais extrema do niilismo: o nada (o “sem sentido”) eterno!” (NIETZSCHE,
2011, p. 53), é a certeza que a humanidade alcangou a decadéncia e o futuro ndo sera melhor
do que ja foi o passado. E, segundo o autor, o terreno europeu era fértil para a ascensdo do
niilismo por estar infestado de “malsucedidos”, ou seja, “a mais insalubre espécie de homem
na Europa (em todos os estamentos)” (NIETZSCHE, 2011, p. 55), os responsaveis por alavan-

carem o niilismo europeu, 0s que antes eram protegidos pela moral e que sucumbiram:

a moral protegeu a vida diante do desespero e do salto no nada em homens e estamen-
tos que foram subjugados e oprimidos por homens: pois a impoténcia contra os ho-
mens, ndo a impoténcia contra a natureza, produz o amargor mais desesperado. A

41 Os conceitos de eterno retorno e niilismo sdo temas recorrentes na filosofia de Nietzsche, sendo trabalhadas em
diversas obras, como: Assim falou Zaratustra, A Gaia Ciéncia, Ecce Homo e A Vontade de poder. Devido a gran-
diosidade do tema, o presente capitulo é apenas um recorte para relacionar a tematica com a visdo historica do
autor desenvolvida na Segunda Consideracéo Intempestiva.
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moral tratou como inimigos, em geral, os detentores do poder [Gewalthaber], os per-
petradores da violéncia [Gewalttatigen], os “senhores”, contra os quais o homem co-
mum precisa ser protegido, isto é, primeiramente, encorajado, fortalecido. A moral,
em seguida, ensinou a odiar e desprezar o mais profundamente o que é o traco funda-
mental de carater de quem domina: sua vontade de poder. Eliminar, negar, esfacelar
essa moral equivaleria a considerar o impulso mais odiado com um sentimento e uma
valoracdo invertidos. Se o sofredor oprimido perdesse a crenca em ter direito ao seu
desprezo a vontade de poder, entdo entraria no estagio do desespero sem nenhuma
esperanca (NIETZSCHE, 2011, p. 53).

Nietzsche aponta que os sintomas de que os malsucedidos estdo presentes na sociedade
europeia seriam “a autovivisseccao, a intoxicacao, a embriaguez, o romantismo e, antes de tudo,
a coacdo instintiva para acbes com as quais se transformam em mortais 0s poderosos inimigos
(...), a vontade de destruicdo”, ou seja, a vontade de um instinto que sucumbiu ao “instinto de
autodestruicdo, da vontade de nada” (NIETZSCHE, 2011, p. 54). E o niilismo €, por si s0,
também um sintoma, ¢ o sintoma “de que 0s malsucedidos ndo tém mais consolo algum: de que
eles destroem para serem destruidos, de que eles, liberados da moral, ndo tém mais nenhum
motivo para ‘entregar-se’”, que por fim também “querem poder, a medida que constrangem 0s
poderosos a serem 0s seus carrascos” (NIETZSCHE, 2011, p. 54). E como alcancar um término
a tamanha desilusdo? Como alcancar o topo se a humanidade sucumbiu ao instinto de autodes-
truicdo, ao nada? O antidoto, dado por Nietzsche, para o niilismo seria a crenca no eterno re-
torno e essa espécie de malsucedidos

sentird a crenga no eterno retorno como uma maldicéo e, uma vez que seja atingida
por ela, ndo recuaré mais diante de nenhuma agéo: ndo o extinguir passivamente, mas
fazer com que se extinga tudo o que nesse grau é sem sentido e sem finalidade: ainda
que iSSO seja apenas um espasmo, um raivar cego no entendimento de que tudo, desde
eternidades, existia — até mesmo este momento de niilismo e prazer na destruicéo. —
O valor de uma tal crise € o fato de que ela purifica, for¢a a concentracéo de elementos
aparentados e faz com que se arruinem mutuamente; o fato de que atribua tarefas co-
muns a homens gque tém modos de pensar opostos — trazendo a luz, também entre eles,
0s mais débeis, os mais inseguros, dando assim o primeiro impulso a uma reordena-
¢éo das forcas do ponto de vista da salde: reconhecendo comandantes como coman-
dantes, subordinados como subordinados. Naturalmente, fora de todas as ordenagdes
sociais existentes (NIETZSCHE, 2011, p. 55)

Por fim, o niilismo é o reflexo dos problemas criados pelo homem moderno, ““0 homem
bom?’, s6 que corrompido e seduzido por mas instituicdes (tiranos e sacerdotes)”, o homem que
busca “a razdo como autoridade; a historia como superacéo dos erros; o futuro como progresso”
(NIETZSCHE, 2011, p. 58), 0 homem que confia no Estado cristdo, no romantismo, e se des-
virtua do seu caminho em busca de uma histdria niilista que apresenta “o fatalismo, o darwi-
nismo; malogram as Ultimas tentativas de interpretar intimamente razéo e divindade” com um

excesso de “sentimentalismo diante do passado” (NIETZSCHE, 2011, p. 61). O eterno retorno
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veio para ser a solucédo, a superacdo de tamanha decadéncia e putrefacdo da cultura ocidental,
afinal “o cumprimento do niilismo requer o pensamento do eterno retorno. N&do devemos, pois,
pensar apenas que a vida se volta para o nada e, como o giro dos planetas, nada busque em seu
percurso sendo a si mesma” (VOLPI, 2012, p. 63). A superacgdo do niilismo somente ocorrera
com a “transvalora¢do” dos valores, pois € esse 0 movimento que “cria o ‘super-nomem’ como
alguém que exprime a concentragcdo méxima de vontade de poder e aceita o eterno retorno das
coisas” (VOLPI, 2012, p. 63-64). Com a vontade de poder, o futuro ganha, em Nietzsche, a
possibilidade de eternamente ocorrer o retorno de todas as coisas, mas aceitando a mudanca,
aceitando que o futuro ndo seré de progresso técnico-cientifico, mas de aprimoramento humano.

Ap0s a analise feita sobre a visdo historica de Nietzsche, encontra-se alguns pontos sol-
tos entre a Segunda Consideracao Intempestiva e a concepcao de eterno retorno desenvolvida
em suas diversas obras. O autor aponta que o ser supra-historico é a superagdo do excesso de
historia, um problema da modernidade. O homem supra-histérico consegue superar a ciéncia
para utiliz&-la a servico da vida, bem como a histéria. Seguindo essa perspectiva, seria 0 homem
supra-historico o homem que aceita o eterno retorno? No decorrer de suas obras, essa resposta
ndo é dada pelo autor aleméao, porém fica a abertura da possibilidade de o homem supra-histo-
rico, aquele que aceita a historia em prol da vida, ser um homem que rompe o niilismo € 0
ultrapassa, superando-o a favor da vida. Portanto, se esse homem supra-histérico supera o ex-
cesso de histdria da modernidade e busca o conhecimento para a vida, ele ndo pode ser consi-
derado um niilista e, uma vez que 0 homem supra-histérico ndo é um niilista, ele deveria ser o
contrario, um super-homem apto ao eterno retorno. Dentro da presente pesquisa, hdo se encon-
trou respostas claras sobre o tema, nem mesmo Loéwith tendo entrado nesta seara e criado liga-
¢Bes que concluissem tal raciocinio. O que o autor afirmou em suas obras que tratam sobre a
tematica niilista é que a visdo de Nietzsche sobre a histdria € uma visdo repleta de ambiguida-

des, como pode ser observado no trecho abaixo:

Igualmente ambigua é também a reflexdo nietzschiana sobre a historia do niilismo,
cuja decisdo ja esta pressionando, diante do horizonte de sua teoria do eterno retorno
do mesmo. A auséncia de «significado», «valor» e «propésito» € comum ao niilismo
e ao eterno retorno do mesmo, mesmo que 0s signos sejam invertidos. O niilismo é a
condicdo prévia verdadeira - historicamente necesséria - da profecia nietzschiana do
eterno retorno do mesmo, cuja necessidade cosmico-natural esta destinada a derrubar
a pendria do niilismo. A vontade de que o eterno movimento circular de nascimento
e perecimento seja necessario é a Ultima vontade de Nietzsche, e nela se resume a
totalidade da sua filosofia experimental, desse Ultima “experimento com a verdade".
Consequentemente, sua teoria tem um duplo lado paradoxal: é a "auto-superagdo" do
niilismo, na qual o superador e o superado sdo um e 0 mesmo. A "profecia” do eterno
retorno é idéntica a muito diferente do niilismo, da mesma forma que a dupla
"vontade" do Zaratustra, ansioso para ir para frente e para tras, o "olhar duplo”
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dionisiaco para 0 mundo e o "mundo duplo” dionisiaco sdo em si uma vontade, um
olhar e um mundo. Como movimento, essa vontade se desdobra no sentido que se
inverte o avancgo da liberdade em dire¢do ao nada e o converte em afirmacéo do ser e
recupera, no auge da modernidade, uma viso antiga do mundo (LOWITH, 1998, 304-
305).

Para Lowith, o eterno retorno e o niilismo séo lados opostos de uma mesma moeda, séo
a mesma coisa em sentido opostos, porém nédo sdo conceitos idénticos. Ambas séo percepcdes
sobre a temporalidade humana. Porém, enquanto o niilismo busca o nada, o fim, a ruptura tem-
poral, 0 eterno retorno preocupam-se com a propria eternidade, o ciclo eterno da vida. Lowith
conclui gque o pensamento historico de Nietzsche se volta ndo a interrupcao do tempo, com o
niilismo, mas sim com a propria eternidade e sua eterna existéncia. “Se 0 tempo significa o
mesmo que ‘temporalidade’, ¢ dizer, a experiéncia da ‘imperfeicdo’ do instante que se enfra-
guece em cada caso entre um ja-ndo e um ainda-ndo, a principal ideia de Nietzsche ja ndo é
uma filosofia do tempo, se ndo uma concepcéo da eternidade” (LOWITH, 1998, p. 305). Dessa
forma, Léwith compreende que os filésofos do XIX, desde Hegel até Nietzsche, buscam na
historia uma explicacdo para o tema que é intrinseco ao tempo: a prépria eternidade. O eterno,
a constante existéncia, é aquilo que ndo acaba e néo se acaba. E uma constante regeneracéo que
faz o eterno existir para todo o sempre. Dentro de um pensamento teoldgico é mais simples
observar a eternidade, seja em Deus ou no proprio tempo, mas no pensamento filoséfico, em
que busca a racionalidade para explicar os fatos, o eterno se torna um pensamento deveras
complicado e um terreno arenoso para se dissertar. Logo, seria a raca humana um ser eterno,
bem como a sua histdria ou estariamos sujeitos ao nada, um futuro de decadéncia e niilismo? O
interessante sobre a discussdo sobre o eterno em Hegel e Nietzsche é a sobriedade que dissertam
sobre o tema. Ambos autores percebem que o eterno esta muito mais ligado ao imaterial, e ndo
ao material. Tudo que anda por essa terra sera suscetivel ao término, e mesmo que exista um
futuro de progresso do Oriente ao Ocidente, ou o eterno retorno de todas as coisas, tanto Hegel
quanto Nietzsche perceberam que s6 existira histéria enquanto existir a humanidade, pois a
historia € um dominio da raca humana que necessita a existéncia da linguagem para existir.
Logo, ela ndo é eterna e pode vir a decadéncia, pode rumar para o nada. Por mais que a visdo
de Hegel seja mais otimista, buscado o progresso como futuro, Nietzsche percebe que ha a
possibilidade de decadéncia no futuro, e acredita que existem sinais dessa decadéncia na soci-
edade europeia de sua época. O que Lowith percebe nesse movimento do pensamento do XIX
é que a secularizacdo do tempo fez com que a humanidade percebesse um futuro recheados de

possibilidades que ndo fossem o fim dos tempos por meio da pardsia. O futuro, nas obras
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Lowith, € uma peca chave para compreender a propria historia e, consequentemente, a propria

existéncia humana.
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Conclusao

No decorrer da obra O Sentido da Historia, Lowith ultrapassou a ideia de secularizacéo,
apesar de ser um livro preocupado em explicar como ocorreu tal processo. Ao entender que o
processo de seculariza¢do temporal era também um processo de mudanca no conceito de tem-
poralidade, Léwith criou com a obra uma Filosofia da Historia. Nao se pode afirmar que Lowith
chegou a alcancar um sistema para explicar a histdria, mas no decorrer da obra fica claro como
0 autor demonstrou que a sua tese de secularizacdo, explorando diversos autores e fontes para
alcancar de forma racional e histérica a fonte de seus questionamentos, € um problema de cunho
filosofico e histérico. Portanto, a explicacdo dada pelo autor para o sentido ao qual a humani-
dade se encaminha busca a sua origem em fatores historicos, através de um raciocinio que en-
globa rupturas e continuidades.

A reconstrucdo dos conceitos de passado, presente e futuro, termos compreendidos de
maneiras bem diversificadas pelas varias sociedades humanas, é o0 primeiro passo para conse-
guir extrair a verdadeira esséncia da obra. Sem a noc¢éo de temporalidade grega e a compreensao
do tempo circular, a Filosofia da Historia de Lowith torna-se incompleta. 1sso ocorre por Lowith
n&o se preocupar exclusivamente com a secularizacéo, mas por percebe-la como um movimento
historico que demanda conhecimento sobre a temporalidade e cultura grega. E é justamente a
ruptura existente entre o tempo ciclico cristdo para a criacdo de uma nova no¢do temporal, com
a heranca judaico-cristd, que levou o homem ocidental a acrescentar novas possibilidades a sua
concepcao de tempo. Com o surgimento da compreensdo de tempo cristd, ocorreu a insercéo da
possibilidade de um futuro de mudancga, um futuro em que o “vir a ser” € garantido pela divin-
dade como a certeza de que o melhor sempre estara por vir, pois a humanidade, que anda nos
caminhos da fé, alcancara a salvacdo. O que Lowith aponta é que a abertura gerada pelo futuro
de mudanca abriu, durante a modernidade, a possibilidade de se crer que todo o sofrimento
humano e dificuldade terrena séo passageiras, pois a eternidade ndo se encontra na vida, mas
sim na morte. A morte na herancga judaico-cristd surge como uma continuidade da vida, pois
ndo é o fim em si, é apenas o comeco do melhor momento que 0 homem podera conhecer. Logo,
a salvacao encontrada na vida apds a morte torna-se a ruptura entre o passageiro e o eterno,
torna-se a concretizacao da existéncia de um Deus pai todo poderoso. E, segundo essa perspec-
tiva, o futuro se converteu para 0 momento que deve ser aguardado ndo com medo, mas com
jubilo, por ser o verdadeiro sentido da historia: a salvagdo do povo escolhido.

A ideia de que existe um povo escolhido, a qual € muito comentada nas religiGes mono-

teistas de origem judaica, criou em diversos povos, junto com a possibilidade de um futuro de
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salvacéo, a crencga de que esses serem os verdadeiros seres guiados para a salvagao ou para a
supremacia e lideranca mundial. A historia de salvacéo, a histdria do povo escolhido que per-
passa por provacdes terrenas para chegar no futuro com a sua libertacdo dos pecados garantida
por Deus, é um elemento crucial para a histdria da sociedade Ocidental. Seja com as Cruzadas
contra o Império Islamico, ou com as viagens para além do Oceano Atlantico em busca de uma
nova rota para as Indias, cada povo europeu em algum momento encontrou no meio das suas
atividades um fato que justificassem que eles eram o povo verdadeiramente escolhido por Deus
para alcancarem a salvagdo. A histdria rumo a salvacao permitiu a crenga em uma ideia que nao
existia na temporalidade grega, a ideia de que o futuro sera alcangado para um bem maior e que
sera diferente do presente, sera melhor.

A juncéo desses dois elementos, o futuro que possibilita a mudanca junto com a histéria
de salvacdo do povo escolhido, movimentou o pensamento europeu a uma filosofia da historia
que buscasse distanciar-se do pensamento religioso. A partir do século XVIII, buscou-se com-
preender a histéria humana através do uso da razdo, se utilizando de explicagdes histdricas que
determinassem o “porqué” das coisas. A preocupacdo nesse momento girou muito mais em
compreender o presente através do passado do que compreender o sentido ao qual a humanidade
iria se encaminhar no futuro. O pensamento historico do periodo buscava justificar, muitas ve-
zes em um sistema de acdo e reagdo, 0 como a humanidade alcancou o advento da modernidade.
Essa maneira de ver a historia, de um ponto determinista, fez com que muitos estudiosos da
area optassem por ver o mundo como o resultado de um grande sistema historico que vem
ocorrendo desde o seu surgimento. E é justamente esse determinismo histérico que ird dar ori-
gem a diversas vertentes sobre o pensamento histérico entre os séculos XIX e XX.

Com Hegel, a historia foi imaginada de forma sistematica, porém de uma forma que
buscava o aprimoramento do espirito, ou seja, 0 progresso. Hegel foi o primeiro pensador do
XIX a pensar na histéria como um conjunto de eventos acumulativos que mudam os habitos
das sociedades. Os erros cometidos no passado, podem ser revertidos no presente, uma vez que
a tendéncia da humanidade é progredir o espirito rumo ao absoluto. Tal percepgéo historica,
imersa em valores cristdos, gerou um grande impacto no pensamento europeu do XI1X. Tanto a
ideia de que o mundo passou por uma Pré-historia, conceito até hoje reproduzido, quanto a
percepcao de uma historia de progresso do espirito foram concepg¢des inovadoras o suficiente
para influenciar toda uma geracdo de pensadores. O que Hegel fez com a sua astlcia da razao
foi gerar o elemento necessario para modificar o pensamento histérico do mundo ocidental.

Hegel abriu um grande passo para a secularizacao.
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Mesmo reconhecendo Voltaire como o pai da Filosofia da Historia, € em Hegel que
encontramos elementos fundamentais para influenciar os pensamentos de boa parte dos fildso-
fos do XIX. E no sistema filosofico e historico de Hegel que se pode perceber como o futuro
de salvacéo se transforma em um futuro de progresso humano, o progresso do espirito. O tempo,
antes escatolégico, moldou-se para um tempo em que o divino é presente, mas tem como ator
do processo historico o préprio ser humano. A histéria de salvacdo de Hegel ndo se limita na
histéria de um Unico povo, mas sim na busca do espirito que alcangou com o conhecimento o
absoluto e, consequentemente, a Deus. Essa estrutura € o que fez com que o materialismo his-
torico de Marx buscasse tanto uma ruptura com o pensamento cristdo quanto com o pensamento
hegeliano, mas mal percebia Marx que quanto mais se distanciava de Hegel e da religido, mais
se aproximava de uma estrutura de pensamento tipicamente judaico-crista.

O materialismo historico proposto por Marx, muito utilizado como método para estudos
historicos no século XX, tentou criar um sistema que justificasse a existéncia de uma logica
historica nas diversas sociedades. A luta de classes é para Marx o verdadeiro fator motivacional
para a existéncia da histdria, ou seja, sem a luta de classes ndo haveria mais historia. Segundo
Lowith, “Apesar de afetado pela prognosticacao secular, o0 Manifesto Comunista preserva ainda
as caracteristicas basicas de uma fé messianica: ‘A garantia de que as coisas hao de melhorar’”
(Lowith, 1977, p. 53). Dessa forma, Marx buscava um futuro de mudangas, mas ndo um futuro
de progresso tecno-cientifico e sim de progresso humanitario. O futuro de Marx, segundo
Loéwith, € um futuro de redencdo, um futuro secularizado em que o0 messianismo é guiado pelo
préprio Marx. Portanto, o materialismo histérico de Marx é, na realidade, um pensamento se-
cularizado com elementos tipicamente cristdos, o que demonstra que a ciséo buscada pelo autor
nédo pbde ser feita por completa por existir uma forte influéncia da heranca judaico-crista. Para
Lowith, essa influéncia da heranca judaico-cristd atinge em Marx de forma nitida como o pen-
samento historico do Ocidente foi secularizado no XIX, e tal processo continuou a ser explorado
durante o periodo.

Apesar do grande exemplo de secularizagéo utilizado por Lowith em O Sentido da His-
toria ser 0 pensamento marxista, 0 autor preocupa-se no decorrer da obra em explorar como
paulatinamente o futuro de redencéo foi se tornando futuro de progresso. O futuro em Marx era
um progresso social, mais voltado para o crescimento da consciéncia de uma sociedade iguali-
taria e humanizada. Porém ao analisarmos o discurso do engenheiro Werner VVon Siemens, ex-
plorado por Koselleck, percebemos que a vontade de um futuro de progresso tecno-cientifico

era também um anseio da populacdo do XIX. Até os dias atuais vemos esse desejo por um
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progresso que faca a vida humana tornar-se melhor, mais confortavel e com menos riscos a
salde. O desejo do progresso, como o futuro ideal a ser criado, gerou consigo um grande sen-
timento de aceleracdo, ou seja, de necessidade para alcancar o futuro de maneira rapida. De
repente, percebe-se um mundo em que o progresso e a evolugdo - termo que antes era associado
somente as ciéncias naturais, e agora ocupa torna-se jargdo para um futuro melhor - sdo os
verdadeiros sentidos da historia, uma historia em que a moral e a ética se tornariam segundo
plano*?. A humanidade caminha para um rumo de progresso aonde a parusia se tornou apenas
uma possibilidade que ninguém consegue afirmar quando ocorrerd. O progresso tecno-cienti-
fico tornou-se, com a secularizagéo, a verdadeira certeza de futuro.

Vale relembrar que a0 mesmo passo em que ocorreu a percepgao de um futuro de pro-
gresso, alguns percebiam que o futuro seria decadente. O surgimento do niilismo foi primordial
para gerar um conjunto de pensamentos ambiguos sobre o futuro. Se o progresso tecno-cienti-
fico ird ocorrer, a humanidade podera se extinguir com maior rapidez. Pensamentos distépicos,
que imaginavam que o futuro seria de opressdo social e poder tecnolégico, comecaram a ser
recorrentes na literatura dos séculos X1X e XX. Obras como Admiravel Mundo Novo, de Aldous
Huxley, ou 1984, do inglés George Orwell, sdo exemplos de futuros em que o progresso cien-
tifico ocorreu, mas nem por isso as condi¢des de vida foram melhores. A humanidade se viu,
durante o século XX, por duas vezes envolvida em conflitos de grandeza mundial, em que armas
mais letais e potentes extirpavam vidas como nunca visto antes. Os pensadores que perceberam
que o futuro ndo necessariamente seria melhor, durante o XIX, sabiam que havia tragos sociais
gue um advento técnicocientifico ndo configura, necessariamente, uma vida melhor. A espe-
ranca, com o niilismo, esmigalhou-se na certeza de que o que esta por vir serd com certeza o
nada, a inexisténcia. E caso ndo chegue a essa etapa téo radical, sera um periodo de ruinas, de

decadéncia social e democratica, como € explanado por Burckhardt

E, sempre depois que a crise ja atingiu seu auge e teve inicio o seu declinio - a fase do
esgotamento -, reestruturam- se inevitavelmente 0s mesmos meios de poder de que se
utilizava o antigo regime, como seja a policia e as forcas armadas, que ressurgem em
sua forma anterior, como por encanto. Este regime esgotado cai, portanto, em maos
dos elementos mais fortes, que serdo, nao as assembleias recém-eleitas e moderadas,
mas sim as forcas armadas. Produzem-se entdo os golpes de Estado, que séo a supres-

42 A ideia de Franco VOLPI é primordial para a presente argumentacdo no paragrafo: “A ciéncia e a técnica - que
encurtam o espaco e aceleram o tempo, que mitigam a dor e prolongam a vida, que mobilizam e exploram os
recursos do planeta - fornecem a conduta humana orientacGes mais eficazes e impositivas que a moral. Fixam
obrigacfes mais coercitivas que qualquer tipo de moral inscrita na historia da humanidade, tornando doravante
supérfluo qualquer outro conjunto de leis. A ciéncia e a técnica organizam a vida no planeta, irresistiveis como
uma avalanche. Diante delas, a ética e a moral tém a beleza de fosseis raros” (VOLPI, 2012, p. 140).
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sdo, pelo poderio militar, de uma assembleia representativa, constitucionalmente va-
lida e que sobreviveu a vérias crises, supressao esta levada a cabo com a aquiescéncia
ou a indiferenca da nacdo (BURCKHARDT, 1961, p. 190).

Olhando do presente tal trecho, e tendo nocéo do que foi a ascensdo dos regimes nazi-
fascistas nas décadas de 1920 e 1930, parece tdo atual! A compreensdo do que a Alemanha
experimentou com a tomada do Reichstag por Hitler e todo o processo de perseguicao ocorrido
no periodo leva o homem do século XX automaticamente a percepcao da negatividade do mo-
vimento. Entretanto, fica-se a penumbra da incerteza: O que motivou toda uma nacao a aceitar
tais atrocidades com os regimes nazifascistas ou outros regimes de caracteristicas autoritarias?

Mesmo nado sendo o centro da obra de Léwith, as repostas sobre tal questionamento se
encontram em O Sentido da Historia. Ndo se pode afirmar que Lowith quis com a obra explicar
0 surgimento do nazismo de maneira intencional. Contudo, fica nitido, ao conhecer a sua bio-
grafia, que as duas Guerras Mundiais marcaram a vida do filésofo alemé&o e que muito influen-
ciaram as suas obras. Como ja apresentado, a secularizacdo do pensamento judaico-cristdo para
a concepcao de futuro de progresso criou consigo a ideia de decadéncia, tendo essa sido forte-
mente influenciada pelo niilismo. Vale ressaltar que nem todos os pensadores adeptos da ideia
de decadéncia concordaram com o niilismo, como pode ser observado na obra do prdprio Bur-
ckhardt, emanada no trecho acima. Porém ao nos depararmos com ideias que emanam calami-
dade social como o futuro certo da humanidade fica nitido que ha aqui influéncias de um pen-
samento niilista que acredita que o futuro ira rumar para o nada. Nietzsche buscou no eterno
retorno a solucéo para a extrema decadéncia humana trazida pelo niilismo, justificando que
ciclos de surgimento e perecimento sdo constantes na vida e fazem parte do movimento histo-
rico. E, mesmo sendo associado a um autor e profeta do niilismo, Nietzsche estava muito mais
como um expectador e critico do movimento alertando o que estava por vir e como a humani-
dade deveria lutar contra tal decadéncia extrema. Deve-se relembrar que o final do XIX foi
marcado por crises econémicas e conflitos diplomaticos entre os paises, 0 que levou os europeus
a um sentimento de grande ruptura com o processo de progresso. Mesmo existindo um discurso
de progresso na sociedade europeia, o sentimento de decadéncia social emanava pelos discur-
sos, gerando uma sociedade que estava rompendo os valores morais em busca de solugdes que

inovassem a sociedade, como explica VOLPI

O desencanto do mundo erodiu as referéncias tradicionais - os mitos, 0s deuses, as
transcendéncias, os valores. A racionalizagdo técnico-cientifica tornou impossivel as-
sumir op¢Oes definitivas, em nivel unicamente racional. O resultado é o politeismo
dos valores e a isostenia das decisdes, a obtusidade das prescri¢fes e a inutilidade das
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proibi¢cdes. No mundo governado pela ciéncia e pela técnica, a eficacia dos imperati-
vos morais lembra freios de bicicleta usados em avido a jato (Beck, 1988: 194). Sob
a couraca de aco do niilismo, ndo subsiste mais nem virtude nem moral possivel
(VOLPI, 2012, p. 139- 140).

O sentimento de decadéncia, experimentado no fim do século XIX, levou a Europa a
descrenca moral e ética e é justamente isso que facilitou a ascensdo de regimes totalitarios que
levaram milhares a morte. Lowith, ao pensar a secularizacdo do pensamento judaico-cristao e
alcancar uma estrutura filoséfica sobre o sentido ao qual a histdria segue se deparou com as
possibilidades de decadéncia e progresso, uma ambiguidade que caminhava lado a lado e que
efetivava na sociedade efeitos tanto positivos quanto danosos. O sentido ao qual a historia se
encaminhou, durante o século XX, foi uma consequéncia direta dos problemas sociais, politicos
e ideologicos ndo resolvidos durante o XIX. O aumento da confianca de boa parte da populagédo
mundial em regimes autoritarios e totalitarios como a solucéo direta para a decadéncia pode ser
justificada com o surgimento da perspectiva de decadéncia social, moral e ética emergida du-
rante esse século, um fruto direto da secularizagcdo. Mesmo os que acreditavam que um processo
de avento tecno-cientifico era necessario e inevitavel, via que a sociedade em si decaia, dia apds
dia, como havia ocorrido com a civilizagdo romana. “Ha& quem julgue, como Heidegger, que,
hoje, o perturbador ndo é o fato de o mundo se tornar completamente técnico, mas que o0 homem
ndo esteja preparado para essa transformagao universal. Quem continua a pensar em termos de
moral e ética ndo esta a altura do desafio da tecnociéncia” (VOLPI, 2012, p. 140). E, mesmo
com a decadéncia convivendo como o braco direito do advento tecno-cientifico, ainda péde

perceber que houve aprendizado com os erros grotescos do passado:

o niilismo corroeu as verdades e enfraqueceu as religides, mas invalidou também os
dogmatismos e desacreditou as ideologias, ensinando-nos, assim, a manter uma razo-
avel prudéncia de pensamento, um paradigma de pensamento obliquo e prudente, que
nos torna capazes de navegar por entre os escolhos do mar da precariedade, na viagem
do vir-a-ser, na transicdo de uma cultura a outra, na negociacado entre 0s varios grupos
de interesses. (VOLPI, 2012, p. 142).

Loéwith, ao dar origem ao O Sentido da Histdria, buscou ndo somente uma Filosofia da
Histdria, mas também entender o mundo ao qual estava inserido e atingir através da razdo uma
explicacdo plausivel sobre o que justificou a historia a histéria do mundo ser o tribunal do pro-

prio mundo.
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