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«Um povo aterrorizado pela iminéncia do fim do
mundo: no espirito de muitos homens de cultura,
essa imagem do Ano Mil permanece viva ainda
hoje, a despeito de tudo quanto escreveram para
destrui-la Marc Bloch, Henri Focillon ou Edmond
Pognon. Isso prova que, na consciéncia coletiva,
os esquemas milenaristas absolutamente nao
perderam de todo em nossa época o seu poder
de seducdo. Essa miragem histérica, portanto,
ocupou um lugar mui comodamente num universo
mental inteiramente disposto a acolhé-la. A hist6-
ria roméntica a herdara de alguns historiadores e
arquedlogos que empreenderam, no século XVII e
no XVIII, a exploragao cientifica da Idade Média,
dessa época obscura - como diziam -, subjugada,
mie de todas as supersti¢oes goticas que as Luzes
comegavam entdo a dissipar. E, na verdade, é por
certo no fim do século XV, no momento dos triun-
fos do novo humanismo, que aparece a primeira
descricao conhecida dos terrores do Ano Mil».

Georges DUBY [1975]

«H4d algo grande, mas também profundamente
irreal, em viver na esperangar.

Gershom SHOLEM

«A religido ¢ mais gigantesca utopia ja aparecida
na histériar.
Antonio GRAMSCI

Este texto posto na primeira das epigrafes acima, que traduzi e
cujas passagens mais significativas grifei, para citd-lo aqui como uma espécie
de abertura; eu o extrai do livro sobre O ano mil da era crista, do grande
medievalista francés e um dos principais colaboradores do movimento da
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Histéria Nova, Georges Duby (1919-1996), por certo um dos melhores
conhecedores dessa temdtica escatoldgica constante de nossas raizes culturais,
a0 lado de outros estudiosos como Norman Cohn, Henri Desroche, Jacques
Le Goff, V. Lanternari, Jean Delumeau etc.

O texto mostra, a maravilha, quao antigas sao as raizes dos medos,
fantasmas, sonhos e esperangas que povoam nossa mentalidade coletiva,
estendo-se aos nossos dias, conforme ficou claramente demonstrado por
varias manifestagdes sociais, pelo menos no Ocidente, em torno do ano
2000, inclusive no asséptico mundo da tecnologia informitica, segundo as
fantasias e temores construidos e amplamente divulgados sobre o bug do
milénio, para nao falar de medos anteriores em face dos armamentos nucle-
ares, das ondas terroristas ou da nova “peste negra” que nos chegou com a
AIDS (SIDA, em verndculo), assim como de outras ameagas de epidemias
ou da terrificante perspectiva de destrui¢ao pelo aquecimento global de que
nos demos conta com a agudizagio da consciéncia ecoldgica.

E costumam ressurgir mais intensamente a cada fim de centiria e
de modo particular na passagem de um milénio. Mais especialmente ainda,
neste nosso tempo em que a inveng¢ao do nosso cotidiano estd intensamente
mediado e produzido pelo fluxo dos meios de comunicagao de massa, que
tudo tende a transformar em espetdculo.

De fato, sob o efeito da aproximagao do final do tltimo milénio e o
advento do seguinte, abriram-se perspectivas carregadas de fortes e ambiguos
sentimentos de angustia e de esperanga. Como parece ser mais ou menos
permanente, na Histdria, a presenca de especulagoes sobre o fururo e de
manifestagoes periddicas de comportamentos coletivos, de natureza mistico-
politica, com forte tendéncia a se dar a exacerbagio dessas ocorréncias na
proximidade da transi¢ao de ciclos temporais de largo espectro como este
dos milénios. Que estranho efeito é este que acompanha as comunidades
humanas em sua caminhada histérica, com arrimo, sobretudo, em seu
universo religioso?

Evidentemente, nao tenho uma resposta pronta para esta questao.
Milhares de trabalhos foram escritos e inimeros simpdsios internacionais de
especialistas ja se realizaram, tanto em busca de uma explicagao consistente
para a generalidade do fendmeno, quanto para esclarecer casos especificos
das diversas dreas culturais do planeta e de diferentes momentos histéricos.
Uma coisa, porém, ¢ certa: em qualquer drea de nossos conhecimentos im-
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perfeitos, sdo excessivamente suburbanas as teorias deste indigente habitante
desta minuscula particula situada na periferia de uma pequenissima galdxia
dentro do imenso universo, bilhées de vezes maior e povoado de mistérios
e enigmas. Eis por que Pascal exprimia isso num pensamento cheio de
espanto e poesia:

«O siléncio desses espagos infinitos me apavora.

Pelo menos no que tange ao horizonte cultural do Ocidente, geral-
mente caracterizado por sua modernidade, seu individualismo e sua racionali-
dade analitica, instrumental e pretensamente universal, os grandes estudiosos
de nossa condigao sociocultural, desde o comego do século XX, passaram a
assinalar como aspecto saliente das formagées sociais urbanas e industriais
o seu cardter de sociedade secularizada, isto é, onde se amplia a presenca de
uma cosmovisdo cientifica e o conseqiiente desencantamento do mundo pela
aparente evacuagio do sagrado ou sua nitida separagio do profano.

Ora, acontece que, de subito, essa convicgao “cientifica” comegou
a ser abalada por uma como desforra do homo religiosus, manifestada numa
espécie de sagrado flutuante, que se exprime por toda parte e em especial nos
grandes centros urbanos (mesmo nos tecnologicamente mais avangados),
como parte integrante de um género de nebulosa mistico-esotérica: profusao de
religiosidade, de seitas e de grupos: em curso um processo ou movimento que
fusiona antigas tradi¢oes e tende a produzir novas e expressivas formas.

Isso obriga a refletir sobre o essencial desamparo da condi¢ao huma-
na que, oscilando historicamente entre arché e eschdton, entre a nostalgia
do Paraiso e o sonho da Parusia, inclina-se permanentemente a buscar signi-
ficagoes transcendentais para sua existéncia. Mesmo um positivista convicto
¢ honesto, como Emile Durkheim (1858-1917), enfatizava, na sua grande
obra da maturidade, sobre As formas elementares da vida religiosa (1912),
que «a vida social, sob todos os seus aspectos e em todos os momentos de
sua historia, sd é possivel gragas a um vasto simbolismo» [grifo meul].

Por sua vez, Mircea Eliade (1907-1986), esse bom e culto histo-
riador das religioes, sublinhava o fato de que tais manifestagoes do campo
religioso permanecem o lugar por exceléncia das kratophanias, ou seja, as
irrupgoes no cotidiano de um «wnteiramente outro», um inexplicado, que
incita o ser humano a olhar para além das fronteiras de seus conhecimen-
tos provisorios e de suas frageis certezas, em busca de compreensao desse
universo problemdtico em que existimos.
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Afirmei acima que nio hd resposta inteiramente pronta para o ques-
tionamento que tais fenémenos suscitam e muito menos para as formas que
estes assumirao nesse futuro proximo em que nos introduz o terceiro milénio,
apenas em seu inicio. O fato nao ¢ novo. E o exame das experiéncias anteriores
pode, todavia, trazer algum esclarecimento, na medida em que uma licida
andlise do passado tende a desembocar na profecia, e esta, juntamente com
os sonhos e as utopias, compéem o principal instrumento com que o homem
tenta domesticar o futuro e exorcizar seus medos e fantasmas. Tendo morrido
em dezembro de 1996, é bastante expressivo o que diz Georges Duby a esse
respeito, numa de suas ultimas manifestacoes publicas, justamente num livro
intitulado Ano 1000, ano 2000: na pista de nossos medos, em cujo preficio
nos oferece este depoimento tocante e licido:

«Para que escrever a histéria, se nao for para ajudar seus contemporineos a
ter confianga em seu futuro e a abordar com mais recursos as dificuldades
que eles encontram quotidianamente? O historiador, por conseguinte, tem
o dever de nio se fechar no passado e de refletir assiduamente sobre os
problemas de seu tempo. (...) considerei atil confrontar minha experiéncia
de historiador a sua experiéncia de jornalistas !, sobre o que sei acerca do
ano 1000 quanto aos medos do ano 2000. Util ¢ legitimo. As pessoas que
viviam hd oito ou dez séculos nao eram nem mais nem menos inquietas
do que nés. Em que esses homens e mulheres acreditavam? Quais seus
sentimentos? Como eles viam o mundo? A histdria, da maneira como é
escrita hoje, esforca-se por descobri-lo, por penetrar no espirito de uma
sociedade para a qual o invisivel estava tao presente, era tio digno de in-
teresse que detinha tanto poder quanto o visivel. E nisso principalmente
que cla se distancia de nossa sociedade. Nao apenas discernir as diferengas,
mas também as semelhangas entre o que a amedrontava e o que tememos
pode permitir-nos, tenho certeza, afrontar com mais lucidez os perigos

de hoje». [1998: 9].

Foi a essa tarefa de esclarecimento das mutagoes de consciéncia que
levaram a humanidade a tais manifestagoes escatolégicas e esperangas mile-
naristas que se dedicou por mais de meio século outro grande especialista, o
historiador inglés Norman Cohn. De fato, desde que, logo apés a Segunda
Guerra Mundial, escreveu seu primeiro trabalho alentado sobre tais crencas
coletivas, The Pursuit of the Millennium (1957) — A busca do milénio -, que
os franceses, capturando o conteido de sua temdtica, mas alterando-lhe
abusivamente o titulo, traduziram por Les Fanatiques de I’Apocalypse (1964),
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e que em Portugal ganhou o titulo mais consentineo de Na senda do milénio
(1981), este questionamento o levou a investigar as raizes mais remotas ¢ a
emergéncia de uma expectativa que até hoje floresce. A expectativa de que
em breve haverd uma consumagio extraordindria, quando o Bem derrotard
enfim o Mal de uma forma definitiva; a de que os agentes humanos das trevas
serao aniquilados ou afastados de outra forma; a de que a partir dai os eleitos
irdo viver numa coletividade de paz e harmonia, em uma terra transformada
e purificada. Tal expectativa possui longa histéria em nossa civilizagio ¢, em
sua versao explicitamente crista, tem exercido e continua a exercer podero-
so fascinio; e, em sua versao laicizada, ¢ ficil de reconhecer a sua presenca
em certas ideologias sociopoliticas. Em contrapartida, existiram grandes
civilizagdes milenares que jamais a conheceram. Portanto, onde e como tais
expectativas surgiram? E que tipo de visio de mundo as antecedeu?

A despeito de sua permanente inquietagio com esse objeto de
estudo, hd pouco mais de duas décadas Norman Cohn, insatisfeito com as
respostas correntes que os estudos sobre o assunto ofereciam, e na divida
sobre se os povos “primitivos” ou “arcaicos” de todas as partes e de todas as
épocas de fato possufam um imagindrio do tempo repetindo-se em longos
ciclos e com recriagoes periédicas do mundo e da humanidade, bem como
se de fato era tdo certo que os primeiros a esperar uma consumagao final e
tinica tivessem sido judeus e cristaos, decidiu reavaliar a questao e resumir as
conclusées de suas pesquisas em obra mais recente: Cosmos, caos e 0 mundo
que vird: as grigens das crengas no apocalipse [1996]. E ele préprio nos da o
sumdrio das conclusoes a que chegou:

«Este livro trata de uma grande mudanca na histéria da consciéncia hu-
mana, buscando descrever como o destino do mundo e dos seres humanos
veio a ser imaginado de nova maneira e de que modo se difundiram essas
novas expectativas.

Até por volta de 1500 a.C., povos como egipcios, sumérios, babil6nios,
indo-iranianos e seus descendentes hindus e iranianos, cananeus, israe-
litas do perfodo anterior ao exilio, todos concordavam que, no inicio, o
mundo havia sido organizado, posto em ordem, por um ou por virios
deuses, e que em seus aspectos essenciais esse mundo era imutdvel. Para
cada um desses povos, a seguranga — isto ¢, a fertilidade da terra, a vitéria
na guerra, a estabilidade das relagoes sociais sancionadas pelo costume e
pela lei — era o signo exterior e visivel de que havia de fato uma ordem
estabelecida nos céus.
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No entanto, essa ordem nunca foi trangiiila, estava sempre ameagada por
foras malignas ¢ destrutivas — por vezes identificadas com enchentes ¢
secas, pragas ¢ fome, inércia ou a prépria morte, mas, outras vezes, com
povos hostis ou conquistadores tirAnicos. No mito do combate, em suas
virias formulagoes, o conflito entre a ordem universal e as forgas que a
ameacavam invadir e destruir — ou seja, o conflito entre o cosmos e o
caos — ganhou expressio simbélica. Um jovem heréi ou guerreiro divino
recebia dos deuses a tarefa de manter sob controle as forgas do caos; em
troca, era compensado com a soberania sobre o mundo.

Entre 1500 ¢ 1200 a.C., Zoroastro rompeu com essa estatica, mas afliti-
va visio de mundo. E o fez reinterpretando de maneira radical a versio
iraniana do mito do combate. Na concep¢io de Zoroastro, o mundo
nao era estdtico nem seria sempre turbulento. Agora mesmo o mundo
estava se aproximando, por meio de incessantes conflitos, de um estado
sem nenhum conflito. Chegaria um momento em que, numa prodigiosa
batalha final, o deus supremo e seus aliados sobrenaturais derrotariam
as forgas do caos e seus aliados humanos, aniquilando-os de uma vez
por todas. A partir de entio, a ordem divinamente estabelecida estaria
presente de maneira absoluta: as necessidades e as misérias fisicas seriam
desconhecidas, nao haveria nenhum inimigo ameagador e na comunidade
dos redimidos reinaria a unanimidade absoluta; numa palavra, a ordem
do mundo jamais voltaria a ser perturbada ou ameagada.

Desconhecida antes de Zoroastro, essa expectativa influenciou profunda-
mente determinados grupos judaicos, como o comprovam alguns apoca-
lipses e alguns dos manuscritos encontrados em Qumran [Manuscritos do
Mar Morro). E, sobretudo, influenciou a seita de Jesus, com conseqiiéncias
incalculdveis.

Neste livro, a narrativa dessa mudanca segue apenas até o final do século |
d.C. —mas a histéria continuou ao longo dos séculos. E que histéria! Muita
especulagio teoldgica; incontaveis movimentos milenaristas, inclusive os
que hoje prosperam com tanto vigor nos Estados Unidos; ¢ até mesmo
a atragio exercida pela ideologia marxista-leninista — tudo isso pertence
a essa histéria®. A tradigao cujas origens estudamos aqui continua viva e
poderosa. Quem sabe dizer que fantasias, religiosas ou seculares, cla inda
pode engendrar no imprevisivel futuro?» [1996: 295-296].

Retomemos sumariamente a reflexdo sobre esses movimentos mile-

naristas a partir do ponto em que o historiador inglés deixou, porque jd os
examinara exaustivamente em sua obra anterior, mencionada acima.
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II

Na perspectiva histérico-antropolégica em que me situo, gostaria
de trazer a consideragio o fato de que tais fendmenos que vém sendo re-
feridos estejam inseridos no contexto mais amplo da escatologia, em suas
relacoes com a Histéria e a Filosofia da Histéria. E na riqueza de seu campo
seméntico e operatério, esta subsume de certo modo a multiplicidade de
fenémenos aqui visados e suas variantes: milenarismo, apocaliptica, profe-
tismo, utopia e mito.

Seguirei de modo aproximativo e resumido a exposi¢ao de Jacques
Le Goff em seu ensaio de sintese sobre o tema [1984: 425-457]. Ressalte-se
o fato significativo de que um historiador de sua envergadura tenha situado
esse estudo sobre escatologia, fechando o primeiro volume da Enciclopédia
Einaudi que trata de «Meméria e Histéria», quase todo elaborado por
ele: isso sublinha a relacio do tema com 0 modo como os seres humanos
lidam com o tempo e suas conseqiiéncias, scus efeitos na construgio de seu
imagindrio social.

Doutrina ou concepgio acerca dos fins tltimos, i.é, o corpo de
crengas relativas ao destino final do individuo, da humanidade e do univer-
50, a escatologia, presente em todas as religioes, das mais diversas formas,
pensa o tempo como possuindo um fim ou o divide em periodos, que sio
outros tantos ciclos cada um com seu préprio fim. Este limite do tempo
pode ser concebido como um retorno as origens, a idade primeira, que foi
a da felicidade (tempos miticos) ou, ao contrdrio, como um fim, senao do
mundo, a0 menos do mundo tal como é. Nesta tltima alternativa, o fim
do tempo aparece na escatologia judaico-cristd — no quadro da qual se
desenvolvem as tendéncias milenaristas — ulterior aos trés primeiros séculos
d.C., combatida pela Igreja como formas de heresias, sobretudo a partir de
Santo Agostinho.

O termo tem origem no Grego, geralmente usado no plural, #
eschdta ‘as Gltimas coisas’; porém, alguns especialistas, sobretudo tedlogos
e historiadores da religido, empregam-no no singular, eschdton ‘o aconteci-
mento final’, para designar o Dia do Senhor, o Dia do Juizo Final, segundo
o0 Apocalipse cristio. Permanecendo técnico e erudito, o termo se difundiu na
linguagem especializada provavelmente em fins do século XIX, tornando-se
de uso corrente no século XX. Utilizado inicialmente, sobretudo, a pro-
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posito da religiao hebraica e da crista, foi estendido pelos historiadores as
crengas acerca do fim do mundo de outras religides e, pelos etndlogos, as
crengas nesse dominio das sociedades ditas primitivas. Mas existe tendéncia
de filésofos e tedlogos contemporineos a alargar o sentido do termo, em
especial do adjetivo escatoldgico; assim como ha tedlogos, como Cullman,
que consideram abusiva essa prética.

A escatologia se refere tanto ao destino dltimo do individuo quanto
ao da coletividade — humanidade, universo. Mas a escatologia individual
s6 tem real significado na perspectiva da salvagio e, no quadro da religido
cristd, das questées relativas ao julgamento apés a morte, a ressurreigio
e a vida eterna. Noutras religioes, como no Egito antigo, no hinduismo,
no catarismo, na antiguidade greco-romana, no mundo Celta, no mundo
germanico, no budismo, etc., predominam outras concepgoes relativas a
escatologia individual e da sobrevivéncia apés a morte.

A escatologia foi aperfeigoando sua elaboracao por meio de escritos
de natureza profética que descreviam um apokalypsis ‘revelagao’ dos aconte-
cimentos do fim dos tempos. Tais escritos judaico-cristaos foram produzidos
nos altimos séculos antes da era crista e nos primeiros desta; um deles, o
Apocalipse de S. Jodo, assumiu primazia sobre os demais, sendo introduzido
posteriormente pelo cristianismo no corpus do Novo Testamento. Em virtude
da ampla importancia assumida por esses escritos, quer do ponto de vista
dogmitico, quer histérico, a apocaliptica — conjunto da literatura desse
género — estd assim estritamente ligada a escatologia.

As concepgoes escatolégicas colocam muitas vezes, entre o aquém
atual e o além do fim dos tempos, um longo periodo terrestre, especie de
prefiguracio desse além celeste. Essa nova era, instalagio do céu na terra,
segundo o Apocalipse, deve durar “mil anos” e este Millenium designou
toda uma série de crengas, teorias, movimentos orientados para o desejo,
a espera e ativagio dessa era: sao os milenarismos — muitas vezes ligados a
vinda de um salvador, dum guia sagrado na preparacio do fim dos tempos,
chamado Messias na tradigao judaico-crista, derivando dai o termo mes-
sianismos, dado aos milenarismo centrados em torno de uma personagem.
Mas destaque-se que o milenarismo se centra sobre a parte do fim dos tempos
que precede o fim propriamente dito: seu programa é quase invariavelmente
politico e religioso, confundindo muitas vezes esses dois niveis; além disso,
conforme sublinha legitimamente Desroche «se a tradigao escatolégica
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tem por objetivo o fim do mundo, a tradi¢io messidnico-milenarista visa
apenas ao fim de um mundo no momento do grande dia, o Millenial Day,
que serd a0 mesmo tempo o inicio duma nova Era, duma nova Idade, dum
novo Mundo» [1969: 23].

Geénero literdrio tipico da escatologia, os apocalipses procedem em
geral sob a forma de visées ¢ o tempo do fim ¢ evocado muitas vezes sob
forma profética: dai o cruzamento entre escatologia e profetismo. Textos
medievais atribuidos a Joaquim da Fiore (1130? -1202) ¢ indmeros outros
posteriores ao periodo sao intitulados prophetie. Especialistas aproximam
e distinguem profetismo e escatologia. A apocaliptica sucedeu a profecia, e
opera segundo o esquema profético da Histéria, mas com algumas diferengas.
No apocalipse e na profecia, o evento divino — o eschdton — corresponde
sempre a uma reviravolta decisiva. Em termos mais simples, o futuro visado
na profecia nem sempre ¢ o fim dos tempos, ¢ estd mais radicado na histéria;
porém, historicamente, escatologia e profetismo uniram-se com freqiiéncia,
produzindo uma relagio entre a primeira fase dos fins dos tempos e a histéria
presente e imediatamente futura.

Outra afinidade, a0 mesmo tempo histérica e conceptual, é a que
se dd entre escatologia e #topia. Mannheim, na quarta parte de seu cldssico
Ideologia e utopia®, em que analisa «A mentalidade utépica», datou essa afini-
dade no inicio da Idade Moderna, na Europa. Ter-se-ia dado, primeiramente
entre os Hussitas, do século XV ¢, apés, com Thomas Miinzer (1489-1525)
¢ os Anabatistas do século XVI. Segundo o sociélogo, «a primeira forma de
mentalidade utdpica» foi «o quiliasmo orgidstico dos Anabatistas» [1970].
Ora, a utopia milenarista ¢ um conjunto doutrinario que tende para um
modelo de millenium que se deve realizar num tempo e num espago; e ainda
segundo Mannheim «ndo tem importancia nenhuma que, em lugar de uma
utopia temporal, obtenhamos uma utopia espacial» [/bid.]. Destaque-se,
todavia, que a utopia nao é necessariamente milenarista e que o seu horizonte
pode se limitar a um modelo ideal a ser realizado, sem previsao ou espera,
de uma segunda fase ou de um dia final.

Enfim, ressalta Le Goff, como a escatologia se constréi freqiientes vezes
por referéncia as origens, implicita ou explicitamente (do mesmo modo que o
fim dos tempos aparece muitas vezes como um retorno a origem dos tempos,
assim como o fim do mundo ¢é posto em relagao com a criagao do mundo), a
escatologia mantém também relages estreitas com o mitoe. Essa relagio tem,
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além disso, «o interesse de integrar, no dominio da escatologia, os mitos paradi-
sfacos dos primitivos e dos grupos arcaicos», conforme assinalou Mircea Eliade
[1963], que ainda observa: «Os mitos do fim do mundo desempenharam um
papel importante na histéria da humanidade. Puseram em evidéncia a “mobi-
lidade” das “origens” — de fato, a partir de certo momento, a “origem” ndo estd
$6 num passado mitico, mas também num futuro “imagindrio”> [/bid.]. Nada
obstante, mito e escatologia possuem duas estruturas, dois discursos diferentes.
Aquele estd voltado para o passado e se exprime pela narrativa; esta mira o
futuro e revela-se na visio da profecia que «realiza a transgressao da narrativa:
estd iminente nova intervengio de Yaweh, que eclipsard a precedente» [Ricceur,
1985: 888]. Todavia, mito e escatologia [Heilgeschichte| «aliaram-se para dar,
por um lado, a idéia de uma criagio como primeiro ato de libertacio e, por
outro, a idéia de libertagio como ato criador. A escatologia, sobretudo na lite-
ratura tardia do cAnon hebraico, projeta uma forma profética que é susceptivel
de fazer um novo pacto com o mito» [/bid.]. Em suma, essa afinidade entre
mito ¢ escatologia tem a vantagem de iluminar toda uma exegese de escato-
logia biblica que tende para a desmitologizagio da escatologia judaico-crista:
trata-se de desembaracar a escatologia crista dos mitos da criagio, em geral
de influéncia grega, e que a desviam de seu verdadeiro propésito — o fim dos
tempos, para conduzi-la as origens, tornando initil a idéia de instauracio de
uma nova era, transformando-a no regresso a origindria.

Evidentemente exorbitaria os limites e o escopo principal deste
artigo pretender ainda examinar as tipologias das experiéncias escatologicas e
muito menos analisar mesmo sumariamente suas modalidades de expressio
a0 longo dos tempos: escatologias primitivas ou arcaicas, escatologias do
Eterno Retorno, escatologias judaico-cristas (e seus fundamentos vétero- e
neo-testamentarios), escatologia apocaliptica, escatologias e milenarismos
do Ocidente medieval, escatologia cristd na Idade Moderna e sua renovagao
¢ laicizagdo da época contemporanea’. Mas vale, porém, sublinhar um fato
singular desse longo processo histérico: a escatologia do antigo Judaismo
possui profunda originalidade na sua ruptura com o tempo ciclico ¢ ex-
pressada na sua crenga num tempo final, infalivelmente atingido, tal como
Deus prometeu ao seu povo, fim esse que serd um cumprimento da criagio
divina. «De um modo diferente das religides que a rodeiam, apoiadas apenas
em mitos e ritos, o judaismo d4 um sentido ao tempo e a histéria, que Deus
conduz para um fim»’.
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Para concluir essas consideragdes gerais em que busquei resumir os
aspectos principais do quadro doutrindrio em que se situam as manifestagoes
coletivas desses movimentos sociorreligiosos, dou aqui a reflexdo final de
Jacques Le Goff sobre a relagao entre Escatologia e Histéria, em que destaca
trés séries de fatos essenciais: (a) as atitudes em face do tempo e da histéria,
(b) os mecanismos profundos da evolugio das sociedades, e (c) o papel das
mentalidades e dos sentimentos coletivos na histéria.

Com relagao aos primeiros desses fatos, lembra ele que Mannheim
esclareceu o problema ao ligar teoria e mentalidade, escatologia (utopia),
estrutura social e contexto histérico: «A estrutura interior da mentalidade
de um grupo, nunca pode ser apreendida tao claramente, como quando
nos esforcamos por compreender a sua concepgao de tempo, a luz de suas
esperangas, aspiragoes e designios» [1970]. Nessa perspectiva é que se insistiu
com razao na originalidade da escatologia judaico-crista, a qual, dando a
histéria uma origem ¢ um fim (teleolégico), €, no caso do Cristianismo,
um centro, a Encarnacao, conferiu assim verdadeiro sentido a histéria.
Mas, sobrevalorizar esse fato como principio de organizagio do mundo e
instrumento de dominio do tempo, seria — de um ponto de vista histérico
e cientifico — subestimar, no interior mesmo do judeo-cristianismo, as
pulsées (inclusive as inconscientes) que levam a maior parte das sociedades
a representar, de modo mais ou menos velado, o futuro tendo por modelo
o passado ¢ o fim como uma reprodugio das origens. Nio haveria af certa
impoténcia da humanidade para pensar de fato o futuro? No intimo desses
«desejos dominantes» de que fala Mannheim, nio estaria (pense-se nas
pulsées reveladas pela psicanilise) um desejo de retorno a matriz original?

Outro problema suscitado pela escatologia é o do lugar da revolugdo
numa histéria finalizada. Duplo problema, alids: primeiramente, a presenga
de uma intervengio transcendente nessa histéria, qualquer que seja 0 nome
ou a forma que assume essa ruptura, talvez traia a impoténcia dos homens
para pensarem uma histéria, cujo fim se atingiria sem revolugao, e nesse
sentido os cristaos podem ver na Encarnagao um fenémeno revolucionario;
em seguida, essa convergéncia da escatologia com a idéia revoluciondria
obrigard a prescrutar melhor, nio a teoria, mas a realidade histérica, o
modo como — expressio de Mannheim — «estas quimeras que adotam uma
fungao revoluciondria» puderam agir também na evolugao histérica. Se
rejeitarmos os credos religiosos, nem as explicacoes idealistas, nem o sim-
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plismo das relagoes entre infra- e superestrutura, conseguem esclarecer tal
desconcertante realidade...

Para o historiador, o estudo das escatologias torna mais exigente o
trabalho de distinguir Histéria e histéria, devir histérico e ciéncia histéri-
ca. Na sua perspectiva analitica com respeito 2 evolugio das sociedades, a
escatologia e suas manifestagoes coletivas convidam o historiador a ampliar
o horizonte de suas pesquisas de modo a acolher novas problemdticas ¢ a
estudar tais dimensoes ainda inexploradas das mentalidades e sentimentos.
Nesse sentido, deve recorrer mais aos métodos e resultados da histéria
das religiées ¢ da antropologia. Um historiador do Budismo — evoca Le
Goff — que analisou a escatologia dessa religido, distingue trés modos de
pensamento ¢ de estados de consciéncia do homem em face do tempo: a
auséncia do tempo como fonte da religido, o conceito de Grande Tempo
como fonte do mito, o tempo profano como fonte da razio. E Le Goff
conclui: «A escatologia pode tornar-se um dos temas mais interessantes de
histéria geral, para os historiadores contemporaneos e futuros, gragas a um
novo olhar sobre a escatologia na histéria, a espera e a sua variante religiosa,
a esperanga» [1984: 453].

III

Postas assim as consideragées de cardter mais geral na parte
anterior, passemos mais detidamente a temdtica enfatizada no titulo
deste trabalho.

Tais fendmenos ai anunciados se inserem na categoria que os

o cumprimento dos mil anos. E preciso, apés isso, que ele seja solto por
um pouco de tempo. ‘E eu vi tronos. Aqueles que vieram ocupi-los lhes
foi dado de exercer o julgamento. Eu vi também as almas daqueles que
foram decapitados por causa do testemunho de Jesus e da palavra de Deus,
e aqueles que ndo haviam adorado a besta nem sua imagem e nio tinham
recebido a marca em suas frontes nem em suas mios. Eles retornaram a
vida e reinaram com o Cristo durante mil anos. *Os outros mortos nio
retornaram 2 vida antes do cumprimento dos mil anos. E a primeira
ressurreicao. “Bem-aventurados e santos aqueles que tomaram parte da
primeira ressurrei¢io. A segunda morte nio tem poder sobre estes: eles
serdo sacerdotes de Deus e do Cristo, e reinario com ele durante os mil
anos. "Quando os mil anos forem completados, Sata sera solto de sua
prisio, ®e ele ird seduzir as nagoes que estio nos quatro cantos da terra, a
Gog ¢ a Magog, a fim de reuni-las para o combate: seu nimero é como a
areia do mar. *Eles invadiram toda a extensao da terra e investiram sobre
o acampamento dos santos ¢ a cidade bem-amada. Mas um fogo desceu
do céu e os devorou. '°E o diabo, seu sedutor, foi precipitado no lago de
fogo ¢ enxofre, onde estavam a besta ¢ o falso profeta. E eles serdo ator-
mentados dia e noite pelos séculos dos séculos. ''Eu vi entdo um grande
trono branco e aquele que o ocupava: diante de sua face fugiram a terra e
o céu sem deixar tragos. '“E eu vi os mortos, os grandes ¢ os pequenos, em
pé diante do trono, ¢ livros foram abertos. Outro livro foi aberto: o livro
da vida, e os mortos foram julgados segundo suas obras, conforme o que
estava escrito nos livros. 130 mar devolveu os mortos, a morte e o Hades
devolveram seus mortos, e cada um foi julgado segundo suas obras.
"Entdo a morte e o Hades foram langados no lago de fogo. Eis a segun-
da morte!"” E quem quer que no estivesse inscrito no livro da vida foi
precipitado no lago de fogo»'®

estudiosos chamam de milenarismo, forma latina do grego quiliasmo [de
(chilioi): milhar, mil], que consiste na crenga no millenium, a saber, o pe-
riodo de mil anos — mas é bom atentar para o fato de que o milénio aqui é
uma forma simbélica para exprimir um perfodo de longa duragao — durante
0 qual o Cristo reinara em pessoa sobre a terra e o Diabo serd impotente,
segundo prediz o Apocalipse de Jodo (20, 1-15):

«'Vi entio um anjo que descia do céu. Ele tinha na mio a chave do abismo
e pesada corrente. *Ele se apoderou do drago, a antiga serpente, que éo
Diabo e Satd, e o acorrentou por mil anos. *Ele o precipitou no abismo,
que fechou e selou sobre ele, para que nao mais seduzisse as nagoes até
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Em suas origens anteriores ao Cristianismo, a visao religiosa segundo
a qual o tempo possui um fluxo linear e atinge um ponto final é antiga, posto
que muitos povos acreditassem e ainda possuem hoje em dia uma concepgao
ciclica do tempo. Os antigos egipcios, os povos mesopotiamicos, os indo-
iranianos, os judeus anteriores ao cativeiro na Babilonia compartilhavam
tal perspectiva fatalista do tempo. Entre 1500 e 1200 a.C., Zoroastro, na
Pérsia, propunha nova interpretagao e novo paradigma: no final dos tempos,
advird um novo mundo de paz e felicidade. Os hebreus adotaram esta visao,
que chega a inspirar seus diversos apocalipses e a ocupar especial relevincia
entre grupos Essénios de Qumram, e em especial entre cristaos. E, assim,
a figura de Cristo e a perspectiva de um retorno para separar os justos dos

49



impios aquilo que se apodera do imagindrio politico-religioso do mundo
ocidental durante dois mil anos. O novo advento do Ciristo e o Juizo Uni-
versal constituem dogma para a Igreja, mas nao a perspectiva milenarista
que os considere iminentes.

Portanto, esse conjunto de crengas se relaciona com velhissima tra-
digio que vem pelo menos do zoroastrismo persa ¢, sobretudo, do judaismo
antigo, com base nas profecias particularmente de Isafas e Ezequiel sobre
o reino futuro — e temporal — do Messias (do hebreu mdshidh, o ungido,
traduzido em grego por (khristds) o salvador, o enviado de Deus, que foi o
titulo atribuido pelos cristaos a Jesus).

Além disso, essa tradigio se reforga particularmente no século I
d.C, quando os primeiros cristaos acreditavam que a Parusia ou Segundo
Advento do Cristo seria iminente. Com o passar do tempo e como a efe-
tivagio dessa expectativa demorasse, a concepgio milenarista foi passando
para segundo plano, mas nunca foi de todo abandonada. Diversas seitas,
consideradas heréticas na Idade Média, apoiavam-se em tais esperangas, e, até
o ano 1000, esse impulso coletivo produziu varias manifestagoes do género,
na Europa, em especial durante os surtos de fome e da célebre Peste Negra
que dizimou mais da metade de sua populagao, quando se acreditava, por
esses sinais, que estava préximo o fim do mundo.

Eis por que esses fendmenos também sio incluidos pelos pesquisa-
dores na categoria do messianismo, a despeito das diferencas ai implicadas.
A saber, na perspectiva da antropologia social, em linhas gerais, o milena-
rismo ou quiliasmo se refere a qualquer movimento politico-religioso em
que a idéia do milénio exerce um papel relevante e se dd a ocorréncia de
catdstrofes que antecedem o fim da ordem vigente e anunciam a instauragao
de uma era de justica e felicidade; ao passo que o messianismo se reporta
mais especificamente a um movimento do mesmo género, porém baseado
na crenga num enviado divino, presente ou cuja vinda estd préxima, e que
anuncia e prepara a aboligio das condigées vigentes, para enfim instaurar, ou
reinstaurar, uma era de abundancia, felicidade e justica. Ambos costumam
ocorrer com grupos ou populagoes em situagao de crise e dominagio, como
no caso de dominio colonial.

O mencionado historiador francés, Georges Duby, no seu ensaio so-
bre o Ano 1000, referido no inicio, examina demoradamente esse fenomeno.
E observa que, ao contrario do que habitualmente se cré, nao foi entdo que se
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produziu a primeira descrigo dos terrores do Ano Mil, mas sim, em fins do
século XV, no momento em que triunfava o novo humanismo renascentista
e se abria o horizonte para a emergéncia da ciéncia moderna.

Durante a Reforma protestante, os Anabatistas e outros grupos exal-
tados se voltavam para o firmamento na ardente espera da vinda do Cristo.
Alguns misticos e quietistas franceses, ¢ os homens da Quinta Monarquia
na Inglaterra preservaram essa tradicio.

Paralelamente a estes, na Alemanha, surge a grande figura de te6logo
e revoluciondrio, Thomas Miinzer (1489-1525), padre catélico que adere a
Reforma, mas se separa de Lutero para apoiar a ascensio das revoltas cam-
ponesas, representando ele, segundo Karl Mannheim (1893-1947), o elo
decisivo entre o quiliasmo mistico da Idade Média e o espirito revolucionario
do século XIX. Eis por que Engels (1820-1895), que o chama «profeta da
Revolugio», declarou que para este «o reino de Deus nio era outra coisa
sendo uma sociedade em que ndo haveria mais nenhuma diferenca de classe,
nenhuma propriedade privada, nenhum poder coercitivo independente dos
membros da sociedade»; e ele, enfim, mereceu nos anos 20 o belo ensaio de
Ernst Bloch (1885-1977): Thomas Miinzer, tedlogo da revolugio. Mesmo nos
séculos seguintes, com todo seu racionalismo e seu iluminismo, espiritos
eminentes como Sir Isaac Newton, Charles Wesley, Edward Irving e William
Miller foram cultores fervorosos do milenarismo.

Jd na esfera catélica, provavelmente o nome mais expressivo na
elaboragio dessa concepgao foi o do tedlogo Joaquim da Fiori (1135-
1202). Era ele monge cisterciense, cuja obra O evangelho eterno formula
uma interpretagao trinitdria da histéria, em que a época do Antigo Testa-
mento era o tempo do reino de Deus, a do Novo Testamento era o reino do
Filho, iniciando-se com o Evangelho Eterno o reinado do Espirito Santo.
Seu legado espiritual exerceu forte influéncia sobre vdrios movimentos
de seu tempo e dos séculos seguintes (como os Flagelantes, etc.), vindo
desembocar até mesmo entre os pregadores franciscanos joaquimistas, que
espalharam as “Santas Missées” nos sertdes do semi-arido e alhures.

Essas crengas perduram na atualidade, sustentadas pelos Adventistas,
08 Irmaos de Plymouth, os Testemunhas de Jeov4, os Mormons ou Santos
do Ultimo Dia, e muitas outras seitas cristas ou afins.

Ao concluir um curto e denso ensaio sobre o tema, Jacques Le Goff
suscita outras modalidades de reflexdo ao declarar que os movimentos mile-
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naristas constituem por certo terreno privilegiado para a psicandlise do social
(N. Cohn diagnosticou os sintomas da parandia nos mitos e personagens
milenaristas), ou para a etnopsiquiatria (p.ex., G. Devereux viu na atitude
de adepros dos cargo cults de destruir os recursos existentes, para antecipar
o periodo de alegria e abundéincia, uma expressao tipica de «chantagem
masoquista»). Enfim, o problema da laicizagio se poe a propésito do mile-
narismo e ¢ legitimo encarar as ideologias do progresso como milenarismos
dessacralizados e extenuados [1985: 272].

Em suma, é no interior dessas velhas tradi¢oes, que compoem o
universo simbélico de uma cultura do fim mundo, que se ddo as condigoes
de surgimento dos fantasmas e sonhos milenaristas; hoje, acrescidos de int-
meros outros conteudos culturais desta nossa aldeia global. Parece 6bvio que
espiritos herdeiros da mentalidade secularizada e racionalista reagirio com
desprezo em face de tais manifestagoes. Mas é bom ter em mente a aguda
observacio do historiador alemao, Hans Kohn (1891-1971), segundo a qual
tais concepgbes messidnicas estdo na base de todas as filosofias da histéria.
E, sobretudo, nio esquecer esta reflexdo um tanto enigmatica e profética
que Max Weber (1864-1920) poe quase ao final de seu famoso ensaio sobre
A ética protestante e o espirito do capitalismo (1905):

«Ninguém sabe ainda quem, no futuro, habitard a jaula, nem se, no fim
desse processo gigantesco, aparecerdo profetas inteiramente novos, ou
entdo um poderoso renascimento dos pensamentos e dos ideais antigos,
ou ainda — no caso de nada disso acontecer — uma petrificagio mecinica
ornamentada de uma espécie de vaidade convulsiva. Em todo caso, para
os «derradeiros homens» desse desenvolvimento da civilizagdo, as palavras
seguintes poderiam se transformar em verdade: “Especialistas sem visao
e voluptuosos sem coragio — esse nada se imagina haver transposto um

”

degrau da humanidade jamais atingido até ai” ».
Notas

1 Ele se reporta aqui a Michel Faure, da revista L'Express, e Frangois Clauss, do canal
Europe 1, que realizaram as entrevistas de que resultou o livro mencionado.

2 Neste ponto o autor insere a seguinte nota: «Em seu exaustivo estudo When time
shall be no more. Prophecy belief in modern American culture. Cambridge, Mass.,
e Londres, 1992, Paul Boyer conclui (p. 15) que as esperancas apocalipticas e
milenaristas “tomaram conta do pensamento e da cultura dos Estados Unidos a

52

i 0 1 ¢

medida que o século XX chega ao seu final”. O argumento sobre os elementos
quase milenaristas na ideologia marxista-leninista ¢ desenvolvido em Cohn,
The Pursuit of the millenium, Londres ¢ Nova York, 1957, especialmente no
preficio e na conclusio, e, de maneira mais completa, na conclusio da 2 ed.
(1962). Em 1970, quando saiu a 32 ed., a nogdo havia se tornado tao familiar
que me pareceu apropriado reduzir o argumento a uma breve referéncia. Na 42
ed. (1993), a passagem relevante da conclusio de 1962 foi reintroduzida, pois
adquirira algum interesse histéricon.

3 Vale assinalar que, esquematicamente, esses dois conceitos explorados por
Mannheim, neste livro pioneiro na instituigao da sociologia do conhecimento,
significam a forma de mentalidade prépria das classes dominantes e a das classes
oprimidas, respectivamente.

4 Breve idéia da amplitude de tais manifestagées pode ser constatada em rdpido
exame ao Anexo I que apresenta Tabela Recapitulativa das Noticias por Século
e Area Geogriéfica, do extenso levantamento realizado por Henri Desroche em
seu importante Dieux d'Hommes: Dictionnaire des Messianismes et Millénarismes
de 'Ere Chrétienne [1969]. Remeto o leitor para obras sistemadticas de autores
como Cohn, Lanternari, Isaura P. de Queiroz, Delumeau, etc.

5 Cf. Galot, ]J. «Eschatologie», in Rayez, A. (org.). Dictionnaire de Spiritualité.
Paris: Beauschesne, 1960, apud J. Le Goff, op. cit., p. 436.

6 Traduzi os versiculos citados conforme La Bible Ecuménique. Edition intégrale.

Paris: Cerf, 1989, pp. 3059-3060.
ALGUMAS FONTES PARA CONHECER MELHOR O ASSUNTO

NOTA: como o artigo acima nio pretende ser mais do que uma sintese bastante
sumdria de algumas das principais questdes envolvidas no estudo do fenémeno
dos milenarismos e seus temas correlatos, dou a seguir uma bibliografia minima
que pode servir ao aprofundamento da discussio.
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