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RESUMO

ARAUJO, Lafaiete Cotinguiba. Da hierofania a resisténcia do sagrado: 0 mito como
expressdo do sagrado, suas controvérsias no discurso ocidental e sua resisténcia
na literatura moderna. Goiania, Universidade Catolica de Goias, 2005.

A dissertacdo busca promover uma analise do mito e sua expressividade
como fenGmeno pertinente ao ambito da sacralidade.Tendo em vista a conexao
entre o0 mito e o sagrado, procuraremos compreender este fendmeno através do
viés metodolégico proveniente da fenomenologia da religido. Recorremos a alguns
dos principais expoentes da fenomenologia da religido, como Rudolf Otto e Mircea
Eliade. Realizamos uma breve andlise da trajetéria do mito no discurso ocidental e,
por conseguinte, as repercussdes advindas do confronto de interpretacdes a que o
mito foi submetido em uma variedade de abordagens epistemoldgicas. Depois de
um apanhado geral sobre a situacdo do mito no pensamento ocidental, a tarefa é
verificar como a literatura constitui-se como espaco para a continuagcdo do mito no
imaginario do homem ocidental. Isto € singularmente importante quando
hipotecamos como certa a tese da dessacralizagcdo do mundo moderno. Diante do
fendbmeno da dessacralizacdo do mundo moderno, cabe ao sagrado se manifestar
de modo camuflado. A camuflagem passa a ser uma das maneiras do sagrado se
manifestar em nosso tempo e a literatura oportuniza o espacgo para que temas e
figuras, que s&o originarias de um universo puramente mitico, passassem a
configurar nas narrativas de obras literarias modernas. Séo citadas algumas obras
literérias que representam bem esse fendmeno. Partimos da tese de que o sagrado
€ uma estrutura da consciéncia e assim sendo nem mesmo em um mundo por mais
desprovido do sagrado que seja é capaz de expulsar todas as representacdes do
mito e do sagrado. O sagrado resiste tanto na literatura, através de representacdes
de temas e figuras mitoldgicas, quanto em outras expressdes culturais da sociedade
ocidental.

Palavras-chave: Mito, Sagrado, Literatura e Camuflagem



ABSTRACT

ARAUJO, Lafaiete Cotinguiba. Of the hierophany to the resistance of sacred: the myth
as expression of the sacred one, its controversies in the occidental speech person and
its resistence in modern literature. Goiania, University Catholic of Goias, 2005.

The present study aimed to promote an analysis of the Myth and its expression as a
phenomenon that is rightly assigned to the Sacred ambit. We searched for an
understanding of that phenomenon by means of the Religion Phenomenology
methodology taking into account the connection between Myth and Sacred. In order to
achieve the main objectives of this investigation and obtain its theoretical support, we
turned to the greatest Religion Phenomenology authors, such as Rudolf Otto and Mircea
Eliade. A brief analysis of the Myth trajectory throughout Occidental discourse was
carried through. We also analysed the consequences of the confrontation between
several interpretations originated from a variety of epistemological approaches. After
doing a review of the Myth situation in the occidental thought, our task was to verify how
the literature constitutes itself as a space for the continuation of the Myth in the
occidental society imaginary. That is particularly important if we take into account the
modern world rejection of the Sacred thesis. Faced with the modern world rejection of
the Sacred phenomenon, it is up to the Sacred to take a stand in a camouflaged way.
The camouflage became a unique opportunity to externalize the manifestations of the
Sacred in our time. The literature also offered a privileged space to the expression of
absolutely mythical themes and characters in the modern literature narratives. Some
literary works, which demonstrate that phenomenon, were mentioned and quoted in this
study. We came from the conception that the Sacred is a consciousness structure and,
because of it, there is no possibility to move the Myth and the Sacred representations
away even from a world apparently lacking the Sacred. Therefore the Sacred resists in
the literature through mythical themes and characters representations and in others
occidental society cultural expressions as well.

keywords: myth, sacred, literature and camouslage



INTRODUGCAO

Este trabalho é fruto de uma pesquisa bibliografica sobre a tematica do
sagrado, do mito e das releituras ou sobrevivéncia do mitico na literatura. Nosso
trabalho procura compreender o que significa o sagrado e o mito dentro de uma
abordagem fenomenoldgica. Para isso recorreremos aos teéricos da fenomenologia
da religido, principalmente a Mircea Eliade, reconhecido pelos seus estudos da
religido e pelo uso da perspectiva fenomenoldgica na abordagem desses temas. A
fenomenologia da religido sera a coluna vertebral que dard sustentabilidade as
teses trabalhadas neste estudo.

O advento da fenomenologia da religido, com van der Leuw, promove uma
reviravolta no estudo da religifdo. E na arena das disputas entre as teorias
positivistas e historicistas que a fenomenologia da religido surge como alternativa
para a compreensao do fendmeno religioso. Desde a perspectiva das teorias
positivistas, a religido era compreendida como uma etapa superada da histéria
humana. A abordagem historicista, por outro lado, partia da compreensao de que o
fendbmeno religioso € um fato histérico e que precisaria ser analisado dentro do
contexto historico-cultural em que esta inserido. A fenomenologia ndo descarta a

perspectiva histérica, todavia, o importante para a fenomenologia da religido é



buscar o proprium dos fendmenos religiosos, ou seja, a esséncia e a estrutura
desses fendmenos.

A fenomenologia da religido, principalmente a partir de Mircea Eliade,
caminhara na direcdo de superacdo dos reducionismos, tanto de cunho histérico
guanto naturalista. A fenomenologia da religido em Eliade perseguira uma
perspectiva integradora, incorporando os dados das pesquisas historicas sobre a
religido e também de outras disciplinas, tendo como critério uma postura
fenomenoldgica e hermenéutica diante dos mais variados materiais apresentados
pelos pesquisadores. Guimaréaes, ao falar da fenomenologia da religido em Eliade,

diz:

“A sua perspectiva € aquela do generalizador, enquanto ndo privilegia esta
ou aquela religidao [..] mas busca, apoiado nos dados das pesquisas
fornecidos por aqueles especialistas e recorrendo a um trabalho exegético-
comparativo dos fendmenos religiosos, compreender-lhes a significacao

religiosa. A histéria das religides ndo é, portanto, unicamente uma disciplina
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histérica, como a arqueologia ou a etnologia, mas € igualmente uma

hermenéutica total” (Guimaraes, 2000, p. 223).

O sagrado e o mito serdo, entdo compreendidos, no nosso trabalho, a partir
dessa postura epistemologica. Analisaremos, num primeiro capitulo, o sagrado
nessa nova perspectiva a para isso faremos uso das contribuicdes dos tedricos da
fenomenologia da religido. Daremos uma especial atencdo a Rudolf Otto e Mircea
Eliade.

Depois de situar o sagrado dentro desse novo solo epistemoldgico, faremos

no segundo capitulo, um breve apanhado de como o mito tem se figurado na



histéria do pensamento ocidental. Comecaremos analisando o mito entre 0s gregos
e faremos um percurso até chegar as teorias contemporaneas que resgatam a
dignidade do mito. Aqui hovamente nosso porto serd a fenomenologia da religido e
Mircea Eliade o nosso fenomendlogo de referéncia.

Concluiremos o presente trabalho tentando apontar, no terceiro capitulo, para
as possibilidades de analises dos textos literarios, tendo como enfoque principal a
funcdo mitica desencadeada por esses textos. Visaremos demonstrar que 0s textos
literarios comportam na sua constituicdo elementos miticos da mesma forma em
gue promovem rupturas temporais préoprias da esfera do mito. Tanto na recepc¢ao do
texto literario pelo leitor moderno, via leitura, quanto na recepcao da narrativa
mitica, via audicdo, nas sociedades tradicionais ou “primitivas”, ocorrem processos
similares de rupturas temporais, deslocando os sujeitos envolvidos nessas vivéncias

para uma outra experiéncia de tempo.



CAPITULO |

O SAGRADO EM NOVAS PERSPECTIVAS

Algumas questdes devem estar sempre presentes quando analisamos a
experiéncia do sagrado, ou seja, em que nivel se da a relacdo entre o discurso
mitico e a experiéncia religiosa? Como o discurso mitico elabora e formula o evento
hierofanico? E o discurso mitico ele proprio uma hierofania ou simplesmente uma
descricdo de um acontecimento hierofanico inaugural?

Para abordar estas questbes, percorreremos o caminho elaborado pela
fenomenologia da religido e, a partir deste método, buscaremos observar como o
mito e o sagrado se relacionam e qual papel cabe ao mito na traducéo e evocacgao
da experiéncia religiosa.

Partindo do instrumental tedrico e conceitual elaborado pela fenomenologia
da religido, pretendemos realizar uma analise do discurso mitico e suas possiveis
interconexdes com as experiéncias do sagrado e/ou experiéncias hierofanicas.
Compreendemos que a partir do arcabouco conceitual oferecido pela
fenomenologia € possivel analisar as experiéncias hierofanicas juntamente com os
elementos que lhe sdo constitutivos, principalmente as que conectam a hierofania a
expressividade do mito. Neste percurso abordarei alguns autores, iniciando por

Rudolf Otto.



1.1. O sagrado em Rudolf Otto

Rudolf Otto (1869-1937), em O Sagrado, um estudo classico da religido,
analisa a experiéncia religiosa a partir de um olhar fenomenologico. Importa,
sobretudo, a Otto a compreensao do elemento central desta experiéncia, que ele
chamara de “numinoso”. Rudolf Otto, ao debrucar-se sobre o sagrado, enfoca
principalmente os elementos racionais e ndo-racionais da experiéncia religiosa.

O livro de Otto tem como subtitulo Um estudo do elemento ndo-racional (Das
Irrationale) na idéia do divino e sua relacdo com o racional. O tradutor do livro para
0 portugués, Précoro Velasques Filho, ao invés de usar o termo ‘irracional’ para
Irrationale, preferiu a expressdo ‘nao-racional’, pois esta ndo € tdo carregada de
preconceitos culturais, arraigados em uma sociedade que valoriza demasiadamente
a razdo. Assim, para o ocidente, a idéia de irracional remete ao que € contrario a
razdo, ou seja, a estupidez, a idiotice. O termo nao-racional ndo se associa
imediatamente a estes adjetivos, e por isso € preferivel ao conceito irracional.

O estudo que Otto realiza da religido enfoca, principalmente, o processo de
psicologizacdo envolvido na experiéncia religiosa. Ele se preocupa principalmente
com a experiéncia do sujeito e sua relacdo subjetiva com o numinoso. O termo
numinoso é utilizado para referir-se ao nucleo central desta experiéncia. “Falo de
uma categoria huminosa como uma categoria especial de interpretacdo e de
avaliacdo, um estado de alma que se manifesta quando essa categoria é aplicada,

isto é, cada vez que um objeto é concebido como numinoso” (Otto, 1985, p.30).



Para Otto, o sagrado ndao pode ser compreendido apenas a partir de
referéncias éticas e morais; € preciso, para chegar a uma categoria sui generis,
como a do numinoso, efetuar uma suspensdo eidética ou uma reducao
fenomenoldgica, de juizos previamente estabelecidos, pois, de outra forma, este
objeto nos escapa, devido a sua saturacao ética e moral construida no decorrer de
longo processo histoérico. Fica esclarecido, desta forma, que o numinoso € vivido na
vida intima do sujeito e por este motivo ele provoca uma experiéncia subjetiva e
fortemente carregada de sentimento. O sentimento derivado do contato com o
numinoso € o elemento irredutivel da experiéncia religiosa. Esse sentimento, que
possui caracteristicas proprias, € o nucleo central da experiéncia religiosa e a
descricdo é a forma privilegiada de acessa-lo, pois, em funcdo de sua propria
natureza, a razao nao consegue disponibiliza-lo a consciéncia através de categorias
racionais. Como o objeto numinoso ndo permite ser conhecido por meio de uma
conceituacao racional, por ele estar além das possibilidades de conhecimento pelas
vias da razdo, assim a uUnica forma de conhecé-lo é indiretamente, através do
sentimento, quando este aparece como reagcdo a presenca do objeto numinoso.

Bruno Birck (1993, p. 29) acredita que esse

“...sentimento ndo se confunde com uma mera emocdo. O sentimento é um
estado afetivo; é um estado de alma da criatura frente ao numen. Este
estado afetivo envolve a pessoa como um todo. Ndo é uma simples emocao,

pois penetra a regido do sentido do homem”

Otto, ao assumir essa posicdo, ndo esta reduzindo a religido a um puro

irracionalismo. Na verdade, a andlise ottoniana quer resgatar o valor do néo-



racional, relacionado a idéia de Deus, pois para ele o sagrado é uma expressao que
ganhou no ocidente conotacdes moralistas e racionalistas. Os elementos racionais
se sobrepuseram ao elemento nédo-racional, o que torna, doravante, a idéia de
sagrado empobrecida, posto que parte significativa de sua constituicdo foi
desprezada. Guimarédes (2000, p. 364) observa que a postura de Otto, assim como

a de Schleiermacher, visa

“circunscrever a religido a esfera da subjetividade contra a hegemonia do
pensamento cientificista e suas explicacées redutivas da religido, de modo a
por a salvo a sua esséncia ao analisar a sua emergéncia na interioridade

subjetiva”

A investigacdo dos elementos racional e ndo-racional da experiéncia religiosa
constituem, entdo, o nucleo central da tese de Otto. Bruno Birck compreende que,
para Otto, “o sagrado é uma categoria complexa, constituida de dois elementos: o
elemento ndo-racional (numinoso) e o elemento racional (predicador)” (Birck, 1993,
p. 14). Para Otto, os elementos racionais da experiéncia religiosa referem-se aquilo
gue pode ser analisado e conceitualizado, na experiéncia religiosa, a partir de
categorias racionais, como por exemplo os predicativos de bondade, amor e graca,
gue normalmente se atribuem a divindade. JA os elementos nao-racionais da
experiéncia religiosa caracterizam-se essencialmente pela impossibilidade de serem
submetidos a uma conceituacao racional, ou seja, a irracionalidade do numinoso
situa-se no campo do inefavel, do inqualificavel, daquilo que ndo se pode expressar
por meios de categorias racionais. E neste campo mesmo que se encontra, na sua

densidade mais significativa, o elemento numinoso da experiéncia religiosa. O



“numinoso” ndo se deixar compreender pela razdo; a via de acesso a ele é pelo
sentimento. Ele € um estado afetivo da alma. Por isso podemos dizer que o
sagrado, na concepcao de Otto, se da basicamente no sentimento, pois é ai que
reside a esséncia ou o fundamento primeiro da experiéncia religiosa.

O “numinoso” é, para Otto, a expressdo do “mistério”, e significa qualquer
coisa de secreto, que nos € estranho, incompreensivo, inexplicavel; € “o totalmente
outro”. Todavia, o mistério, que é o “numinoso”, adquire uma dupla caracteristica,
ou seja, ele se mostra como mysterium fascinans et mysterium tremendum. O
numinoso, enquanto mysterium fascinans, exerce um poder de atracdo, de
fascinacao irresistivel sobre aquele que passa por essa experiéncia; por outro lado,
a experiéncia com o elemento tremendum provoca na pessoa um sentimento de
temor, panico e pavor que a faz paralisar e sentir-se pé e cinza.

A experiéncia religiosa suscita sentimentos que séo préprios deste nivel de
experiéncia. Um exemplo seria 0 sentimento de ser criatura, que é experimentado
diante de uma vivéncia religiosa ocasionada pela dimenséao tremendum do numen.
Esta dimensdo, quando aparece na consciéncia, vem acompanhada pelo
sentimento de temor, medo ou um verdadeiro calafrio. Esses sentimentos
resultantes dessa experiéncia religiosa s6 podem ser compreendidos por analogia
aos sentimentos da experiéncia natural. Otto afirma que néo existe uma gradacao
ou solucdo de continuidade que parte dos sentimentos do espectro natural até os
sentimentos ocasionados por uma experiéncia religiosa. Estes sdo de naturezas
diferentes e qualitativamente distintas. O medo, provocado pelo aspecto colérico da
divindade, ndo é igual, ou da mesma natureza, que o medo provocado por uma

situacao da vida cotidiana, como, por exemplo, o0 medo de ser assaltado ou de ser



vitima de algum tipo de violéncia. “Este terror mistico é inteiramente diferente dos
estados psiquicos de medo, de angustia, de temor. O panico espectral, sinistro, é
diferente em grau e qualidade do temor natural” (Birck, 1993, p. 34).

Rudolf Otto, apesar de ter orientado a sua investigacdo a partir de uma
perspectiva fenomenologica da experiéncia religiosa, focaliza em seu estudo os
aspectos psicologicos envolvidos nesta experiéncia. Ele analisa com uma riqueza
muito grande a dinamica psiquica do sujeito exposto a uma experiéncia desta
ordem. A esse respeito, Roger Calillois escreve que “o sagrado é ai analisado do
ponto de vista psicoldgico, de modo quase introspectivo, e quase exclusivamente
sob as formas que ele tomou nas grandes religides universalistas” (Caillois, 1988, p.
16).

E por insistir pormenorizadamente na andlise das reacdes psicologicas,
provocadas pelas experiéncias religiosas, que diremos que o estudo empreendido
por Rudolf Otto caracteriza-se essencialmente pelo seu carater psicologizante.
Apesar de estar marcado pelo colorido fenomenologico, Otto se deixa seduzir pelo
aspecto subjetivo e emocional causado pela experiéncia religiosa. O método
fenomenoldgico e a busca de um fundamento psicolégico da experiéncia religiosa,

ndo sao, todavia, incompativeis, posto que para a fenomenologia o que é

M-

importante sdo o0s atos intencionais da consciéncia. O sentimento religioso
constituinte da consciéncia do ser humano.

A postura investigativa de Otto, no que se refere a valorizacédo do sentimento
como instancia primeira e fundante da religido, distancia-se de outras concepcdes
como a de William James e F. Schleiermacher. Ambos valorizaram a presenca do

sentimento que ocorre quando do advento da experiéncia religiosa. James qualifica
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essa experiéncia como sentimento de realidade, enquanto Schleiemacher focaliza o
elemento dessa experiéncia, como sendo responsavel pelo o sentimento de
dependéncia. Em Schleiemacher predomina uma concepcdo imanentista do
sentimento religioso. Ja para James o0 sentimento religioso € provocado por uma
realidade fora do sujeito. Rudolf Otto ndo assume nem a posi¢cao de James nem a
posicdo de Schleiemacher, pois para ele o sentimento “numinoso” ndo se localiza
em nenhuma dessas duas extremidades, ou seja, nem no sujeito, nem no objeto.
Em Otto, essa nocdo de sujeito e objeto € diluida, pois 0 sentimento numinoso
acontece simultaneamente ao objeto “numinoso”. Isto significa que ndo existe uma
predominancia de uma instancia sobre a outra, posto que mais importante do que
essa dicotomia sujeito/objeto € a consciéncia intencional, que € um aspecto
fundamental da fenomenologia de Husserl.

Bruno Birck (1998) acredita que Otto utilizou veladamente o método
fenomenoldgico, pois em momento nenhum ele faz referéncia a este método e ao
seu criador Edmund Husserl.

Otto foi colega de Husserl na Universidade de Goéttingen durante o periodo de
1901 a 1907, periodo que em Husserl estava elaborando o método fenomenoldégico.
Portanto, € razoavel pensar que Otto, de alguma maneira, poderia ter entrado em
contato com as investigacbes empreendidas pelo filosofo alemdo. O proprio
Husserl, em uma carta a um amigo, diz que R. Otto havia feito “uma aplicacéo

magistral o método fenomenoldgico ao religioso” (Birck, 1993, p. 9).
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1.2. O Sagrado em Mircea Eliade

Mircea Eliade (1907-1986), historiador das religibes e fenomendlogo,
assegura que € possivel falar em modalidades do sagrado como categoria passivel
de ser estudada e compreendida a partir de uma metodologia especifica. Existe,
portanto, um fendbmeno que se manifesta de inumeraveis maneiras e, mesmo diante
de um acontecimento hierofanico singular, é possivel acessa-lo de modos
diferentes, ou seja, a interpretacdo que lhe é dada pode variar de acordo com a
posicao que 0 sujeito ocupa na estrutura social. Isto demonstra que podem ocorrer
interpretacdes singulares, que se distanciam das interpretacbes hegemonicas
efetuadas pelos grupos que detém o controle politico e religioso em detrimento das
interpretacdes realizadas pelo resto da comunidade.

Mircea Eliade adota o pressuposto filosofico de que o ser humano religioso ou
o homo religiosus se configura como uma categoria existencial, usando uma
linguagem heideggeriana, e, a partir deste postulado, é possivel entdo deduzir que
o homem é ontologicamente constituido pela dimensao sagrada e que esta nao se
caracteriza como uma etapa na consciéncia do homem como acreditava o
positivismo, mas como um elemento constituinte da consciéncia deste homem. “O
sagrado ndo € um estadio na histéria da consciéncia, € um elemento na estrutura
desta consciéncia” (Eliade, 1987, p. 113). Colocando a situacdo desta maneira,
somos conduzidos a refletir alguns desdobramentos inevitaveis decorrentes desta

tomada de posicéo conceitual.
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N&o existe, portanto, a partir desta perspectiva, um homem totalmente
dessacralizado ou desprovido em minimo de sacralidade. O ser humano,
independentemente do espaco e do tempo, se comportard religiosamente, sendo
gue esta expressao religiosa pode assumir intensidades diferenciadas de acordo

com as variaveis contextuais e/ou socio-historicas.

“Nos graus mais arcaicos de cultura, viver enquanto ser humano €, em si,
um ato religioso, pois a alimentacéo, a vida sexual e o trabalho tém um valor
sacramental. A experiéncia do sagrado é inerente ao modo de ser do homem
no mundo. Sem a experiéncia do real — e do que néo € -, o ser humano néo
saberia constituir-se” (Eliade, 1987, p. 113-114).

Quando Eliade diz que os seres humanos das sociedades “tradicionais”
buscavam viver o maximamente possivel na esfera do sagrado, evitando o contato,
por minimo que seja, com a dimensao profana, na verdade, ele esta afirmando que
este ser humano é tipicamente aquilo que podemos chamar de homo religiosus, ou
seja, para este ser humano ndo existe espaco para o profano, pois, sendo este a
concretizacao da ndo-realidade, do ndo-ser, € compreensivel qgue o homo religiosus
procure participar da esfera do ser e do poder, e sendo o profano o nao-ser,
consequentemente este ser humano evitara aproximar-se ou estabelecer relagbes
com a nao-realidade do mundo profano. Michel Meslin corrobora essa tese de
Eliade quando afirma que nas sociedades arcaicas “toda a vida, até a mais
cotidiana, € uma sequéncia de atos sagrados” (Meslin, 1992, p. 23). Cleide Rohden

também confirma essa perspectiva em Eliade ao constatar que,
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“é justamente perto desta realidade, fonte de sentido e verdade, que o
homem se esforca por ficar o mais perto possivel. Esse desejo de viver num
mundo sagrado exprime, como explica Eliade, uma sede ontolégica, na
medida em que um tal universo [...] tem participacdo no ser” (Rohden, 1998,
p. 42).

O acontecimento hierofanico €, para Eliade, a expressdo singular e original
do sagrado. E através da hierofania que o sagrado se manifesta, pois s6 é possivel
tomar conhecimento do sagrado quando ele se manifesta e a hierofania é
exatamente o ato de manifestacdo do sagrado, a sua maneira de expressar-se ou
de revelar-se.

O fenbmeno religioso €, pois, um fato universal, que ndo escolhe tempo e
espaco para se manifestar. Henri Bergson a esse respeito escreve que “se
encontram no passado, e se encontraram até hoje sociedades humanas que nao
possuem ciéncia, nem artes, nem filosofia. Mas nunca existiu sociedade sem
religiao” (Bergson apud Jorge, 1998, p. 11).

Quanto ao fato de nunca ter existido sociedade sem religido, podemos,
seguramente afirmar que o ser religioso é uma categoria existencial e/ou ontoldgica,
portanto, ndo tributaria das condi¢Bes historicas ou de qualquer outro nivel de
condicionamento social.

E a partir desta base que Eliade, diferentemente de Otto, compreendera o
sagrado, ndo se preocupando com a dimensdo nao-racional deste. Para Eliade é
preciso focar o sagrado na sua expressao total enquanto que o estudo de Otto
ainda guarda um viés fortemente marcado pelo aspecto subjetivo da experiéncia

com o sagrado.
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“O acento, neste caso, ndo € posto, inicialmente, na inacessibilidade do
“totalmente outro”, mas no fato de que ele se revela, se manifesta, sendo a
sua inacessibilidade ou transcendéncia o que responde, em Ultima anélise,

pela proliferacédo das formas religiosas” (Guimaraes, 2000, p. 360-361).

Eliade inicia definindo o sagrado da seguinte maneira: “a primeira definicdo
gue se pode dar ao sagrado é que ele se opbe ao profano” (Eliade, 2001, p. 17).
Num primeiro momento, esta definicdo se apresenta decepcionante, mas, no
transcorrer do livro O Sagrado e o Profano, Eliade trabalha essa relacdo antagbnica
de modo que o que parece definido demasiadamente simplério adquire um grau
maior de complexidade. Em relacéo a isso, Eliade escreve que “é quando se trata
de delimitar a esfera da nocéo de “sagrado” que as dificuldades comecam” (Eliade,
2002, p. 7). Nessa mesma linha de entendimento, Roger Caillois afirma que “no
fundo, sobre o sagrado em geral, a Unica coisa que se pode afirmar com validade
esta contida na prépria definicdo do termo: € que ele se opbe ao profano” (Caillois,
1988, p. 15).

Em seus dialogos com Claude-Hernri Rocquet, Eliade se questiona sobre a

delimitacdo do sagrado, indagando-se:

“mas como delimitar o sagrado? E muito dificil. O que me parece
inteiramente impossivel, em todo o caso, € imaginar como o espirito humano
poderia funcionar sem a conviccdo de que existe qualquer coisa de
irredutivelmente real no mundo. E impossivel imaginar como a consciéncia

poderia aparecer sem conferir uma significacdo as impulsbes e as
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experiéncias do homem. A consciéncia de um mundo real e significativo esta

intimamente ligada a descoberta do sagrado” (Eliade, 1987, p. 113).

O binémio sagrado/profano constitui o ndcleo central do dualismo, a partir do
qual Eliade focaliza a nocdo de fendmeno religioso. O antagonismo destas duas
dimensdes justifica-se exatamente porque € impossivel pensar em um sem referir-
se ao outro. Nao é possivel falar do sagrado sem nos remetermos ao profano,
assim como € inconcebivel falar de justica sem cogitarmos a injustica. Esta
oposicao, para Caillois, ndo é suficiente para definir o fendmeno religioso, “mas pelo
menos fornece a pedra-de-toque que permite reconhecé-lo com maior seguranca’
(Calllois, 1988, p. 19). Além disso, continua Caillois, “estes dois mundos, o do
sagrado e o do profano apenas se definem rigorosamente um pelo o outro” (Caillois,
1988, p. 19).

Eliade entende que,

‘o homem das sociedades arcaicas tem a tendéncia para viver 0 mais
possivel no sagrado ou muito perto dos objetos consagrados. Essa tendéncia
€ compreensivel, pois para os “primitivos”, como para 0 homem de todas as
sociedades pré-modernas, o sagrado equivale ao poder e, em ultima andlise,
a realidade por exceléncia. O sagrado est4d saturado de ser. Poténcia
sagrada quer dizer ao mesmo tempo realidade, perenidade e eficacia. A
oposicao sagrado/profano traduz-se muitas vezes como uma oposi¢cao entre

real e irreal ou pseudo-real” (Eliade, 2001, p. 18).

Ja falamos brevemente sobre a hierofania, ou a manifestacdo do sagrado.

Mas é preciso retomar essa questdo para esclarecermos que 0 acontecimento
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hierofanico é imprescindivel para compreendermos como se processa a dialética do
sagrado. O sagrado, ao se manifestar, € conduzido por um processo dialético, que
em si mesmo sinaliza para o elemento estritamente religioso deste evento. Essa
dialética € basicamente constituida pela oposi¢cao sagrado versus profano.

N&o existe, todavia, um acontecimento hierofanico puro. A sua expressao
necessita sempre de uma realidade mediadora e € a partir desta medicdo que se
constitui normalmente de objetos do mundo, como por exemplo pessoas, arvores,
pedras e qualquer outro objeto da realidade cotidiana, que se torna possivel o
contato do ser humano com a realidade totalmente outra do transcendente. Ao se
manifestar nos objetos do mundo finito, o sagrado ndo apenas se limita a finitude
desses objetos, como somos tentados a imaginar. Ocorre, por outro lado, que o
sagrado é a realidade infinita e ao se manifestar nos objetos do mundo, ao invés de
se limitar a finitude dos objetos, ele transfigura esses objetos, porém, ainda assim
0S objetos consagrados ndo expressam a um so tempo todas as possibilidades de
significados do fendbmeno religioso. Os objetos consagrados passam a serem
indicadores de uma realidade transcendente ou incondicionada. Antes de serem
consagrados ou de se tornarem portadores do sagrado, estes objetos ndo remetiam
a nenhuma realidade extraordinaria. Todos o0s seus significados estavam
delimitados a uma realidade cotidiana e, portanto, absolutamente comum. Uma
pedra, por exemplo, ao ser hierofanizada, adquire significados novos, porém, nao
totalmente desvinculados de sua natureza. Assim é provavel que ela indique para o
aspecto da imutabilidade do transcendente. Mas, se podemos falar em limitacdo do

transcendente, é porque 0s objetos consagrados ndo conseguem comunicar todos
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0S possiveis significados da experiéncia religiosa simultaneamente e

independentemente de sua natureza.

1. 2. 1. A Dialética do Sagrado

A dialética do sagrado implica uma relacdo que se efetua entre duas
realidades diametralmente opostas e inconfundiveis; de um lado o sagrado e tudo
aquilo que ele representa, do outro lado o profano, como sendo aquilo que néo se
confunde com o sagrado. Quando dizemos que o sagrado e o profano sdo duas
realidades inconfundiveis ou dois modos de ser no mundo, queremos dizer que
estas realidades s&o ontologicamente distintas, mas o sagrado, entretanto,
necessita manter uma relacdo dialética com o profano posto que sem este o
acontecimento hierofanico néo teria condicbes de manifestar-se. A hierofania
manifesta-se sempre em um mundo profano, porém a profanidade do mundo nao
torna profano o sagrado. O sagrado se mantém no profano sem se confundir com
este. Guimaraes (2000, p. 561) diz que o sagrado “mostra-se, revela-se diretamente
no objeto profano”, porém néo existe uma coincidéncia entre essas duas realidades,
posto que o sagrado é sempre a realidade por exceléncia enquanto o profano é o
espaco da ndo-realidade, ou seja, ele se constitui simplesmente como uma
realidade que ndo possui um estatuto ontoldgico de fundacéo, isto €, ele é
esvaziado do ser.

Toda hierofania € sempre um acontecimento fundante, inaugural e
estruturante do mundo. E por meio da hierofania e através dela que o espaco, antes

cadtico, torna-se espaco cosmicizado, ou seja, a hierofania espacial torna possivel
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a localizacdo em um espaco, posto que este se torna conhecido, oferecendo as
coordenadas para que o sujeito possa se localizar e movimentar-se neste que antes
era apenas uma massa homogénea e indistinta na qual ndo cabia nenhum tipo de
localizacdo. Se toda hierofania € uma manifestacdo do sagrado, logo podemos
afirmar que o sagrado é que funda o mundo. Guimardes, ao analisar funcao

integradora do sagrado, afirma:

“A experiéncia do sagrado €, pois, a esséncia da religido e a funcao desta
ultima é suscitar a experiéncia do sagrado, experiéncia essa que estrutura o
mundo e o carrega de significagcbes. O homem né&o pode viver no caos, nao
pode existir humanamente sem a conviccdo de que “h& algo de
irredutivelmente real no mundo”, e foi “através da experiéncia do sagrado que
0 espirito humano apreendeu a diferenca entre o que se revela como sendo
real, poderoso, rico e significativo, e o que desprovido destas qualidades, isto
€, o fluxo cadtico e perigoso das coisas, suas aparicbes e desaparicoes
fortuitas e vazias de sentido”. No universo da religido, € a abertura do homem
ao mundo dos valores trans-humanos, transcendentes que faz dele um ser

plenamente humano” ( Guimarées, 2000, p. 369-70).

1. 2. 2. Hist6ria e Morfologia do Sagrado no Pensamento de Eliade

A abordagem fenomenoldgica eliadiana da religido ndo é necessariamente
uma abordagem anti-historica dos fenémenos religiosos. Eliade reconhece a
historicidade do fenbmeno religioso, todavia, ele ndo reduz o fendmeno religioso a
um fato puramente historico. E certo que todo fato religioso é um acontecimento

histérico, porém essa historicidade ndo expressa o que significa o fenbmeno
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religioso no que ele tem de estritamente religioso, ou seja, aquilo que s6 € possivel
ser compreendido em uma escala que indague pelo sentido e que questione o valor

existencial do fato religioso. Para Guimaraes,

“‘uma abordagem dos fenbmenos religiosos que fosse estritamente histérica
constataria, sem duavida, a ecumenicidade de certos simbolos, mas
dificilmente se sentiria em condi¢des de concluir pela légica e autonomia do
simbolismo religioso e erigir de tal descoberta a critério interpretativo dos

fendmenos religiosos” (Guimaraes, 2000, p. 337).

A critica dirigida a Eliade por Thomas J. J. Altizer no sentido de denunciar a
sua obra de anti-histérica, é na verdade um mal-entendido, pois, o que é muito
evidente no pensamento de Eliade € a sua postura extremamente critica ao
historicismo, porém, ndo podemos confundir anti-historicismo com anti-historico. O
historicismo é uma corrente filoséfica que compreende, dentre outras coisas, que 0
fato histdrico se explica por si mesmo, sem necessidade de se recorrer a elementos
trans-histéricos para lhe dar sentido. “O que Eliade rejeita no historicismo é a sua
concepcao de uma historia que encontra em si mesma a sua auto-justificacdo como
negacdo de toda transcendéncia meta-histérica” (Guimardes, 2000, p. 157). Na
verdade, quando Eliade faz a afirmativa de que o homo religiosus tem horror a
histdria, ele ndo esta querendo invalidar a experiéncia histdrica, simplesmente quer
apontar para o fato de que para esse homem o importante é estar 0 mais proximo
possivel do sagrado. O historico compreendido como sendo uma realidade auto-
suficiente é, portanto, uma dimensdo que as sociedades “primitivas” procuravam

evitar. A esquiva da historia era necessaria para um homem que se preocupava em
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viver na regido do sentido, ou seja, na regido do sagrado. Afastar-se dessa regido
representava, entdo, um risco. Como entender, por exemplo, determinadas
catastrofes ou experiéncias funestas, se estas estdo apenas circunscritas a
dimensao histérica. Viver em uma sociedade em que o acontecimento historico se
explica por si mesmo, é viver em um niilismo absoluto. Os seres humanos das
civilizacbes “primitivas” ndo conseguiriam compreender, por exemplo, o exterminio
nazista se este fosse circunscrito dentro das dimensdes puramente factuais da
histéria. E nés, que vivemos a historicidade na sua mais plena vigorosidade,
compreendemos Auschwitz como apenas mais uma experiéncia historica? E
preciso conferir sentido ao acontecimento historico e é nesta perspectiva que a
morfologia do sagrado busca sistematizar as estruturas dessa regido do sentido.

A andlise das condicdes histéricas de determinada expressao religiosa deve
vir acompanhada de uma anélise morfolégica dessa mesma expressao religiosa.
Isto porque € através do estudo da morfologia que se consegue visualizar a
presenca de certas estruturas constantes, que nao sédo condicionadas pelo contexto
histérico e que sédo fundamentais para compreendermos os significados dos fatos
religiosos, da mesma forma em que permite inferirmos uma unidade espiritual
subjacente a todas as expressdes religiosas de tempos e espacos diferentes. A

esse respeito Guimaraes afirma:

‘esta unidade espiritual € dada, em dltima andlise, pelas experiéncias
religiosas fundamentais, primordiais (por exemplo, a experiéncia da
sacralidade da transcendéncia, expressa pelo simbolismo celeste presente
em numerosos rituais de ascensao, de escada, de iniciagdo, de realeza,

etc.), mitos (a Arvore Césmica, a Montanha Cdsmica, a Cadeia de Flechas,
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etc.), lendas (o véo magico, etc., no simbolismo do centro” (Guimarées, 2000,
p. 339).

A morfologia dos fatos religiosos rompe, de alguma maneira, as barreiras que
separam 0s homens das sociedades arcaicas dos homens das sociedades
modernas. Quando compreendemos os sentidos de determinadas producdes
religiosas arcaicas fundamentais ou primordiais, estamos, na verdade
estabelecendo um conectivo, através das expressdes simbdlicas, do universo
espiritual primitivo com a espiritualidade do homem contemporaneo, ou seja,

estamos abrindo espacos de dialogo. Guimardes acredita que,

“nesse sentido, interpretar os documentos histéricos-religiosos € descobrir as
possibilidades de ser por ele indicadas, do mesmo modo que uma
hermenéutica, como entende Eliade, dos mundos imaginarios e dos muitos
comportamentos do homem atual aponta nesta mesma direcédo: desvelar as
possibilidades de ser, que uma abordagem estritamente historica ndo é
capaz de fazer, indicadas pelas producdes do inconsciente, pela arte, pela
literatura” (Guimaraes, 2000, p. 339).

Eliade busca conciliar a abordagem histérica da religido e a fenomenologia
do fendbmeno religioso. A historia das religibes nédo prescinde da fenomenologia,
porém, a fenomenologia precisa da historia das religides, pois é a partir dos fatos
religiosos que ela disponibiliza que a fenomenologia edifica uma estrutura sistémica
e universal desses fatos. E por meio da morfologia do sagrado que o historiador das
religibes consegue movimentar-se em meio a grande diversidade de fatos
religiosos, classificando-os e estabelecendo regras e procedimentos, investigativos,

sem perder de vista o horizonte da compreensédo, pois, € a partir dai que o
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pesquisador vai indagar pelo sentido e significados dos fatos religiosos. “A fungéo
da morfologia €, precisamente, realizar a passagem da manifestacdo do sagrado,
concreta e historicamente situada, a sua significacdo estrutural” (Guimaréaes, 2000,
p. 570).

A postura intelectual de Eliade, frente a estas duas abordagens
metodoldgicas, € pautada no sentido de superacdo das limitacdes de cada uma
dessas metodologias; de um lado, corre-se o risco de se cair em reducionismo
historico, do outro lado, a fenomenologia religiosa no seu intuito generalista, sem o
auxilio da historia, pode se perder em um confucionismo. A esse respeito escreve

Eliade,

“Os resultados destas duas operacdes intelectuais sdo igualmente valiosos
para um conhecimento mais adequado do homo religiosus. Pois, se os
“fenomendlogos”, por seu lado, estdo interessados nos significados dos
dados religiosos, os “historiadores”, por seu lado, tentam mostrar a forma
como esses significados foram experenciados e vividos nas varias culturas e
momentos histéricos, como foram transformados, enriquecidos ou

empobrecidos no decurso da histéria” (Eliade, 1969, p. 23).

A morfologia do dado religioso e a historia deste dado sdo aspectos
complementares, portanto, absolutamente imprescindiveis para se compreender o
fendmeno religioso numa perspectiva mais ampla.

Desta maneira, ndo € possivel falar que Eliade despreza a historia, posto que
0 que ele faz é simplesmente rejeitar a histéria do historicismo, ndo a historia

propriamente dita.



A histéria das religibes €, no entendimento de Eliade, uma disciplina
hermenéutica e que cumpre um papel importante para o0 ser humano das
sociedades modernas. A modernidade parte de um pressuposto historicista. E na
histéria que devemos procurar a verdade.

E possivel, na modernidade, falar de uma histéria geral da humanidade. Na
modernidade surgem as condicbes de possibilidade para se fazer o discurso
historicista acerca do ser humano e das condicdes de sua existéncia. Ocorre,
entretanto, que a possibilidade de se construir uma histéria geral da humanidade
implica, por outro lado, na possibilidade de se edificar também uma historia geral
das religides. Esta histéria geral das religibes surge, todavia, em um contexto
historicista e positivista. As interpretacfes oferecidas pelas abordagens historicistas
e positivistas da religido ndo sdo satisfatorias, em funcdo de inumeraveis motivos,
dentre eles a sua obstinagcdo em querer demonstrar a todo custo que o religioso
deriva do néo-religioso. Vigora neste contexto a procura alucinada pela origem da
religido. Estas pesquisam fracassam, pois a solucbes apresentadas nao sao
passiveis de serem demonstradas cientificamente como exigem os seus métodos.

A disciplina histéria das religibes aliada a fenomenologia religiosa representa
a superacao desse paradigma e de outro lado fornece elementos para abertura de
uma nova perspectiva no estudo da religido. Aqui a pergunta pela origem da religido
€ uma pergunta sem nenhum sentido. O ser humano é desde sempre um ser
religioso. Essa é uma dimenséo 6ntica do ser humano.

A medida que a modernidade indica para a superac¢éo do provinciano, e fala

em uma humanidade global, a historia das religides, por sua parte, cumpre neste
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contexto a sua verdadeira vocacgao, quicAd um humanismo planetario como defende

Eliade. Neste sentido pondera Eliade,

“E por isso que acreditamos que a histéria das religides esta destinada a
desempenhar um papel importante na vida cultural contemporéanea. Isto nao
s6 porque uma compreensdo das religides exéticas e arcaicas auxiliara
significativamente um didlogo cultural com os representantes dessas
religibes, mas também em especial porque, ao tentar compreender as
situacdes existenciais expressas pelos documentos que estuda, o historiador
das religibes atingira inevitavelmente um conhecimento mais profundo do
Homem” (Eliade, 1969, p. 17).

A historia das religides como disciplina hermenéutica devolve ao ser humano
a sua dimenséo planetaria. O ser humano € aqui um ser global e para tanto faz se
necessario o uso de uma hermenéutica dos fatos religiosos, que tenha em vista
esta dimenséo totalizante do ser humano. O método fenomenolégico-hermenéutico
€ a liga que permite conectar as dimensdes essenciais e estruturais do fendmeno

religioso e a historicidade desses fenébmenos.

1. 2. 3. O método fenomenoldgico-hermenéutico

A busca pelos sentidos e significados dos fatos religiosos, a partir da morfologia do
fendmeno religioso, criou condi¢cdes para que Eliade elaborasse uma hermenéutica

desses fatos religiosos.
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A hermenéutica de Mircea Eliade €, essencialmente, uma hermenéutica
voltada para a decifracdo dos sentidos e significados contidos nas expressfes do

sagrado, seja nos mitos, nos ritos ou nos simbolos. Para ele,

“a hermenéutica é a pesquisa pelo sentido, pela significacdo ou pelas
significacdes, que tal idéia ou tal fenbmeno religioso tiveram no decorrer dos
tempos [...] a hermenéutica é a descoberta do sentido cada vez mais

profundo dessas expressdes” (Eliade, 1987, p. 96).

Esta hermenéutica, enquanto método que busca pelos sentidos e
significados da experiéncia religiosa, esta diretamente vinculada a morfologia das
expressodes religiosas. Sem a morfologia, ndo é possivel uma fenomenologia e
muito menos uma hermenéutica dos documentos histéricos-religiosos.

Neste ponto o pensamento de Eliade € préximo a fenomenologia-
hermenéutica heideggeriana. Para Stein, “Heidegger assume a expressao
hermenéutica no sentido de ontologia da compreensédo” (Stein, 2001, p. 187).
“Hermenéutica ndo significa em ‘Ser e Tempo’, nem a teoria da arte de interpretar,
nem a propria interpretacdo, antes a tentativa de, primeiramente, determinar a
esséncia da interpretacao a partir do hermenéutico” (Stein apud Heidegger, 2001, p.
187). Esclarecendo a real dimenséo da hermenéutica no pensamento de Heidegger,

Stein afirma que,

“O hermenéutico €, justamente, o elemento ontolégico da compreensao,
enquanto ela radica na propria existencialidade da existéncia. O ser-ai €, em
si mesmo, hermenéutico, enquanto nele reside uma pré-compreensao,

fundamento de toda posterior hermenéutica. A compreensao € o modo de ser
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do ser-ai enquanto existéncia. A compreensdo é um existencial, € o
existencial fundamental, em que reside o préprio “ai”, a prépria abertura, o
proprio poder-ser do ser-ai. Assim, o ser-ai é, em si mesmo, hermenéutico,
enguanto ja sempre se movimenta numa compreensao de seu proprio ser’
(Stein, 2001, p. 187-188).

A compreensdo €, portanto, a partir desta perspectiva, um elemento
constituinte do Dasein ou, em outras palavras, ela € uma categoria existencial do
ser-ai. A compreensdo sendo um existencial, significa, entdo, que a possibilidade de
compreensao é dada aprioristicamente. Portanto, o ser que existe € um ser de

compreensao. Custodio Luis de Almeida observa que,

“‘devemos entender a compreensdo como uma estrutura prévia de qualquer
interpretacédo, isto €, sé interpretamos aquilo que nos atinge no mundo de
sentido no qual vivemos; entdo, podemos dizer que a compreensao € um
modo de ser do Dasein. Por isso, faz sentido a expressao: “Desde sempre
compreendemos”, porque a compreensao ontologica é imediata, ela s6 me
pertence enquanto condicdo da minha leitura dos fatos do mundo” (Almeida,
2002, p. 244).

Podemos dizer que Eliade caminha nesta mesma direcdo ao admitir que
“‘quando se aborda uma espiritualidade exdtica, compreende-se sobretudo aquilo
que se esté predestinado a compreender, por sua prépria vocacao, por sua propria
orientacao cultural e por aquela do momento histérico ao qual se pertence” (Eliade
apud, Guimaraes, 2000, p. 357).

Compreender o que se esta predestinado a compreender, por sua propria
vocacdo ou orientacdo cultural, significa partir do principio que aceita a existéncia

de um apriori estrutural, ou seja, de uma pré-compreensdo como pontua Gadamer.
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Giovanni Reale, ao analisar a hermenéutica de Gadamer, entende que “o intérprete
nao € tabula rasa. Ele se aproxima do texto com o seu Vorverstandnis, isto €, com a
sua pré-compreensdo, vale dizer com 0s seus prejuizos ou Voruteile”. (Reale &
Antiseri, 1991, p. 630). Com base neste aporte dado apriori, 0 intérprete ndo se
aproxima do texto (mitos, doutrinas, literaturas etc.,) de maneira ingénua, pois é
exatamente a pré-compreensao, ou memoria cultural, que péem em marcha todo
um processo interpretativo, que forma uma espécie de circulo da compreensédo em
linguagem heidggeriana, posteriormente chamado por Gadamer de circulo
hermenéutico.

A concepcéao do ser-ai como um ente de possibilidades e de abertura fornece
as bases epistémicas, que orientardo as pesquisas historico-religiosas de Mircea
Eliade. E absolutamente compreensivo a adocdo desta perspectiva por parte de do
historiador romeno, pois um dos principais pressupostos filoséficos de sua
hermenéutica, aquele que sustenta que o sagrado € uma categoria existencial,
possui uma relacdo muito proxima com o postulado heideggeriano da
compreensao como elemento estruturante do ser. Isto permite, entdo, a este ser,
que se compreende na imediaticidade de sua existéncia, compreender-se
igualmente em uma rela¢do com um outro como alteridade. E neste contexto que o
ser-ai se da como abertura. A abertura do ser-ai é condicdo imprescindivel para que
possamos nos aproximar de textos e estabelecer com estes relacées de natureza
dialogica.

A postura metodoldgica de Eliade €, sem duvida, uma postura pautada na
abertura oferecida pelo dialogo. E o didlogo o melhor caminho para se compreender

0 outro, pois, € no didlogo que a compreensao de fato acontece.
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“A abertura € uma marca ontologica do Dasein; como ser de possibilidade o
ente mundano esta aberto ao possivel. A abertura é a transcendéncia
inevitdvel. Nela o Dasein tem a possibilidade de estender-se, de ir ao
encontro do “outro”, de projetar-se e de compreender-se. Ser aberto €
imanéncia, porque ndo € uma escolha arbitraria, ndo € um ato de vontade
individual- o Dasein ndo escolhe entre a abertura e o fechamento- mas a
abertura é o seu modo de ser [...] a abertura possibilita a pergunta; por isso,
ela é a possibilidade do dialogo” (Almeida, 2001, p. 242).

Ao interrogar pelos sentidos e significados dos fatos religiosos das
“sociedades primitivas”, a hermenéutica eliadiana parte da adocdo de um principio
metodoldgico, que reconhece esses fendmenos como producdes do espirito.
Portanto cabe a hermenéutica estabelecer as condicbes para que o pesquisador
dessas matérias possa fazer as perguntas necessarias e indispensaveis para,
entdo, se iniciar uma relacdo dialdgica entre o intérprete e o texto. O texto é
compreendido aqui como alteridade. Quando Eliade faz a pergunta pelos sentidos
dos documentos religiosos das mais variadas tradi¢des, ele o faz através de uma
pergunta que indaga pelos sentidos e significados, dando, assim, inicio a um
processo de compreensao, que tem na hermenéutica a sua condi¢cdo necessaria. A
pergunta é a porta de entrada para que o dialogo se inicie. Porém, ndo é qualquer
pergunta que desencadeia o0 processo dialético. Uma pergunta desprovida de
sentido emudece o texto. Em Jodo 18,38 Pilatos pergunta a Jesus: “0 que é a
verdade?” Todavia, essa pergunta ndo comporta nenhum sentido, posto que o
didlogo se encerra exatamente depois que ela é proferida. Pilatos se retira e 0

didlogo é encerrado. Para que ocorra um verdadeiro didlogo é preciso que exista
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uma motivacdo que impulsione o intérprete em direcdo ao texto, no sentido de
guestiona-lo. Esta motivacdo tem como pano de fundo a pré-compreensao, ou seja,
€ em razao da pré-compreensdo que nos aproximamos de determinados temas e
nao de outros. Dificilmente alguém perguntaria pelo sentido de um texto se este nao
tivesse nenhum significado para ele, pois “s6 podemos interpretar aquilo que nos
atinge no mundo de sentido no qual vivemos” (Almeida, 2002, p. 244).

A hermenéutica dos textos religiosos em Mircea Eliade aponta para um
horizonte, no qual € possivel vislumbrar a presenca de uma ecumenicidade radical,
nao apenas formal, mas radical no sentido de que nos compreendemos ao
compreendermos o outro. O que Eliade persegue € um novo humanismo, pautado
na integralidade do ser humano.

A hermenéutica em Eliade é dialética e, por isso mesmo, necessita da
alteridade, seja dos mitos, dos simbolos ou toda e qualquer producdo espiritual,
independente de pertencerem aos povos aborigines ou ao mundo europeu cristao.
Além da dialética, um outro principio importante na hermenéutica de Eliade € o
conceito de irredutibilidade do sagrado. Ambos os principios sado fundamentais; um
porque garante a dialética e o outro porque reconhece a autonomia do sagrado.

Nas entrevistas que concedeu a Claude-Henri Rocquet, Eliade considera
como ponto importante para a compreensao do universo religioso das sociedades
“arcaicas” a rejeicdo da perspectiva segundo a qual é preciso desmistificar as

producdes religiosas e culturais dessas sociedades.

“Penso que a atitude de desmistificacdo € uma atitude de facilidade. Todos

0s homens arcaicos ou primitivos créem que a sua vila é o centro do mundo.
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Tomar esta crenca por ilusdo nao é dificil e ndo leva a nada. Ao mesmo
tempo, destruimos o fendbmeno devido a ndo observarmos sobre o plano que
€ seu. O importante, pelo contrario, € perguntarmos porque € que esses
homens acreditavam viver no centro do mundo. Se pretendo compreender tal
tribo, ndo é para desmistificar a sua mitologia, a sua teologia, 0s seus
costumes, a sua representacdo do mundo. Quero compreender a sua cultura
e, logo, porque é gque esses homens acreditam no que créem. E se
compreendo a razdo pela qual eles acreditam que a sua vida € o centro do
mundo, comeco a compreender a sua mitologia, a sua teologia, logo o seu
modo de existir no mundo” (Eliade, 1987, p. 101).

A proposta hermenéutica eliadiana é igualmente importante pelo seu estatuto
existencial, pois para Eliade € através da atividade hermenéutica que se apreende
0S eventos de sua propria existéncia e 0s seus possiveis significados. A
hermenéutica em Eliade ndo estd desvinculada da vida; ela ndo é simplesmente
uma técnica aplicada a textos; ela é sobretudo uma experiéncia que transforma a
consciéncia daquele que se propde a compreender as producodes religiosas do ser

humano. Neste sentido, Eliade afirma que a hermenéutica € uma atividade criativa.

“Em primeiro lugar, é para o proprio homem que ela é criativa. O esforco para
decifrar a revelacdo presente numa criacdo religiosa — rito, simbolo, mito,
figura divina... —, para Ilhe compreender a significacdo, a funcao, o fim, este
esfor¢co enriquece dum modo singular a consciéncia e a vida do investigador
[...]- A hermenéutica é criativa num segundo sentido: ela revela certos valores
gue nao eram evidentes sobre o plano da experiéncia imediata. Tomemos o
exemplo da arvore cosmica, na Indonésia, na Sibéria ou na Mesopotamia:
certos tragcos sdo comuns aos trés simbolismos, mas, evidentemente, este
parentesco ndo é sensivel ao mesopotamico, ao indonésio, ao siberiano. O

tabalho hermeneutico revela as significacdes latentes e o devir dos simbolos
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[...]. A hermenéutica é criativa num outro sentido ainda. O leitor que
compreende, por exemplo, o simbolismo da &rvore césmica — e sei que isto é
verdadeiro mesmo para pessoas que apenas se interessam ordinariamente
pela historia das religibes —, esse leitor sente mais que uma alegria
intelectual. Faz uma descoberta importante para a sua vida” (Eliade, 1987, p.
96-97).

A hermenéutica em Eliade, vista por esta perspectiva, € uma atividade
espiritual assim como a fenomenologia dos valores foi para Marx Scheler. O breve
comentario que Guimardes faz sobre o final do romance Forét Interdite, de Eliade,
ilustra claramente essa dimensé&o espiritual da hermenéutica eliadiana, na ocasiao
em que Stefan, personagem protagonista do romance, compreende o significado ou
mistério de Mme. Zissu. A partir daguele momento as coisas ficam claras para ele:
“deveria fazer alguma coisa — diz ele — deveria talvez rezar, dizer a alguém que me
aconteceu alguma coisa, que tudo quanto me aconteceu tinha um sentido, mas nao
sabia como buscé-lo, como entendé-lo. (...) Deveria dizer alguma coisa. Senhor,

seja feita a vossa vontade” (Eliade apud Guimaraes, 2000, p. 166).

1. 3. O Reencontro do Sagrado em Severino Croatto

Severino Croatto trabalha na mesma perspectiva de Mircea Eliade quando
promove a sua investigacdo do sagrado. Ele afirma que o lugar da hierofania esta,
na verdade, no proprio ser humano. Isso, porém, ndo quer dizer, que nao existam
objetos sacralizados, mas simplesmente que é na relacdo do homem com o objeto

gue ocorre 0 acontecimento hierofanico ou a experiéncia do transcendente.



Croatto ndo trouxe contribuicdes novas para este tema. Como fenomendlogo
da religido, ele apenas reatualiza os eixos tematicos que foram trabalhados pelos
tedricos da fenomenologia religiosa. Ele ndo inaugurou nenhum aspecto novo ou de
importancia relativa para a fenomenologia religiosa. Ainda assim, Croatto é
considerado um pesquisador importante neste campo de estudo pelo fato de
promover a discussdo académica do fenbmeno religioso a partir da perspectiva
fenomenoldgica, em ambito latino-americano.

Quando Croatto diz o0 que de fato vem a ser o sagrado, ele dispensa

atencao especial ao elemento relacional, pois, para ele,

‘o sagrado é essencialmente uma relacéo entre o sujeito (o ser humano) e
um termo (Deus), relacdo que se visualiza ou se mostra em um ambito (a
natureza, a histéria, as pessoas) ou em objetos, gestos, palavras etc. Sem
essa relacdo nada é sagrado” (Croatto, 2001 p. 61).

Todas as definicbes que Croatto elenca em seu livro As Linguagens da
Experiéncia Religiosa ja sdo conceitos incorporados ao arcabouco tedrico da
fenomenologia religiosa. Ele pensa o sagrado a partir do solo fenomenoldgico,
porém nao avangca com elementos novos para a discursao tedrica e metodolégica.
O grande mérito de Croatto € trazer para discursdo o tema do sagrado e a

importancia da fenomenologia no estudo da experiéncia religiosa.
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1.4. A Fenomenologia aplicada ao estudo da religiao

A fenomenologia da religido tem seus pressupostos filoséficos na
fenomenologia de Husserl, que foi o primeiro a falar e fundamentar o método
fenomenoldgico.

Para Thomas Ransom Giles,

“a fenomenologia sera uma ciéncia em contato direto com o ser absoluto das
coisas. Todavia, ja que o absoluto s6 pode ser o essencial da coisa tal como
se apresenta na sua realidade, toda orientacdo da fenomenologia consistira

em dirigir o conhecimento para o essencial’ (Giles, 1989, p. 57).

Piazza admite que, para Husserl, o fundamento das idé€ias primeiras,

“‘esta em nossa consciéncia, pois n0s a descobrimos segundo a “intencéo”
com gue olhamos as coisas. Mas o proprio fato de descobrirmos tais “idéias”
concretizadas nas coisas, revela que as coisas sdo, na sua realidade
concreta, portadoras de “significado”, revela igualmente que elas possuem
uma dimensao “transcendente”, pois, 0 “significado” como tal transcende a

simples concretitude das coisas” [...] (Piazza, 1976, p. 192).

A fenomenologia, como método oriundo da filosofia, tem a sua justificativa
epistemoldgica ao reconhecer como objeto de sua investigacdo o fenbmeno, ou a
forma como o objeto se mostra. O fenbmeno, seja qual for a sua natureza, fisica,
social, linglistica, constitui, portanto, o campo de investigacdo da fenomenologia. A

7

fenomenologia ndo € um método exclusivo ao uso da filosofia; outras ciéncias



recorrem ao meétodo fenomenoldgico para compreenderem 0sS seus objetos de
investigacao.

Com a fenomenologia da religido acontece o mesmo que Giles preconiza,
pois esta tem como fundamento, pelo menos parcialmente, 0 mesmo principio
metodico elaborado pelo filosofo Edmund Husserl. Husserl desenvolveu o método
fenomenoldgico, porém, ele ndo o aplicou a investigacdo do fenémeno religioso.
Acenou, entretanto, por diversas vezes a esse respeito em suas correspondéncias
com Rudolf Otto e Erich Przywara. Nestas ocasioes, Husserl teceu algumas
consideracdes a respeito da fenomenologia religiosa, todavia, nhdo existe, no escopo
de sua obra, um minimo de sistematizacdo a respeito deste tema. “Na opinido de
Husserl a pesquisa de Otto é destinada em todo o caso a ficar como uma pedra
fundamental ndo apenas no ambito da filosofia, mas também naquele da
fenomenologia da religido” (Bello, 1998, p. 106).

O trabalho de Otto é pioneiro neste tipo de investigacdo, porém, quem
primeiro fez uso deste método de maneira sistematica, aplicado ao fenémeno
religioso, foi o holandés Gerardus van der Leeuw, que escreveu um livro chamado
Phaenomenologie der Religion (Fenomenologia da Religido- 1933). Antes dele,
porém, esta expressao havia sido utilizada por um outro holandés, chamado P.D.
Chantepie de la Saussaye, a partir do ano de 1878, quando publicou um Manual de
historia das religides. O ideal da fenomenologia religiosa mirado por Chantepie
ainda ndo havia se desvinculado por completo ou parcialmente das pretensdes
comparatistas do periodo iluminista. Porém, o trabalho de Chantepie serve como
indicativo ou um ponto de partida para a fenomenologia religiosa, e isto acontece

aproximadamente cinqlienta anos apos a publicacdo do seu Manual, quando, em
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1933, van der Leeuw torna publico o seu livro sobre a fenomenologia religiosa.
“‘Enquanto a primeira era filha do positivismo evolucionista que predominava na
segunda metade do século XIX, a outra sera filha da reacdo ao positivismo”
(Filoramo & Prandi, 2003, p. 29).

A fenomenologia religiosa inaugurada por van der Leeuw parte da
fenomenologia filosofica de Husserl e também € influenciada, em certa medida, por
um outro grande filosofo alemé&o, W. Dilthey. De Husserl, ele adota o principio da
necessidade de se analisar o fendbmeno em sua estrutura essencial. Ja de Dilthey
incorpora a concepcdo de que o importante para compreender determinado
fendbmeno é experiencia-lo, ou seja, vivé-lo, passar pela experiéncia, para s6 entédo
entender como um outro ser humano vivencia essa mesma experiéncia.

Para Angela Bello, a adocio por Leeuw do postulado diltheyliano é
compreensivo posto que existia uma tendéncia predominante no pensamento
ocidental do século XIX de ser marcado fortemente pelo ateismo e pelo sentimento
de irreligiosidade. Ao adotar esta postura investigativa, Leeuw, de alguma maneira,
desqualifica as concepc¢des que desvalorizam a experiéncia religiosa. Isto significa
gue se nao se é capaz de aceitar o fenbmeno religioso como sendo um aspecto
importante da vida humana, conseqientemente, ndo se pode estudar este
fendbmeno, pois dificilmente um pesquisador que fosse critico da religido iria se
sujeitar a vivenciar uma experiéncia religiosa, ainda que isto fosse condicao
imprescindivel para compreender o fenémeno.

Bello entende que a partir da “proposta de van der Leeuw € possivel abordar

duas questdes cruciais: primeira, provar que a experiéncia religiosa precisa ter uma
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estrutura essencial permanente [...] segunda questdo, que tal experiéncia é
constitutiva do ser humano” (Bello, 1998, p. 110).

A fenomenologia da religido s6 faz sentido por que reconhece no fato
religioso um acontecimento fenoménico, condicdo necessaria para se edificar uma
fenomenologia religiosa. A existéncia do fendmeno é a condicdo primeira e
fundamental para qualquer tipo de fenomenologia. O “fendmeno €, pois, a realidade
gue captamos nas coisas por meio da consciéncia. Para a fenomenologia religiosa,
a realidade é a religidao” (Piazza apud, Simdes, 1998, p. 22). Goto, nessa mesma
postura de analise, entende o fendmeno religioso como sendo algo especificamente

humano, portanto, constituinte do ser do homem. Para ele,

“a religiosidade se tornou, entdo, uma condicdo humana desde o momento
em que a humanidade entrou em contato com esta dimens&o na busca de
um sentido supramundano ou sobrenatural para a sua existéncia. Podemos
afirmar que todos os homens possuem essa manifestacdo do religioso,
porém nao afetando a todos da mesma maneira € nem na mesma
intensidade. Assim o fendmeno religioso € um auténtico fenbmeno do
homem, que se radica como condicdo humana, chegando assim a ser uma

das “naturezas” da humanidade” (Goto, 2004, p. 60)

Segundo Waldomiro Piazza, fenomenologia religiosa é “o estudo sisteméatico
do fato religioso nas suas manifestacbes e expressdes sensiveis, ou seja, como
comportamento humano, com a finalidade de apreender o seu significado profundo”
(Piazza, 1983, p. 18).

Dentro dessa mesma perspectiva, Goto, diz que “a fenomenologia da religido

tem como objeto o estudo do fendmeno religioso [...] buscando compreender o
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significado profundo da religiosidade numa hermenéutica ontoldgico-existencial
(n&o so6 da especulacéao racional) e tendo como principal recurso a reducéo eidética”
(Goto, 2004, p. 59).

A busca pelo significado profundo do fato religioso supde a existéncia do
sentido e significados expressos destas experiéncias. O método fenomenoldgico,
aplicado a analise do fato religioso, visa, para alcancar seu intento, promover a
reducdo fenomenoldgica, pois somente a partir deste procedimento € possivel
captar as estruturas simbdlicas universais do fenémeno religioso, ou seja, “voltar as
coisas mesmas” da fenomenologia de Husserl.

O fato religioso é a porta de entrada para o fenomendlogo, porém, este nao
esta interessado simplesmente em descrever ou classificar detalhadamente a
tipologia dos fatos religiosos. A preocupacao fundamental do fenomendlogo das
religides é pelo sentido existencial destes fatos religiosos para o ser humano que
vivenciou ou vivencia determinada experiéncia religiosa.

O fenomendlogo, de acordo com Croatto, “deve, portanto, transitar
cuidadosamente entre dois obstaculos ou pistas falsas: ndo generalizar a partir da
especificidade de sentido de seu objeto de compreenséao, nem ficar no fenébmeno na
sua exterioridade sem aprofundar-se na sua intencdo originaria e atual” (Croatto,
2001, p.27).

A fenomenologia da religido esta preocupada, desta maneira,
essencialmente, em desvelar as estruturas invariantes do fenémeno religioso e
seus significados. Para empreender essa tarefa, o fenomendlogo das religides
Mircea Eliade faz uso do método morfologico-sincrénico, ndo dispensando, todavia,

0 uso da perspectiva histérico-diacrénica.
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O eixo morfolégico-sincrénico preocupa-se basicamente em captar a
esséncia e os significados dos fatos religiosos, enquanto o eixo hstoérico-diacrénico
centra o seu foco na recuperacdo da perspectiva historico-cronoldgica. De um lado,
temos como preocupacdo principal a andlise das estruturas invariantes e de seus
significados profundos para o homo religiosus; do outro lado, a atencéo direciona-se
principalmente para a dimenséo historica do fato religioso e as variaveis contextuais
gue sdo as testemunhas dos acontecimentos religiosos, a0 mesmo tempo que
também influenciam este acontecimento, pois, ndo é possivel pensar o fenémeno
religioso fora da histéria. Todo acontecimento religioso €, paradoxalmente falando,
um evento histérico. Nao existe um fato religioso puro, ele sempre ocorre em um
determinado contexto historico, contexto este portador de uma infinidade de
variaveis que o constituem.

Um principio fundamental presente na fenomenologia religiosa,
principalmente a partir de Mircea Eliade, que empreende uma verdadeira virada
epistemoldgica no estudo da religido, € o principio da irredutibilidade do fenémeno
religioso. As bases que possibilitaram essa virada encontram-se ja presente no
pensamento de W. Dilthey que, através de sua filosofia, buscou conferir autonomia
as ciéncias do espirito, fazendo a separacao entre ciéncias do espirito e ciéncias da
natureza. A partir desta abertura efetuada por Dilthey, Rudolf Otto e van der Leeuw
situardo as suas analises do sagrado. Mircea Eliade parte deste solo
epistemoldgico, mas ndo se limita a ele, pois, para ele, o fenémeno religioso é
irredutivel em si mesmo, enquanto Otto e van der Leeuw compreendem a
autonomia do sagrado como um elemento condicionado a autonomia das ciéncias

do espirito.
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O principio da irredutibilidade do fenémeno religioso confere dignidade a
este campo de estudo que desde muito tempo tem se constituido como simples
apéndice de outras ciéncias, como a sociologia, a histoéria, a psicologia, a economia,
etc. Aceitar este principio € superar as posicdes poisitivistico-naturalistas e
historicistas, assim como também esta implicito nesta tomada de decisdo o
abandono da busca da origem da religido, problema enfrentado pelos teoricos

evolucionistas e positivistas. Eliade, na defesa deste postulado, diz:

“Para o sociblogo, a religido é antes de tudo um fato social, para alguns
sociblogos ela é vista como o fato social por exceléncia. Para um historiador,
a religido € um fato histérico, e para o psicélogo, um fato psiquico. Tudo isso
€ verdade: pois ndo ha fato humano que ndo seja ao mesmo tempo fato
social, psiquico, histérico (e por suposto também linglistico, econbémico,
bioldgico, sexual, etc.). Mas trata-se de surpreender justamente 0 que um
fato religioso nos mostra enquanto fato religioso. [...] E a escala que cria o
fendbmeno, observava um fisico francés. Neste caso a unica dificuldade mais
grave era de por-se de acordo sobre que escala escolher. Depois de quase
um século experimentaram-se varias: linguistica, econémica, socioldgica,
fisioldgica, psiquiatrica e, mesmo, erotica. Por que ndo tentar, por uma vez, a
escala religiosa propriamente dita? Isto €, em outros termos, por que nao
fazer a fenomenologia da religido”? (Eliade apud Guimarédes, 2000, p. 355-
356).

O principio que afirma que é a escala que cria o fendbmeno confirma que o
fendmeno religioso pode ser acessado por diversas escalas conceituais e que estas
escalas vao produzir, por sua vez, um discurso especifico em relacdo ao fendémeno

analisado. Se o pesquisador analisa o fendmeno religioso a partir da escala
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sociologica, ele vai compreendé-lo como um fato social; da mesma forma, o
historiador das religibes tende a entender as religibes como puros fatos histéricos.
Por isso podemos recorrer a fenomenologia da religido, que, para Tommy Akira
Goto, “configura-se como uma disciplina autbnoma, um método peculiar de
abordagem ampla no estudo das diversas culturas religiosas” (Goto, 2004, p. 56).

Mircea Eliade nos indaga por que nao utilizamos uma escala religiosa
propriamente dita, pois, se assim o fizéssemos estariamos em condi¢cdes de
compreendermos o fenbmeno religioso dentro de sua propria dimensdo. A
fenomenologia da religido € o método por exceléncia que permite esse acesso ao
fendmeno religioso sem cair no erro de fazer reducionismo metodolégico. “Resta a
pesquisa fenomenoldgica, que estuda a religido a partir de seu elemento basico, o0
fendbmeno religioso tal como se manifesta no comportamento humano” (Piazza,
1983, p. 44-45). Para Croatto, “tal comportamento manifesta-se em seus simbolos,
mitos e ritos, que tém relacdo concreta e histérica, mas enquanto relacionada com
acontecimentos originarios e instauradores” (Croatto, 2001, p.57).

A fenomenologia religiosa tem, portanto, a tarefa de, a partir dos dados
oferecidos pela sociologia da religido, pela histéria das religides, pela linguistica,
compreender sentidos e significados profundos das expressfes religiosas,
recusando para tanto as analises normatizadoras da teologia ou do discurso
doutrinario ou ortodoxo da religido institucionalizada. A fenomenologia esta
preocupada em estudar os fatos religiosos em si mesmos, ou seja, a sua
intencionalidade, a sua esséncia. Simdes Jorge acredita que “ao trabalhar

subsidiada pela historia, sociologia, psicologia, filosofia etc., a fenomenologia
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religiosa, visa uma melhor compreensdo do fato religioso e a mais profunda
apreenséo do seu significado altimo” (Simdes, 1998, p. 18).

A preocupacdo de Mircea Eliade é construir um instrumento conceitual, a
partir do qual seja possivel referir-se ao fenbmeno religioso dentro do seu préprio
plano de referéncia. Para isso, Eliade adota o principio da dialética do sagrado
como condicdo necessaria para que o fendmeno religioso possa ser compreendido
em seu proprio campo metodologico. O conceito de dialética do sagrado € de
importancia fundamental por que é essa dialética que “constitui uma estrutura
invariante, que sustenta e rege toda e qualquer hierofania, e confere ao fenébmeno
religioso o seu carater irredutivel em relacdo a qualquer outro tipo de fendmeno
nao-religioso” (Guimaraes, 2000, p. 562).

A fenomenologia em Eliade distancia-se da fenomenologia transcendental de
Husserl e se torna mais proxima da fenomenologia de M. Heidegger. Esse marco
conceitual € importante, pois € a partir desta nova perspectiva que iremos abordar o

discurso mitico e as conexdes que este estabelece com o fendmeno religioso.

1.5. Resumo e Perspectivas

Comecamos 0 nosso estudo efetuando uma analise do sagrado e da
experiéncia religiosa em tedricos como Rudolf Otto, Mircea Eliade e Severino
Croatto.

Rudolf Otto centraliza a sua a andlise do sagrado em torno dos elementos

constituintes da experiéncia do sagrado, ou seja, 0s elementos ndo-racionais e
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racionais que compdem esta categoria e a experiéncia resultante do contato do ser
humano com essa dimenséo do mistério.

Em Mircea Eliade encontramos um autor preocupado em destacar a
importancia da sagrado para o ser humano, classificando essa categoria como
ontolégica e existencial. Eliade parte do método fenomenoldgico-hermenéutico e
procura assegurar ao sagrado uma dimenséo privilegiada para a compreenséo do
fenbmeno humano.

Severino Croatto, por sua vez, retoma, em um contexto latino-americano, a
perspectiva da fenomenologia da religido e amplia a discussdo em torno de um
estudo fenomenolégico da religido em nosso continente.

Esperamos, no capitulo seguinte, estabelecer uma relacdo entre a
experiéncia hierofanica do sagrado e suas possiveis conexdes com o discurso
fundamentado nas narrativas miticas. Buscaremos demonstrar se sagrado e mito
participam do mesmo estatuto ontologico e, em caso afirmativo em que medida

podemos falar do mito como uma expressao do sagrado.
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CAPITULO Il

O MITO NA HISTORIA DO PENSAMENTO OCIDENTAL

2.1. Mito e Logos na Grécia antiga

O mito tem sido objeto de varias mudancas semanticas no decorrer de sua
trajetoria histérica, tanto nas analises efetuadas pelo pensamento teolégico como
nas reflexdes empreendida pela filosofia. Se voltarmos o nossa atencédo para o0s
gregos, perceberemos que a sociedade grega, tem uma mitologia expressiva e
amplamente conhecida do Ocidente. O mito, desde esta época, era objeto de
disputa e contradicdes. O mito deixou de ser hegemaonico, processo esse que teve o
seu nascedouro na Grécia antiga e consequentemente o0 seu posterior
aprofundamento, com o advento da racionalidade na filosofia ocidental que teve a
Grécia como berco.

O mito é o espaco por exceléncia das contradicdes e das ambiguidades. O
filésofo grego Xendfanes (cerca de 565-470 a.C) foi o primeiro a criticar e rejeitar o
mito. Desde a época de Xendfanes, o mito, na Grécia, vai gradativamente perdendo
espaco para uma outra forma de compreensao e explicacdo da realidade e do ser

humano. Essa outra maneira de compreender o mundo e que avanca a medida que



o mito perde prestigio, € o0 pensamento estruturado a partir do logos.
Compreendemos, entretanto, que esse processo se da efetivamente em uma
dimensado conceitual, pois do ponto de vista histérico o racionalismo jénico nao
afetou, de modo decisivo, as crencas populares. Existe, entdo, na Grécia antiga,
uma polaridade entre o discurso estruturado a partir do mythos e o discurso
incipiente que tem no logos o seu foco de estruturacéo. A Grécia que viu florescer o
mito na sua forma mais exuberante, também assistiu o declinio e a queda do seu
grandioso sistema mitolégico.

“A ascensdo do racionalismo jonico coincide com uma critica cada vez mais
corrosiva da mitologia “classica”, tal qual € expressa nas obras de Homero e
Hesiodo. Se em todas as linguas européias o vocabulo “mito” denota uma “ficcdo” é
porque 0s gregos o proclamaram ha vinte e cinco séculos” (Eliade, 2000 A, p. 130).

Jean-Pierre Vernant, ao falar da origem da filosofia, mostra que:

“[...] se o advento da filosofia, na Grécia, marca o declinio do pensamento
mitico e o comeco de um saber de tipo racional, pode-se fixar a data e o
lugar de nascimento da razdo grega, estabelecer seu estado civil. E no
principio do século VI, na Mileto jonica, que homens como Tales,
Anaximandro, Anaximenes inauguram um novo modo de reflexdo
concernente a natureza que tomam por objeto de uma investigacdo
sistematica e desinteressada, de uma histéria, da qual apresentam um
quadro de conjunto, uma theoria. Da origem do mundo, de sua composicéo,
de sua ordem, dos fendmenos meteorologicos, propdem explicacdes livres
de toda a imaginaria dramatica das teogonias e cosmogonias antigas: as
grandes figuras das Poténcias primordiais ja se extinguiram; nada de agentes
sobrenaturais cujas aventuras, lutas, facanhas formavam a trama dos mitos

de génese que narravam o aparecimento do mundo e a instituicdo da ordem;
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nem mesmo a alusdo aos deuses que a religido oficial associava, nas

crencas e no culto, as forgas da natureza” (Vernant, 1998, p. 81).

O racionalismo da filosofia grega deixa marcas definitivas nas interpretacdes
que se desenvolverdo posteriormente na cultura ocidental acerca do mito. Eliade
afirma que “queira-se ou nao, qualquer tentativa de interpretacdo do mito grego, ao
menos no interior de uma cultura de tipo ocidental, € sempre até certo ponto
condicionada pela critica dos racionalistas gregos” (Eliade, 2000 A, p. 130).

A critica dos racionalistas gregos ao mito é dirigida especialmente ao
pantedo mitolégico e a teogonia sistematizados por Homero e Hesiodo. Essas duas
sistematizacdes da mitologia grega, que constitui a chamada mitologia classica, e
gue nao representa a mitologia grega na sua totalidade, foram duramente criticadas
por diversos filosofos gregos como Tales de Mileto que isolou os deuses em certas
regibes césmicas, Anaximandro que concebeu um Universo sem deuses e sem
mitos, Xendfanes, que foi o mais duro critico do antropomorfismo dos deuses
homéricos e hesiodicos e posteriormente pelo judeu-cristianismo. Um dos principais
aspectos pontuados pela critica racionalista refere-se, principalmente, ao
antropomorfismo que caracterizava os deuses tanto do pantedo homérico como da
teogonia de Hesiodo. Varios aspectos sao considerados ao se desqualificar esses
sistemas mitolégicos, a partir da critica fundada no antropomorfismo, como por
exemplo a natureza vingativa e invejosa dos deuses e 0s atos por estes praticados
como o roubo, o adultério, as trapacas e outros. Para Xenéfanes, “Homero e

7

Hesiodo atribuiram aos deuses tudo quanto entre os homens € vergonhoso e
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censuravel, roubos, adultérios e mentiras reciprocas” (Xenéfanes apud Kirk &
Raven, 1983, p. 173).

Mesmo passando por um processo critico duramente erosivo, a mitologia de
Homero e Hesiodo ndo deixou de exercer uma influéncia na cultura helenistica,
principalmente através das elites da época. Na cultura poés-classica, a mitologia
passa por um processo de reinterpretagdo ancorado em duas concepgfes ou
perspectivas diferentes, ou seja, o alegorismo e o evemerismo (Eliade, 2000 A, p.
135-6).

A interpretacdo alegdrica dos mitos estava preocupada em encontrar
significados ocultos ou subentendidos, podendo o0s deuses representar
alegoricamente aspectos das faculdades humanas assim como elementos da
realidade natural. Teagenes de Régio, no século VI, foi o primeiro a realizar uma
exegese alegorica sobre os mitos de Homero. Na verdade, o interesse de Teagenes
era defender o pantedo homeérico das criticas que lhes eram feitas por Xenoéfanes.
Este filosofo estava decidido a apagar da memoéria da cidade as lembrancas das
velhas histdrias. Os recitadores de Homero saem em defesa de suas historias,
dando inicio a uma hermenéutica dos mitos, fundada nos textos escritos de
Homero. A disputa entre os recitadores de Homero e os criticos das velhas historias
principia toda uma tradicdo interpretativa do mito. Teagenes quer salvar os mitos
homeéricos das ferozes criticas de Xenodfanes, mas, para fazé-lo, ele precisa dizer
gue os mitos guardam uma verdade escondida, que precisa ser desvelada pelo
intérprete dos textos. Cabe ao intérprete dos mitos desvelar o sentido segundo que

esta subentendido nos textos miticos e torna-lo claro para uma analise racional.
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“Assim 0 mito se vé purificado dos absurdos, da inverosimilhancas ou das
imoralidades que faziam o escéndalo da razdo, mas ao preco de uma
rendncia ao que é em si mesmo, ao se recusarem a tomé-lo literalmente e
fazendo-lhe dizer coisa totalmente diferente do que pretende contar. Esse
tipo de hermenéutica encontrard no estoicismo e no neoplatonismo sua

expressao espetacular” (Vernant, 1992, p. 187).

O evemerismo, por outro lado, acreditava que os deuses da mitologia
classica eram representacfes de personagens histéricos, como antigos reis
divinizados. A perspectiva adotada pelo evemerismo era de buscar a identificacao
histérica para os deuses presentes no pantedo de Homero e na Teogonia de
Hesiodo. Evemero no século 11l a.C publicou um livro chamado de Histéria Sacra
(Hicra anagraphe). Neste livro “Evemero acreditava haver descoberto a origem dos
deuses: estes eram antigos reis divinizados [...] Esses deuses tinham agora uma
“realidade”: realidade de ordem histérica (mais exatamente, pré-histérica) seus
mitos representavam a reminiscéncia confusa, ou transfigurada pela imaginagéo,
dos gestos dos reis primitivos” (Eliade, 2000 A, p. 136).

Paul Veyne compreende que a disputa na Grécia em torno do mito girara em

torno de duas perspectivas, ou seja,

“duas escolas, pois: a critica das lendas pelos historiadores e a interpretacao
alegdrica das lendas pela maior parte dos filosofos, entre os quais 0s
Estdicos; € daqui que saira a exegese alegorica da Biblia, destinada a quinze

séculos de triunfo” (Veyne, 1987, p. 79).

48



Para Eliade, o alegorismo e o evemerismo sdo tentativas de salvar a
mitologia grega classica, porém, € dentro do préprio racionalismo que se processa

essa revaloriza¢do da mitologia classica. Eliade expressa isso ao afirmar que,

“gracas ao alegorismo e ao evemerismo, gracas sobretudo ao fato de toda a
literatura e todas as artes plasticas se terem desenvolvido em torno dos
mitos divinos e herdicos, os deuses e herdis gregos nao ficaram relegados
ao esquecimento ap6s o longo processo de desmistificagcdo, nem apos o
triunfo do cristianismo” (Eliade, 2000 A, p. 136).

O evemerismo, 0 alegorismo e as artes desempenharam certamente um
importante papel na perpetuacdo da mitologia classica, porém nao conseguiram
estancar o processo de dessacralizacdo, efetuado principalmente pelo cristianismo.

Hesiodo e Homero foram os sistematizadores da mitologia grega. Foram eles
que transformaram os mitos gregos em documentos escritos e gracas a eles o
mundo ocidental teve a oportunidade de presenciar a verdadeira odisséia do mito
grego. Mas o que eles transcreveram nao representa, ainda assim, 0s mitos gregos
em sua totalidade, até porque do século Xll ao século VIl a.C, a civilizacdo grega
era predominantemente dominada pela cultura oral e isso implica que a cultura
arcaica da Grécia antiga era muito rica em mitos. As sistematizacdes empreendidas
por Hesiodo e Homero representam apenas uma pequena parcela dos mitos
gregos.

Podemos dizer que Homero e Hesiodo iniciaram o0 processo de
desmistificacdo e secularizacdo do mito ao transformar os mitos em textos literarios,

pois € a partir do texto que o mito sobrevive, embora totalmente desvinculado do

49



contexto da religiosidade grega. “Conhecemos o0s mitos como “documentos”
literarios e artisticos e ndo como fontes, ou expressdes, de uma experiéncia
religiosa vinculada a um rito” (Eliade, 2000 A, p. 138). A alegorizacdo e a
evemerizacdo da mitologia classica permitiram que o0s mitos sobrevivessem na
cultura européia cristd, porém comprometidos e esvaziados de sua vitalidade
religiosa, o que nao lhes permitiam apresentarem qualquer tipo de resisténcia ao
avanco do cristianismo. “Quem quiser tentar uma compreensao imediata dos mitos
antigos precisa ser capaz de transportar-se ao ambiente em que viveu e pensou 0
homem pré-histérico” (Otto apud Patai, 1972, p. 42). O mito se tornou um produto
basicamente cultural e por essa razao conseguiu sobreviver no mundo ocidental, ja

gue nao representava nenhum perigo para o cristianismo.

“Gracas a cultura, um universo religioso dessacralizado e uma mitologia
desmistificada formaram e nutriram a civilizagéo ocidental, a Unica civilizagédo
que conseguiu tornar-se exemplar. Temos ai mais que um triunfo do logos
sobre o mythos. E a vitdria do livro sobre a tradicdo oral, do documento —
sobretudo do documento escrito — sobre uma experiéncia vivida que sé

dispunha de meios de expressao pré-litrararios” (Eliade, 2000 A, p. 137).

George Gusdorf, ao analisar o processo de transicdo do pensamento mitico
para 0 pensamento racional, o compreende como o resultado de transformacdes
subjacentes que se processaram na propria estrutura do ser do homem. Para ele a
conquista da escrita foi um avanc¢o importante, todavia, ela ndo foi determinante,
posto que a variavel condicionante desta mudanca pode ser identificada na

mutacdo ocorrida no proprio ser humano, ou seja, na superacdo de uma ontologia
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fundada nas expressdes miticas por uma racionalidade, ou em outras palavras, por
um saber filosofico. Essa mutacdo provoca uma ruptura entre o ser humano das
sociedades primitivas, que viviam sob a égide do mito e o ser humano das
sociedades que se reconhecem como histéricas. O surgimento da histéria, de
acordo com essa concepcao, € o grande divisor de 4guas, a fronteira entre 0 mito e
a razao. Gusdorf partindo desse posicionamento defende que: “O advento da
histéria €, pois, solidario com a aparicdo da razdo. Ora, a razédo retoma o papel
estabilizador do mito; sucede-o enquanto principio de identificacdo. A historia, por
sua parte sustentada por constantes racionais, assume a tarefa de tornar inteligivel
o mundo do devir’ (Gusdorf, 1980, p. 109).

O advento da historicidade do ser humano é concomitante a outros dois
processos igualmente importantes, ou seja, a universalidade e a individualidade,
situacOes essas alheiam ao pensamento dos primitivos. Para Gusdorf o “sentido do
universal e sentido do individual libertam-se em forma solidaria quando se
desagrega o pensamento mitico” (Gusdorf, 1980, p. 124).

O principio da universalidade pode ser percebido por exemplo no
universalismo politico com a formacdo dos impérios, que pde fim aos
particularismos locais e também na descoberta de leis que evidentemente estdo
relacionadas ao universal, pois diz respeito aos fenbmenos que S&0 universais
como as leis da astrobiologia. “A astrobiologia introduz um pensamento de escala
cosmica. Ela articula as aparéncias para melhor unifica-las, ela sistematiza as
ligacbes demasiadamente frouxas da participacdo e da pertinéncia pela idéia de

uma regulacao impessoal e inteligivel” (Gusdorf, 1980, p. 131).
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O principio da individualidade corresponde a descoberta da personalidade. O
surgimento da personalidade s6 foi possivel gracas a reconfiguracdo da ontologia
gue sai da esfera das representacdes miticas e exteriores aos sujeitos e passa a se
configurar como ontologia da consciéncia refletida. O pensar refletido tem como
locus de ocorréncia a consciéncia e por esse motivo precisa necessariamente voltar

para si mesmo. E como no dizer socratico “Conheca-te a ti mesmo”. “No individuo, e

nao mais na comunidade, é que se pronuncia a verdade” (Gusdorf, 1980, p. 146).

2.2. Do Oral ao Escrito

A ascensdo do logos em detrimento do mythos estd vinculada a alguns
processos continuos de rupturas estruturais. A passagem da tradi¢cdo oral para uma
tradicdo escritualistica representou na Grécia antiga um acontecimento
imprescindivel para que o logos emergisse com forca na cultura grega. A superagao
da tradicdo oral, entre os intelectuais, criou as condigdes de possibilidade para que
um discurso racional viesse a tona e se estabelecesse como lugar da verdade. A
energia, antes utilizada com a memorizagdo, é liberada através da escrita, para
realizar novas incursdes, favorecendo dessa forma, o fortalecimento de um novo
modo de compreender o mundo, ou seja, 0 pensamento conceitual e racional.

Enquanto as narrativas miticas encontravam sua forca na palavra
pronunciada, ou na palavra falada, o discurso racional, por sua vez, se sustenta na
palavra escrita. O advento da escrita € um acontecimento importante para o
discurso racional, pois a escrita reordena a propria estrutura do pensar. O

pensamento, depois da escrita, na Grécia, € de outra natureza. Para Havelock o
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surgimento do alfabeto grego representou mudancas de ordem qualitativa na
prépria estrutura do pensamento, pois para ele “[...] a referida mudanca tornou-se o
meio de introduzir um novo estado mental — a mente alfabética, se me é permitida a
expressao” (Havelock, 1996, p. 15-6).

O surgimento da filosofia em solo grego ndo foi obra do acaso, e muito
menos um milagre, esta ao contrario vinculado a conquista de um alfabeto aliada a
outras condi¢des sécio-politicas, como por exemplo, o surgimento da polis. Pierre
Vernant mostra que o uso do alfabeto permitiu ndo somente o surgimento de outros
modos de discursos diferente daqueles pertencentes a tradicdo oral, mas
principalmente e fundamentalmente se caracterizam por se apresentar como uma

nova forma de pensar. Neste sentido ele afirma:

“a redacao em prosa — tratados médicos, narrativas historicas, discursos de
oradores em defesa de uma causa, dissertacdes de filésofos — ndo constitui
somente, em relacdo a tradicdo oral e as criagcdes poéticas, um outro modo
de expressdo, e sim uma nova forma de pensamento. A organizacdo do
discurso escrito é paralela a uma analise mais cerrada, um ordenamento

mais estrito da matéria conceitual” (Vernant, 1992, p. 173).

Na presenca do texto, o leitor pode fazer uma leitura distanciada, mais
exigente e critica. Isso ndo é possivel, todavia, quando se esta na condicdo de
ouvinte, o que € natural em sociedades que ndo desenvolveram a escrita. Nestas
sociedades gozam de grande prestigio as palavras pronunciadas, ou seja, todo
discurso proveniente da oralidade, que normalmente, estdo revestidas de uma
musicalidade sedutora e embriagante. E por meio da palavra pronunciada que o

maravilhoso e fabuloso acontece de maneira mais vigorosa, ou em outras palavras,
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€ na tradicdo oral que os temas da mitologia encontra a sua primeira forma de
expressdo. As narrativas miticas encontram ai a sua expressividade em seu mais
alto vigor.

Ao contrario, da palavra pronunciada da tradicdo oral, a escrita, mantém
uma serenidade austera e rigorosa. Ela exorciza o maravilhoso e o fabuloso, pois

ela quer ser sobria e demonstrativa.

“O logos renunciando voluntariamente ao dramatico e ao maravilhoso, o
logos situa a sua acao sobre o espirito num nivel diferente do da operagéo
mimética (mimésis) e da participacdo emocional (simpatheia). Ele se propbe
estabelecer o verdadeiro apos investigacdo escrupulosa e de denuncia-lo
segundo um modo de exposicdo que, pelo menos de direito s6 apela para a

inteligéncia critica do leitor” (Vernant, 1992, p. 175)

Diferentemente da tradicdo oral, que € controlada por um pequeno grupo de
pessoas privilegiadas pelo dom da palavra, a escrita pertence a todos e € levada
para a praca publica. Isso nao significa, entretanto, que todos dominem a escrita. As
leis por exemplo sédo fixadas nas pracas publicas independentemente de saberem
ler aqueles que freqlentam a praca. A escrita € da ordem do comum e do cotidiano.

O alfabeto grego néo foi uma conquista abrupta e tampouco se popularizou
em tempo recorde, ao contrario, a sua primeira ocorréncia data do ano 700 a.C.
entretanto, uma pequena parcela da populacdo grega, os intelectuais, s6 se
tornaram letrados no ano de 550 a.C. como afirma Havelock; “mas a suposicédo de
gue a Grécia era plenamente letrada antes de 550 a.C. (ou de fato antes de 430

a.C.) parece nao ter fundamento” (Havelock, 1996, p. 182).



2.3. A Oralidade em Herédoto e Tucidides

Podemos perceber que com a superacdo gradativa da tradicdo oral pela
escrita, esse processo ocorre principalmente entre os intelectuais, o logos suplanta
o mythos e se estabelece como a maneira “correta” de falar sobre as coisas. O
historiador grego Tucidides exemplifica muito bem o uso de um discurso racional no

campo da historiografia.

“Para o ouvinte, a auséncia do maravilhoso nos fatos relatados parecera
sem duvidas diminuir seu encanto; mas se se quiser ver claro nos
acontecimentos passados e naqueles que, no futuro, em virtude de seu
carater humano, apresentardo semelhancas ou analogias, que se julgue
entdo Uteis e isso bastara: eles constituem mais um tesouro para sempre
(KIéma es aiei) de que uma producdo de aparato para um auditério do
momento” (Tucidides apud Vernant, 1992, p. 176).

Herddoto e Tucidides lidam com a escrita a partir de perspectivas diferentes.
A escrita de Herddoto é respaldada pelos rumores ou pelo o “ouvir dizer”. Ele ainda
nao se desvinculou completamente do contexto oral e a fonte de sua historiografia
ainda € eminentemente oral. O ouvir dizer é critério de verdade para Herddoto; ndao
h& necessidade de certificar se as fontes sdo mesmo verdadeiras; se sdo contadas
pelo povo é por que séo verdadeiras. A escrita herodoteana obedece aos padrdes
da tradicao oral.

Tucidides, por outro lado, introduz um critério de verdade histérica mais
rigoroso do que Herddoto. Para ele ndo basta o “ouvir dizer”; € preciso ver com 0s

préprios olhos e, na impossibilidade de ver, pelo menos interrogar aqueles que
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dizem ter visto, ou seja, as testemunhas oculares e confrontar as suas versdes. Em
Tucidides vale mais o principio da visdo do que o principio da audicdo. Na Guerra
do Peloponeso, ele foi espectador atento dos acontecimentos e procurou descrever
tais fatos histéricos com a precisdo da sua visdo, 0 que pressupde, em outras
palavras, que para ser historiador rigoroso, do ponto de vista metodoldgico, é
preciso ser, talvez, contemporaneo dos acontecimentos, pois ndo € prudente dar
ouvidos aos contadores de histérias. Para Francois Hartog, Tucidides nao rejeita as
fontes orais, porém, reconhece que existem critérios para se fazer uso da histéria
oral. “Ha& um bom e um mau uso da oralidade. Portanto, Tucidides também se
encontra (sem duvida de uma maneira diferente da de Herddoto) entre o escrito e o
oral” (Hartog, 1999, p. 295).

Na verdade, Tucidides, além de criticar o uso da oralidade por Herddoto,
também afirma que Herddoto € um logégrafo, um contador de histéria, um mitélogo,
ou simplesmente um mentiroso. O autor das Historias sofrera duros ataques de
Tucidides, seguido de outros autores que procuraram desmascara-lo. Herodoto em
seu texto pretende contar histérias verdadeiras; ocorre, entretanto, que Tucidides
denuncia exatamente essa pretensdo de Herddoto. Para ele, as Histérias abundam
em mythos, o que coloca Herddoto na categoria de falsario e mentiroso. Tucidides
procura compreender 0 que se passa por tras das palavras e se propdem escrever
uma tese. Por seu turno Herédoto ndo conseguiu desvinlular-se da tradicédo oral e
como a oralidade é o espaco por exceléncia do maravilhoso e do fabuloso, é
compreensivo que seus textos comportem a ocorréncia de elementos miticos, ainda

gue este os condenasse quando eles apareciam em textos como os de Homero.
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Malinowski, ao estudar os povos sem histéria, e/ou “primitivos”, ou seja,
agueles que constroem suas identidades culturais e religiosas através da tradicao
oral, sem recorrer a escrita, diz textualmente: “as historias vivem na vida nativa e
ndo no papel, e quando um estudioso as anota rapidamente, sem evocar a
atmosfera na qual elas florescem estara nos transmitindo apenas pedacos
mutilados da realidade” (Malinowski, 1986, p. 163).

Isso vale para o pesquisador, que, ao transformar em documento escritos as
tradicbes de um povo, deixa escapar o que ha de mais substancial desse universo.
“Os autéctones cantam, recitam, narram; e o0s etnografos, como seu nome
prescreve, escrevem, anotam, arquivam” (Detienne, 1992, p. 223). Isso vale
também para os membros de uma comunidade, pois um processo semelhante
também ocorre quando a escrita é utilizada pela prépria comunidade como meio de
preservar a memoaria coletiva. A Grécia € um caso exemplar para essa situacédo. A
tradicdo oral € enfraquecida com a introducdo da escrita como deposito da
memoria. E a tradicdo oral que mantém viva a memoria dos povos sem escrita e
isso acontece, por exemplo, através dos contos folcléricos, das lendas e dos mitos.
Na tradicdo oral, a memoaria estd armazenada em lugar nenhum, enquanto que com
a introducdo da escrita a memoria tem endereco e estado civil. Ela € documentada!
“‘Aos indigenas, a escuta primitiva, as emocfes intensas, a plenitude do
conhecimento; para nos, restam os livros, a conceitualizacdo do pré-logico, a escrita

sobre a mitologia selvagem” (Detienne, 1992, p. 223).
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2.4. O Mito na filosofia de Platdo

A filosofia grega, especialmente em Platdo, ainda conserva um misto de
racionalidade e mito. Basta lembrarmos aqui o mito da caverna presente no livro A
Republica. Platdo convive com essas duas dimensdes explicativas do mundo. Ele
filosofa a partir da razéo, sem, contudo, deixar de recorrer a figuras mitolégicas para
expressar o seu pensamento. Podemos indagar se o que Platdo faz é colocar o mito
na mesma dimensao do logos. Mas como € possivel articular mito e logos em um
sistema filoséfico sem incorrer em problemas para a filosofia? Hegel e Heidegger
ofereceram respostas diametralmente opostas para esse problema do platonismo.

Hegel compreende que o mito em Platdo exerce uma fungao negativa, pois
0s conceitos da filosofia de Platdo ainda ndo eram suficientemente desenvolvidos,
dai a necessidade de recorrer ao mito; “o conceito filoséfico deve ser sempre
separado do mito, pois s6 se mistura com ele quando ainda ndo esta de todo
amadurecido” (Reale, 1994, p. 40). No outro extremo, esta a posi¢do de Heidegger,
gue acredita que o mito € a expressdo mais auténtica do pensamento platdnico.
Reale, ilustrando a posi¢cdo de Heidegger, diz: “o logos que domina a teoria das
Idéias, mostra-se capaz de captar o ser, mas incapaz de explicar a vida: o mito vem
em socorTo justamente para explicar a vida e, de certa maneira, supera o logos e se
faz mito-logia” (Reale, 1994, p. 41). Existem outras solu¢des intermediarias as
apresentadas por Hegel e Heidegger. Reale aponta outros aspectos que o mito
pode assumir no platonismo, principalmente o que se refere a natureza do mito no
que diz respeito ao seu carater de narracdo provavel que esta ligada a todas as

coisas sujeitas a geracao. “O logos, na sua pureza, pode aplicar-se apenas ao ser
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gue ndo muda; ao contrario, ao ser mutavel ndo se podera aplicar o logos, mas a
opinido verdadeira ou, justamente, o mito provavel” (Reale, 1994, p. 43). O logos,
portanto, esta condicionado ao ser estavel. Aquilo que é imutavel e puro € o campo
do logos propriamente dito. O universo fisico, que é a imagem de uma idéia ou de
um modelo originario, corresponde as coisas sujeitas a geracao e que desta forma
sao susceptiveis a mudancas e, portanto, ndo pertencem a ordem do imutavel, mas
aguela realidade sobre a qual € apenas possivel tecer alguns raciocinios
verossimeis ou algumas opinides provaveis. E nesse campo da imagética do mundo
gue o discurso mitico se fundamenta em Platdo. Apesar dessa constante referéncia
ao mito, efetuada pelo platonismo, o processo de desmitologizacdo néo é
estancado, até mesmo porque no platonismo a utilizacdo do discurso mitico nao
esta vinculado ao discurso religioso.

E preciso considerar, todavia, que a presenca de elementos miticos no
pensamento de Platdo é um fato paradoxal, posto que Platdo esta inserido dentro
de uma tradicdo filosofica fundada na racionalidade. Pierre Vernant esclarece

quando diz:

“Platédo, que parece tao freqientemente expulsar o mythos como quando, em
Filebo (14a), fala de um raciocinio, logos que, minado por suas contradi¢cdes
internas, destréi a si mesma a maneira de um mythos, ou quando observa,
no Fedon (16b), pela boca de Soécrates, que o mythos ndo € assunto seu e
sim dos poetas — esses poetas que A Republica expulsara da cidade como
mentirosos, esse mesmo Platdo reservard em seus escritos um lugar
eminente ao mito como meio de exprimir a0 mesmo tempo o que esta além e
0 que estad aquém da linguagem propriamente filosofica” (Vernant, 1992, p.
187).
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Luc Brisson compreende que para Platdo o mito apresenta dois defeitos, ou
seja,

“é um discurso inverificavel e freqiientemente assimilavel a um discurso falso
(por razdes de censura, quando ele se afasta de tal ou tal ponto da doutrina
defendido pelo fil6sofo). E é uma narragéo cujos os elementos se encadeiam
de maneira contingente, contrariamente ao discurso argumentativo cuja
organizacao interna apresenta um carater de necessidade.” (Brisson, 2002,
p. 77)

Apesar dos problemas apontados por Brisson, Platdo ndo abandona os mitos
e nas suas obras ele faz uso proposital dos mitos tradicionais adaptando-os ao seu
sistema filosoéfico. Cabe aqui uma questdo, Platdo cria novos mitos ou apenas utiliza
0s mitos tradicionais na sua filosofia ou nenhuma dessas alternativas, o que ele na
verdade faz € apenas alegoria?

N&o é possivel dizer que Platdo utiliza apenas um recurso alegérico e que 0
mito quando aparece na sua filosofia € apenas alegoria. Ele utiliza uma variedade
de mitos tradicionais em sua filosofia e os redimensiona a partir da sua estrutura de
pensamento.

Para Brisson o mito em Platdo tem uma dupla fungéo, ou seja, uma pratica e

uma tedrica.

“No plano da ética e da politica, o mito conduz o individuo a obedecer as
regras morais e as leis estabelecidas pela persuasdo, sem que seja
necessario fazer intervir a coercédo. No plano propriamente especulativo, os

mitos constituem o ponto de partida da reflexdo sobre a alma e sobre as
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formas inteligiveis, dois temas que irdo se impor a tradicdo que os retera

como caracteristico da filosofia platénica” (Brisson, 2002, p. 79).

Carlo Ginzburg defende a tese de que Platdo faz uso politico do mito. A
Republica de Platdo ndo tolera os poetas e mitdlogos, pois estes, com suas
histérias, seriam responsaveis pela corrupcdo da juventude. Porém existe uma
funcédo util aos mitos, ou seja, o mito € a mentira destinada a manuteng@o do bem
comum. Mas somente os lideres da cidade podem mentir, a mais ninguém essa
prerrogativa € imputada. “Portanto, aos lideres da cidade cabe mentir por causa dos
inimigos ou dos cidadaos, em beneficio da propria cidade” (Platdo apud Ginzburg,
2001, p. 61).

Droz (1997) classifica o que ele chama de “mitos platbnicos” sob trés tipos
principais, ou seja, mitos alegoricos, mitos conjectura e mitos-expressao de uma
convicgdo. Cada tipo particular do mito, segundo essa classificagédo, pode trabalhar
com determinados temas como por exemplo, a condicdo humana, a libertacdo e
ascensao espirituais, o destino das almas e outros temas. Os mitos de Epimeteu e
Prometeu sdo exemplos de mitos alegéricos Atlantida, o Operario Demiurgo , sédo
tipicos exemplos de mitos- conjecturas e os mitos de Er, o Panifilio representam a
modalidade mitos-expressao de uma convicgao.

Depois de Platdo, paulatinamente o mito vai se retirando do centro
gravitacional da vida da elite intelectual da Grécia. E esse espac¢o vazio deixado
pelo mythos é ocupado pelo logos. Entdo a racionalidade ocupa a centralidade da
vida cultural grega e o mito fica apenas na periferia, parcialmente desprestigiado. O

mito se transforma em tudo aquilo que ndo pode de fato existir.
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Esse processo de desvalorizacdo e desmitologizacdo do mito encontra no
judeu-cristianismo um contexto favoravel. Ai ele sofre mais um golpe e o seu
desprestigio acentua-se ainda mais. Eliade, ao analisar este processo de
desvalorizacdo do mito pelo judeu-cristianismo, diz que “o judeu-cristianismo, por
sua vez, relegou para o campo da “falsidade” ou “ilusdo” tudo o que nado fosse

justificado ou validado por um dos dois Testamentos” (Eliade, 2000 A, p. 8).

2.5. O Mito no Discurso Antropoldgico

O discurso mitico se consolidou no ocidente como sendo, simplesmente, uma
ficcdo, uma mentira. O ocidente associa, quase que imediatamente o mito a toda
espécie de infantilidade que o ser humano foi capaz de produzir. O ser humano das
sociedades “primitivas” foi comparado a criancas, ou seja, a sua estrutura de
pensamento seria similar a das criancas. Por esse motivo, o0 mito era visto, por
grande parte dos primeiros antropélogos, como uma infantilidade, ndo sendo,
portanto, digno de qualquer consideracdo por parte dos saberes cientificamente
constituidos, a ndo ser como possibilidade de oferecerem elementos para que o
“‘homem civilizado” pudesse compreender a infancia da humanidade e as suas

categorias elementares.

2.5.1. Antecedentes

Essa antropologia, que parte do estudo de estruturas sociais elementares

(sociedade primitivas) para o estudo de estruturas sociais complexas (sociedade
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civilizada), tem como proposito identificar e mapear o processo evolutivo que parte
do simples para o complexo. A escola antropoldgica que adota essas concepcdes €
qualificada de evolucionista.

Para a antropologia evolucionista “existe uma espécie humana idéntica, mas
gue se desenvolve (tanto em suas formas tecno-econbémicas como nos Seus
aspectos sociais e culturais), de acordo com as populacdes, passando pelas
mesmas etapas, para alcancar o nivel final que é o da civilizagdo” (Laplantine, 2000,
p. 65).

Surgem no século XIX as primeiras grandes obras antropologicas como A
Cultura Primitiva (Primitive Culture, 1871) de E. Tylor a Sociedade Antiga (Ancient
Society, 1877) de L. Morgan, os primeiros volumes do Ramo de Ouro (The golden
Bough, 1890 a 1915) de J. Frazer e outros.

A antropologia que se estrutura no século XIX abandona a imagem
dicotdbmica do “bom e do mau selvagem” cultivada no século anterior pelo
iluminismo. A partir do século XIX, o selvagem € designado de primitivo, ou seja, ele
€ o ancestral do homem civilizado. Essa escola antropolégica se preocupa
fundamentalmente em compreender a nossa origem. Por isso € preciso buscar no
primitivo a origem elementar e simples da organizacdo social e das estruturas
cognitivas das sociedades complexas e do homem civilizado. O século XIX foi um
século obcecado pela procura das origens. Buscava-se as origens de tudo o que se
conhecia, desde a linguagem até as espécies.

E. Tylor expressa esse posicionamento ao dizer que,
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“a etnografia [...] tem deveres graves, as vezes até mesmo penosos. Ela
deve trazer a luz o que a rude civilizagcdo da Antiguidade passou as nossas
sociedades sob a forma de supersticdes deploraveis e condenar estas
supersticdes a uma destruicdo certa. Esta obra, se é pouco agradavel, é
indispensavel ao bem-estar da humanidade” (Tylor apud Detienne, 1998, p.
45).

Tylor procurou, através de seu livro Cultura Primitiva (Primitive Culture),
reconstruir a origem e a evolugao das experiéncias e crengas religiosas. Para Tylor,
0 animismo representava o0 primeiro estagio da religido, sendo sucedido pelo
politeismo e este finalmente pelo monoteismo.

Com Malinowski, o projeto da antropologia distancia-se das pretensoes
evolucionistas e se transforma em uma ciéncia da alteridade, cuja preocupacao
principal é o estudo das légicas particulares de cada cultura. As culturas diferentes
da cultura da civilizacdo ocidental séo respeitadas e valorizadas naquilo mesmo que
as caracteriza, ou seja, na coeréncia de seus sistemas internos. Malinowski acessa
as sociedades “primitivas” tendo como ponto de partida a concepcéao funcionalista,
rompendo desta forma com as escolas evolucionistas.

Malinowski rejeita a idéia de que o mito seja apenas uma especulagéo ociosa
e vaga sobre as origens do mundo e do homem. Para ele, o mito,

7

‘tal como existe em uma comunidade selvagem, isto €, em sua forma
primitiva viva, ndo € apenas uma histdria contada, e sim algo vivido. Nao
possui a mesma natureza da ficcdo que podemos ler hoje em um romance,
mas é uma realidade viva, considerada como tendo realmente acontecido em
tempos primevos e que, desde entdo, continua a influenciar o mundo e os

destinos humanos” (Malinowski, 1986, p. 159).



Os mitos, na perspectiva de Malinowski, influenciam todas as atividades
desenvolvidas pelo ser humano das sociedades primitivas e, além disso, exercem
um controle do comportamento moral e social. A presenca do mito ndo é o
subproduto resultante de uma mentalidade primitiva, ou uma doenca da linguagem.
O mito é um elemento estruturante das sociedades humanas e por iSso exerce um
papel vital na constituicdo de toda forma de organizacdo social, tanto nas
sociedades “primitivas” como nas sociedades “civilizadas”. Malinowski mostra que
‘o mito € um ingrediente vital da civilizacdo humana; ndo € um conto
despretensioso, mas uma forca ativa muito elaborada; ndo é uma explicacdo
intelectual ou uma fantasia artistica, mas um esquema pragmatico da sabedoria
moral e da fé primitivas” (Malinowski, 1986, p. 160).

Todos os grandes antropologos dedicaram-se ao estudo do mito como meio

de acessar a sociedade através de suas produc¢des miticas.

2.5.2. Lévy-Bruhl

O antropdlogo francés, Lucien Lévy-Bruhl (1857-1939), no livro A
Mentalidade Primitiva (La mentalité Primitive,1922), quis encontrar uma estrutura
pré-légica, ou seja, uma estrutura de pensamento, dominante entre 0s povos
“primitivos”, que ainda nao havia alcancado a maturidade racional prépria do

ocidente.

“As representacdes coletivas tém suas leis proprias, que ndo podem ser

descobertas — principalmente se diz respeito aos primitivos — pelo estudo do
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individuo “branco, adulto e civilizado”. Ao contrario, é, sem duvida, o estudo
das representacdes coletivas e suas ligacées nas sociedades inferiores que
podera lancar alguma luz sobre a génese de nossas categorias e de nossos

principios logicos” (Lévy-Bruhl apud Gerken, p. 4).

De acordo com esse raciocinio, é preciso procurar nas sociedades
“‘inferiores” a génese de nossas estruturas mentais. Todavia, as estruturas
cognitivas dos “primitivos” ndo sdo acessiveis e compreensiveis a partir de nossas
categorias logicas, ou seja, ndo podemos compreendé-las usando as estruturas
cognitivas do homem “branco, adulto e civilizado”. Portanto, estas estruturas
cognitivas dos povos “primitivos” ndo obedecem as leis da légica que governam as
operacbes mentais do “branco, adulto e civilizado”. Este tipo de pensamento €&
desprovido de dois principios basicos da logica ocidental herdados de Aristoteles,
ou seja, o principio da identificacdo e o da contradicdo. Assim, € possivel afirmar
gue a mentalidade primitiva esta situada em um patamar diferente aos da sociedade
ocidental. Como o pensamento l6gico do ocidente explicaria, por exemplo, o fato de
gue um evento poder ser a0 mesmo tempo A e B sem que isso impligue em
nenhum problema. O raciocinio l6gico ndo consegue explicar o mundo no qual este
tipo de contradicdo ndo representa nenhum tipo de impedimento obstrutivo da
atividade do pensamento.

Lévy-Bruhl, no final de sua vida, reconhece a falsidade de suas teses sobre 0
prelogismo entre os primitivos. Em suas cartas, Lés carnets de Lucien Lévy-Bruhl
(1949), ele renuncia ao tripé conceitual que inclui as nocbes de prelogismo, de

misticismo e participacao.
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2.5.3. Lévi-Strauss e a Anélise Estrutural do Mito

O estudo dos mitos representa para Lévi-Strauss (1908- ) a possibilidade de
compreensdao de uma ldgica universal presente no pensamento dos povos
primitivos. Em seu artigo inaugural sobre o estudo dos mitos, intitulado A Andlise
Estrutural dos Mitos, Lévi-Strauss aplica o método estruturalista ao estudo do mito
de Edipo. Entretanto, a sua maior contribuico a este campo de estudo se dara com
as investigacbes sistematicas das mitologias sul-americanas. Ele publica trés
volumes nos quais analisa mais de 500 mitos americanos. Ele chamara este obra
de Mythologiques.

No seu artigo inaugural Lévi-Strauss parte de trés postulados fundamentais
para analise do mito:

1) Se for possivel afirmar que os mitos tém sentidos, estes ndo dependem
dos elementos que séo inseridos na sua composicdo, mas da maneira
como eles se combinam;

2) O mito comunga do mesmo estatuto da ordem pertencentes a linguagem,
todavia, a linguagem mitica apresenta caracteristicas especificas;

3) A natureza da linguagem mitica ndo se enquadra dentro das categorias
da linguistica; ela extrapola a linguagem habitual e apresenta elementos
constitutivos idiossincraticos mais complexos do que a nossa linguagem

do cotidiano.

A primeira tese parte da afirmacéo de que 0 mito possui um ou mais sentidos

e este sentido € dado nas relacdes entre os elementos constitutivos da linguagem
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mitica. Essas unidades constitutivas sdo 0s mitemas e estes sdo normalmente
compostos por frases de valor antagonico e que formam um feixe de rela¢gdes. “So6
como feixes é que tais relacdes se podem usar e combinar de modo a produzir um
sentido” (Lévi-Strauss, 1985 p. 242).

O segundo postulado reconhece nos mitemas as unidades constitutivas da
linguagem do mito, assim como a linguagem € constituida de unidades como os
fonemas, morfemas e semantemas, a linguagem mitica possui nos mitemas a sua
unidade constitutiva béasica, chamada por Ricoeur de “unidades constituintes

vastas” (Ricoeur, 2000, p. 94). Para Ricoeur,

“o uso de tal hipdtese, as unidades vastas, que séo, pelo menos, do mesmo
tamanho que a frase e que, quando agregadas, formam a narrativa prépria
do mito, prestar-se-d0 a ser tratadas segundo as mesmas regras que se
aplicam as mais pequenas unidades conhecidas pela linguistica” (Ricoeur,
2000, p. 94).

Para Lévi-Strauss, no processo de compreensao do mito precisamos levar
em consideracdao os aspectos diacronico e sincronico. Para compreender o texto
mitico ndo basta que se efetue uma leitura diacrbnica deste, ou seja, pagina por
pagina, da esquerda para a direita, € necessario, todavia, que se leve me
consideragao o0 aspecto sincronico, ou seja, o0 texto precisa ser lido de cima para
baixo de acordo com um outro eixo. Se o intento for apenas narrar o mito basta
permanecer na dimensao diacronica, entretanto, se o objetivo visa compreendé-lo

€ preciso considerar essa outra dimenséo, a sincrbnica.
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Como as unidades constitutivas do mito formam feixes de relacbes e esses
feixes se combinam adquirindo uma funcdo significante, € preciso entdo, ao
interpretar o mito efetuar o agrupamento desses feixes de relacdes para que o texto
mitico possa ser analisado a partir da dimenséo sincrénica. Nesse processo de
agrupamento as relacdes que pertencem ao mesmo feixe sdo disposta em uma
mesma coluna, de acordo com a sua localizacdo no texto, sem deixar de levar em
conta a sequéncia horizontal deste texto. Esse agrupamento dos feixes de relacfes
procede mais ou menos como se fossemos agrupar em uma coluna em forma de
qguadro todos os numeros 1, 2, 3, e assim sucessivamente, em uma sequéncia de
nameros inteiros dispostos em uma forma de organizacdo diacronica do seguinte
tipo; 1,2,4,7,8,2,3,4,6,8,1,4,5,7,8,1,2,5,7,3,4,5, 6, 8.

12 4 78
234 6 8
1 45 78
12 57
3456 8

A utilizacdo deste método de analise do mito dispensa uma leitura
simplesmente diacrénica, neste caso proceder-se-ia a leitura primeiramente das
colunas da esquerda para a direita uma apdés a outra.

Partindo desse método, Lévi-Strauss analisa o mito de Edipo. Ele adota um

esquema no qual as unidades constitutivas do mito sdo agrupadas formando feixes

de relagdes.
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Cadmo procura
sua irma Europa,
seduzida por Zeus
Cadmo mata
o dragao
Os Spatrtoi
exterminam-se
mutuamente.
Labdacos (pai
Edipo desposa de Laio)=coxo
Jocastra, sua mée.
Laio (pai de
Edipo)=canhoto;
Edipo=pés inchado

Edipo mata
seu pai Laio.
Edipo imola
Antigona enterra a esfinge.
Polinices, seu irméo,
violando a proibigcéo Etéocles mata seu

irmao Polinice

Na | coluna estdo agrupados os fatos vinculados a relacdes exageradas ou
supervalorizacdo do parentesco. Na Il coluna, a relacdo € inversa em comparacao a
| coluna. Tem-se ai uma relacdo de subvalorizacdo ou depreciacdo do parentesco.
A 11l coluna descreve fatos relacionados a assassinios ou destruicdo de monstros
ctbnicos ou criaturas anbmalas. Ja a IV coluna pontua aspectos igualmente
andmalos que persistem no homem, pés inchados e coxos por exemplo.

Partindo de uma analise estrutural, Lévi-Strauss, reconhece dois eixos
fundamentais presentes no mito de Edipo. De um lado, as rela¢des de parentesco

e, do outro, os fatos vinculados a autoctonia do ser humano. As colunas | e |l estao
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ligadas as relacfes de parentesco enquanto as colunas Il e IV referem-se a crenca
ctbnica de que o ser humano nasce da Mae-Terra.

O mito de Edipo segundo Lévi-Strauss lida exatamente com esse
antagonismo fundamental, ou seja, a crenca na autoctonia do ser humano, de um
lado, e o fato dos seres humanos nascerem da unido entre um homem e uma
mulher, do outro lado. O mito é entdo a tentativa apresentada pelo grupo social,
visando a superacao desse antagonismo fundamental. Lévi-Strauss a esse respeito

escreve explica:

[P

“O que significa, pois, o mito de Edipo assim interpretado “a americana’? ele
exprimiria a impossibilidade em que se encontra uma sociedade que
professa a crenca na autoctonia do homem [...] de passar, desta teoria, ao
reconhecimento do fato de um de ndés nasceu realmente da unido de um
homem e de uma mulher. A dificuldade é insuperavel. Mas o mito de Edipo
oferece uma espécie de instrumento l6égico que permite langcar uma ponte
entre o problema inicial — nascemos de um sé ou de dois — e o problema
derivado, que se pode formular, aproximadamente: o mesmo nasce do

mesmo, ou do outro?” (Lévi-Strauss, 1985, p. 249).

Os mitemas presentes na coluna lll indicam para a superacdo dessa
contradicdio, e isso acontece quando Cadmo mata o dragdo e Edipo imola a
Esfinge. Estes animais andmalos representam aspectos ctonicos, portanto, vencé-
los significa a superacdo dessa crenca. Porém as unidades constitutivas da coluna
IV ainda apontam para a persisténcia elementos ctbnicos presentes no ser humano.
Edipo por exemplo tem pés inchados por que quando nasceu foi amarrado em uma

estaca presa ao solo. Verifica-se assim a persisténcia da origem autoctone do ser
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humano. Para Lévi-Strauss quando a contradicdo é real ela ndo é superada ou
resolvida pelo mito, como bem assinala a coluna IV.

Existe, para Lévi-Strauss uma logica universal primitiva que se manifesta no
complexo mitolégicos dos povos primitivos. Essa légica universal € diferente da
l6gica do tipo racional da sociedade ocidental cientificista, todavia, € na tentativa de
solucionar as contradicdes que se apresentam ao grupo social que essa logica nao-
racional se fundamenta, mesmo se a superacdo destes paradoxos ndo sejam
concretamente resolvidos, pois, essa antinomia fundamental é diluida dentro de um
processo dialético que conta com a presenca operacional de termos mediadores.

Em relacéo a isso Leévi-Strauss afirma que:

“Todos os paradoxos concebidos pelo espirito nativo, nos mais diversos
planos — geogréficos, econdmicos, sociolégicos e até cosmologicos — sao,
em Ultima instancia, assimilados aquela menos 6bvio e, no entanto, téo real
paradoxo que o casamento com a prima matrilateral tenta resolver mas
fracassa. Mas o fracasso € admitido em nossos mitos e ai reside,

precisamente, a sua funcéo” (Lévi-Strauss apud Leach 1973, p. 57).

A oposicao Natureza-Cultura pode, por exemplo, ser representada de uma
outra maneira através de outros pares opostos como o alto e o baixo, o leste e 0
oeste, céu e a terra, sO para citar alguns exemplares, 0s quais estdo presentes na
|6gica binaria do pensamento primitivo.

Os termos mediadores sdo necessarios para harmonizar essas polaridades
absolutas. O par terra-céu, por exemplo, se estdo muito proximos pode representar

um risco da terra ser queimada pelo sol, mas por outro lado, sem esse cozimento
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pode acontecer das coisas apodrecerem. O fogo da cozinha é o elemento mediador
introduzido entre a polaridade céu-terra.

Lévi-Strauss, rejeita a tese defendida por Lévy-Bruhl, segunda a qual néo
existem funcbBes logicas entre 0s povos “primitivos”. Para Leévi-Strauss, o
pensamento dos povos “primitivos” é tdo I6gico quanto o pensamento do homem
“civilizado”, porém a natureza ldgica entre os primitivos é inconsciente e, por outro
lado, a logica cientifica € de natureza consciente. A racionalidade entre os
“primitivos” pode ser encontrada na estrutura de seus mitos, que tém como
finalidade, segundo Lévi-Strauss, ordenar, classificar e dar sentido aos fenbmenos
sociais. “Talvez descobriremos um dia que a mesma légica se produz no
pensamento mitico e no pensamento cientifico, e que o0 homem sempre pensou do
mesmo modo” (Lévi-Strauss, 1985, p. 256). Entdo ndao se pode, simplesmente,
acusar os povos primitivos de irracionalidade, posto que os mitos sdo a prova
evidente da presenca de uma estrutura logico-formal que torna possivel a estes
povos estabelecer relacdes ordenadas, inteligiveis e classificatorias da natureza e
da sociedade.

Lévi-Strauss afirma que a falsa antinomia entre mentalidade I6gica e
mentalidade pré-légica havia sido superada. Afirma também que “0 pensamento
selvagem é logico, no mesmo sentido e da mesma forma que 0 n0sSso, mas como 0
€ apenas o0 nosso quando se aplica ao conhecimento do universo a que reconhece,
simultaneamente, propriedades fisicas e propriedades semanticas” (Lévi-Strauss,
1970, p. 304).

O pensamento selvagem néo € o pensamento dos selvagens e sim o proprio

pensamento que é selvagem, o que o distingue do pensamento domesticado tipico
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do racionalismo. O pensamento selvagem nédo € privilégio dos povos “primitivos”,
assim como a légica racional ndo € privilégio do ser humano moderno. O
pensamento primitivo pode ser identificado no homem “civilizado” por meio de suas
expressodes artisticas, principalmente através da musica. Neste sentido Lévi-Strauss
afirma, “[...] que de todas as artes, parece-me que a musica é a mais proxima do
mito, ela se desenrola no tempo. Mas simultaneamente, a muasica, como 0 mito
procura desmentir o tempo, apresentando como uma totalidade fechada sobre si
mesma” (Lévi-Strauss, 1970, p. 142). Do outro lado, o pensamento racional das
sociedades industriais modernas também encontra uma contrapartida no
pensamento primitivo, perceptivel principalmente através da confeccdo de

ferramentas e o dominio do fogo, s6 para citar dois exemplos.

2.6. A Mitologia como Ciéncia dos Mitos

Na primeira metade do século XVIII, o padre jesuita J. F. Lafitau realizou
estudos que estabelecia um paralelo entre os mitos gregos e aquilo que ele
chamava de superticbes dos indigenas do Novo Mundo. Lafitau percebeu
semelhancas entre as narrativas miticas dos gregos com aquelas dos “primitivos”
das Américas. Essas semelhancas produziram um desconforto na elite intelectual
européia, posto que nao era nenhum pouco razoavel colocar em uma mesma
dimensado os gregos e o0s povos “primitivos”. Como explicar, entdo, o fato de uma
civilizacdo, que alcancou o mais alto patamar da racionalidade, conviver com
expressodes tdo aberrantes como as do mito? A estratégia para salvar o mito grego

e responder a esta questdo continuava sendo aquela proposta pelo alegorismo.
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Porém, o alegorismo jA ndo gozava de tanto prestigio, 0 que deixava o mito grego,
no século XVIII, em situacdo embaracosa. Embaracamento esse provocado por
causa dessa possivel semelhanca entre a mitologia das sociedades primitivas e a
mitologia da Grécia antiga.

A polémica levantada por Lafitau alimentou as disputas sobre os mitos, que
se tornaram, na segunda metade do século XIX, objeto de uma ciéncia, ou seja, a
ciéncia dos mitos.

Compreendemos o conceito de mitologia como sendo um conjunto de mitos
de uma determinada comunidade ou grupo social nos quais é possivel observar
série de praticas e narrativas, assim como enunciados miticos e relatos,
transmitidos a partir da perspectiva de uma tradicdo. Por outro lado, mitologia é
uma modalidade de discurso que se dedica a efetuar uma analise sobre o conjunto
dessas narrativas, sendo, portanto, uma vertente do saber sistematizado que
estuda as origens, e 0s posteriores desdobramentos do discurso mitico, assim
como também quer compreender a natureza dos mitos a partir de si mesmo ou em
sua relacdo com outros discursos.

Trés escolas se destacaram, nesta época, em suas pesquisas sobre o0s
mitos: a escola de mitologia comparada, a escola antropolégica inglesa e,

finalmente, a escola alema de filologia historica.

2.6.1. Escola de Mitologia Comparada

Max Miuller publicou em 1856 os Ensaios de Mitologia Comparada (Essays in

Comparative Mythology). Esse € o primeiro texto importante sobre religido
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comparada que surge no século XIX . Max Miller introduz no campo de estudo da
religido a nocdo de que os mitos sao resultante de uma patologia da linguagem. Na
verdade, soO é possivel explicar a monstruosidade da mitologia, de acordo com Max
Muller, se se considerar que houve um desvio patolégico no desenvolvimento da
linguagem, ou seja, a primeira linguagem se torna parasitaria de um elemento que
Ihe é totalmente estranho e que provoca um quadro sintomatico que € expresso nas
producdes mitologicas. Miller assim se expressou sobre a mitologia dizendo que

esta,

“tornou-se, de fato, uma questao de psicologia, e, como nossa mente torna-
se objetiva para nds principalmente através da linguagem, tornou-se numa
guestao da Ciéncia da Linguagem. Isto explica o por que... chamarei [0 mito]
uma Doenga da Linguagem e do Pensamento... A linguagem e o pensamento
sao inseparaveis, e... uma doenca da linguagem é portanto a mesma coisa
gue uma doenca do pensamento... Representar o deus supremo cometendo
todo tipo de crime, sendo enganado pelos homens, ficando irado com a sua
esposa e violento com os seus filhos, é com certeza prova de uma doenca
enfermidade, de uma condi¢cdo incomum de pensamento, ou, para falar mais
claramente, de verdadeira loucura...E um caso de patologia mitolégica...”
(Maller apud Cassirer, 1994, p. 182).

O helenista Pierre Vernant diz tacitamente que para a Escola de Mitologia

Comparada,;

“mitologia é discurso patolégico que se introduz e se desenvolve na arvore
da linguagem, cujo tronco se enraiza na experiéncia original dos grandes
fendbmenos cdésmicos como o retorno regular do sol ou do desencadeamento
da tempestade” (Vernant, 1992, p. 193).
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A Escola de Mitologia Comparada visa principalmente “explicar o elemento
estupido, selvagem e absurdo na mitologia” (Detienne, 1998, p. 17). Paul Decharme
parte do mesmo principio na sua definicdo do objeto cientifico da mitologia, pois
para ele “o objeto da ciéncia dos mitos sdo as fabulas monstruosas, repugnantes e

imorais” (Detienne, 1998, p. 17).

2.6.2. Escola Antropoldgica Inglesa

A escola antropoldgica inglesa é representada principalmente por E. B. Tylor,
Andrew Lang e J. G. Frazer. Estes estudiosos ndo estavam preocupados com
guestdes de ordem linguistica quando pesquisavam sobre o mito, pois para eles o
mito € a expressao de um estagio evolutivo da humanidade. O mito seria a infancia
do ser humano. Nado nos deteremos nessa escola, porque ja falamos sobre a
perspectiva evolucionista anteriormente. Vale registrar que essa escola de
antropologia exerceu grande influéncia no estudo do mito no século XIX, apesar de
nao se aceitar mais 0s pressupostos adotados pelo evolucionismo antropoldgico

pela antropologia contemporanea.

2.6.3. Escola de Filologia Histérica

A escola de filologia histérica adota uma metodologia estritamente positivista

com vistas a estabelecer um conhecimento o mais exato possivel a respeito da

origem e do desenvolvimento de um ou de varios mito. O método filolégico histérico
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se propde a responder iniUmeros questionamentos sobre o mito e a sua natureza,
como, por exemplo, “de onde vem, onde apareceu, quando se constituiu, de que
formas sucessivas se revestiu, 0 que se pode saber de sua primeira versao
confirmada, o que deve ser considerado o seu arquétipo?” (Vernant, 1992, p. 195-
6).

O foco de interesse do método filologico consiste basicamente em realizar
uma analise voltada para o aspecto cronolégico do mito, ou seja, todo o
desenvolvimento e formas de expressdo que o mito apresentou no transcorrer de
sua histéria. Um outro aspecto considerado por este método é a sua preocupacao
em realizar um estudo tipografico do mito. Além desses dois aspectos acima
mencionados, o método filologico ndo se interessa pela questado do sentido que um
mito possa apresentar. Esta fora de seu interesse toda e qualquer preocupacao
pelos sentidos que um mito possa exprimir.

Além disso, o horizonte mitico é assimilado a histéria, pois para essa escola
€ possivel descortinar acontecimentos historicos por tras de eventos miticos. Neste
ponto, Vernant considera que, “se o0 arquétipo de um mito aparece em tal lugar, em
tal momento, supor-se-a que ele traduz tal acontecimento historico: migracédo de
povos, conflito entre cidades, derrubada de dinastias etc” (Vernant, 1992, p. 196).
Neste aspecto, a filologia reedita o evemerismo.

Afinal em que consiste o discurso cientifico sobre o mito? Existe possibilidade
de se construir um discurso rigoroso e que obedeca as exigéncias cientificas ao
falar do mito? E possivel uma ciéncia do mito?

A mitologia é a primeira tentativa de racionalizacdo dos mitos e surge na

Grécia antiga. Hesiodo com a sua Teogonia foi o primeiro a sistematizar
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racionalmente os mitos gregos. “Paradoxalmente, é Hesiodo, agitado pelos
pesadelos do homem grego, quem decreta o declinio da antiga mitologia,
precisamente por se dedicar, na Teogonia, a um trabalho de sistematizacao”
(Detienne, 1992, p. 210).

A mitologia so6 se tornou possivel em funcdo do aparecimento do logos. Todo
discurso mitolégico produzido pelos logografos gregos, os novos contadores de
historia, no final do século VI, € um discurso a partir da razdo. Ele esta fundado na
razao e se faz compreender por meio dela. A escrita é o instrumento pelo qual os
logografos enclausuraram o mito; eles séo os escribas da tradicdo. Considerando o
fato de a escrita necessitar de um minimo de sistematizacdo para transmitir uma
mensagem, podemos assim dizer que ela jA contém em si o principio da
racionalizacdo. “A sua maneira, o mitblogo Hesiodo é tdo racional quanto os

fildsofos de Mileto” (Detienne, 1992, p. 211).

2.7. Novas Perspectivas no Estudo Sobre o Mito

A compreensdo do mito, na segunda metade do século XIX, passa por uma
renovacao e isso se confirma com o advento de novas teorias. O mito passa por um
processo de reabilitacdo. Sao trés as vertentes principais que promovem a
reabilitacdo do mito no mundo ocidental: a vertente simbolista, a funcionalista e a
estruturalista.

Para as teorias simbolistas, que tém no filésofo alemédo F. Schelling o seu
primeiro idealizador, o mito ndo € uma construcdo alegdrica e sim tautegorica. “A

mitologia deve ser entendida tal qual se exprime, como se nada houvesse sido



subentendido, como se ela nada dissesse sendo o que diz. A mitologia ndo é
alegdrica, ela é tautegorica” (Schelling apud Crippa, 1975, p. 61).

O filésofo alemao, na udltima fase de seu pensamento, estabeleceu uma
divisdo da filosofia, ou seja, ele concebe uma filosofia negativa e uma filosofia
positiva. A filosofia negativa € aquela fundamentada na razdo, enquanto a filosofia
positiva, além da raz&o, também se fundamenta na religido e na revelacdo. E este
altimo Schelling que da inicio a reabilitacdo do mito, tendo como principio norteador
o enfoque simbolista.

Ernest Cassirer adota os pressupostos do simbolismo ao realizar o seu
estudo sobre o mito. Cassirer parte da perspectiva segundo a qual o homem € um
animal symbolicum. O ser humano tece verdadeiros sistemas simbdlicos e neles
edifica a sua existéncia, como por exemplo, a ciéncia, a linguagem, o mito, a arte, a
religido, etc. O mundo que existe € o mundo do simbolo; é nele que o ser humano
vive. A realidade pura esta sobrepujada por um tecido simbdlico que a reveste e
mediatiza todas as relacdes do ser humano com o mundo. “Nao estando mais hum
universo meramente fisico, o homem vive em um universo simbolico” (Cassirer,
2001, p. 48)

Cassirer compreende que o ser humano, diferentemente dos animais,
constroi para si um sistema simbolico que Ihe abre o caminho para a civilizacao.
Enquanto os animais estdo circunscritos a um circulo fechado em sua relagdo com
o mundo, composto, basicamente por um sistema receptor e um sistema efeituador,
o mundo animal reduz-se a este circulo funcional, que consiste em um sistema de
estimulos e respostas, sem indicar para uma abertura que sinalize para além das

possibilidades do que é dado a priori, ou seja, o filogenético. O maximo que 0s
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animais conseguem realizar fora do seu circulo funcional é uma espécie de
inteligéncia pratica e que pode ser verificada empiricamente. O modelo pavloviano
de analise, S — R representa bem esse circulo funcional do mundo animal.

No mundo humano introduz-se um elemento novo, o pensamento, que é
responsavel pela ruptura das respostas automaticas que ocorrem no mundo animal.
O circulo funcional humano ndo evoca necessariamente uma resposta automatica e
gue corresponda aquele estimulo especifico, apesar desse fendbmeno acontecer em
uma faixa restrita do comportamento humano, como por exemplo nos
comportamento reflexos. Diante da apresentacdo de um estimulo luminoso que
incida diretamente sobre o olho, este eliciara uma resposta automatica e invariavel
de dilatacédo da pupila, tanto no ser humano como no animal.

O mundo humano, mesmo sendo constituido por uma pequena faixa de
comportamentos do tipo reflexos, ndo se reduz a estes comportamentos. Eles
tendem a diminuir a sua incidéncia a medida que as etapas do desenvolvimento
psico-social se concretizam. E verdade, por exemplo, que em um recém nascido
sdo predominantemente superiores os comportamentos de natureza reflexa. O seu
repertério comportamental, usando uma linguagem behaviorista, € minimo e
obedece ao modelo S — R, onde o S indica o estimulo e 0 R a resposta
comportamental. A medida que a crianca é inserida no universo simbdlico humano,
este mundo do reflexo tende a reduzir a sua influéncia no comportamento humano.
N&o é correto tentar compreender o ser humano a partir do paradigma S — R como
tentaram fazer os behavioristas metodolégicos.

O mundo humano é constituido basicamente pelo universo do simbolo. E o

simbolo que permite o acontecer do milagre humano. Cassirer compreende que
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“entre o sistema receptor e o efetuador, que sdo encontrados em todas as espécies
de animais, observamos no homem um terceiro elo que podemos descrever como
sistema simbdlico. Essa nova aquisi¢cao transforma o conjunto da vida humana”
(Cassirer, 2001, p. 47). Cassirer continua a sua analise da importancia do simbolo

guando diz que:

‘0o homem nédo pode mais confrontar-se com a realidade imediatamente; ndo
pode vé-la, por assim dizer, frente a frente. A realidade fisica parece recuar
em proporcao ao avanco da atividade simbdlica do homem por assim dizer,
ele ndo pode mais vé-la face a face. A realidade fisica parece retroceder a
medida que a atividade simbdlica do homem. Em vez de lidar com as
préprias coisas 0 homem esta, de certo modo, conversando constantemente
consigo mesmo. Envolveu-se de tal modo em formas linglisticas, imagens
artisticas, simbolos miticos ou ritos religiosos que ndo consegue ver ou
conhecer coisa alguma a ndo ser pela imposicdo desse meio artificial’
(Cassirer, 2001, p. 48-9).

Com a adoc¢ao do postulado que preconiza o ser humano como um animal
symbolicum, Cassirer rejeita a primazia da razao como qualificativo absoluto que
diferencia o ser humano dos demais animais. A racionalidade € parte de uma
totalidade, portanto, ndo se deve trocar a parte pelo todo, pois a razao € estrutura
integrante ou fundante de um sistema simbodlico particular. E a racionalidade que
estrutura o pensar cientifico; todavia, é a ciéncia ela propria fundamentalmente um
sistema simbdlico.

Para Cassirer (2001, p. 123-4), as teorias cientificas que tentam

compreender 0 mito sdo portadoras de grandes dificuldades, pois 0 mito ndo se
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deixa engessar por nenhuma teoria devido a sua natureza e idiossincrasias. O mito
nao € tedrico e ndo se deixa compreender por uma construcao tedrica e racional. As
categorias racionais das quais dispomos ndo conseguem acessar a natureza do
mito em suas particularidade. O mito ndo pode ser um objeto cientifico, posto que
ele ndo se deixa compreender pelo viés da razdo e sendo a razdo peca estruturante
de um sistema simbolico especifico, deduzimos entdo que toda tentativa de
compreensdao do mito, a partir de construtos racionais, ¢ na verdade um
sobrepujamento de um sistema simbdlico sobre um outro sistema simbalico.
Quando tentamos dizer o0 que € o0 mito, e o fazemos a partir da racionalidade, o que
estamos de fato fazendo é atestando a verdade da ciéncia em outros dominios, ou
seja, em outros sistemas simbalicos.

O mito deve ser compreendido a partir da perspectiva simbolista, dentro de
seu proprio sistema de referéncia, dentro de sua prépria dinamicidade. Nao convém
compreendé-lo a partir de um outro sistema simbdélico. Assim como nao explicamos
a ciéncia partindo do mito, apesar da falsa crenca de Tylor e Comte, que viam na
mitologia a ciéncia dos primitivos ou o nascedouro da ciéncia moderna, também
nao podemos explicar o mito partindo da ciéncia.

As tentativas de compreensdo do mito alcanca um campo de estudo muito
vasto, passando pela filosofia, psicologia, psicanalise, antropologia, linguistica entre
outros saberes. Estes saberes, que reivindicam para si a verdade do mito, estao
todos conectados a um discurso cientifico. N&o existe, dentre estes saberes, uma
verdade do mito dita a partir do mito. O que se vé séo verdades fabricadas dentro
de outros discursos e que sdo normalmente reducionistas. O mito nao diz; quem diz

sdo os discursos psicanalistas, psicoloégico, antropoldgico, linglisticos e outros.
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Para a psicanalise de Freud, por exemplo, as produc¢des miticas estéo relacionadas
a aspectos psicolégicos como a sexualidade. Este é um exemplo tipico de andlise
reducionista do mito. Na psicanalise, o mito ndo tem voz; este esta relacionado a
conteudos do inconsciente como bem demonstra a andlise que Freud realizou do
mito de Edipo.

Os simbolistas, dentre os quais se incluem Cassirer, Paul Ricoeur, Van der
Leeuw, W.F. Otto, Mircea Eliade e Jung, reivindicam o direito do mito de dizer,
embora, com diferencas acentuadas e divergéncias em suas abordagens. Para
eles, é preciso escutar o que o0 mito diz e isso sO é possivel se de fato deixarmos
gue ele efetivamente diga.

A partir da perspectiva simbolista, o mito adquire o status de uma linguagem
expressiva e rica em conteudos, porém diferente da linguagem conceitual da
ciéncia. Pierre Vernant observa que “a reflexdo sobre a simbodlica do mito como
modo de expressado diferente do pensamento conceitual € um dos componentes
mais importantes da interrogacdo moderna sobre o sentido e o alcance das criacdes
miticas” (Vernant, 1992, p. 200).

Jean Pierre Vernant utiliza a racionalidade, através dos seus construtos, o
pensamento l6gico, os conceitos precisamente definidos, como pontos de referéncia
para compreender algumas abordagens que tém como objeto o simbolo. O aparato
conceitual da ciéncia serve como linha diviséria ou margem fronteirica para situar o
simbolo. Ha os que colocam o simbolo abaixo do conceito e do signo e ha aqueles
gue o situam acima da linha divisoria constituida pela racionalidade. O primeiro
grupo é ilustrado pela teoria psicanalitica, pois para a psicanalise o simbolo esta

conectado as pulsfes inconscientes, sendo o simbolo a expressao sintomatica de



desejos inconscientes. A andlise dos sonhos é um exemplo de como a psicandlise
opera sobre simbolo. O simbolo é a linguagem com a qual 0os nossos desejos
inconscientes se expressam. Estes possuem uma estreita vinculacdo com as
pulsdes libidinais. No segundo grupo encontram-se estudiosos como Jung, Mircea
Eliade, W.F. Otto, Van der Leeuw, Cassirer e outros. Para eles, a simbolica do mito,
por exemplo, situa-se acima da linha diviséria da racionalidade e escapa a toda
tentativa de racionalizacdo, o que nao quer dizer que o simbolo ndo possa ser
conhecido, quando na verdade ele “pode, entretanto, ser ‘pensado’, reconhecido
através das formas de expressdo onde se inscreve a aspiracdo humana ao
incondicionado, ao absoluto, ao infinito, a totalidade, [...] a abertura ao sagrado”
(Vernant, 1992, p. 202).

O pensar através dos simbolos nao significa a apropriacdo dos simbolos
pelas categorias racionais, pelo contrario, € antes uma apreensao direta do mistério,
sem uma submissdo prévia a uma analise critica e radicalmente racionalizada. O
simbolo esta para além do conceito, porém, isso nao inviabiliza que se apreenda os
sentidos do mundo e de sua propria existéncia.

Tanto para os que situam o simbolo abaixo da racionalidade como para os
gue o colocam acima deste quadro de referéncia, este continua sendo definido
‘como flutuante, difuso, indeterminado, complexo, sincrético. Ao ideal de
univocidade do signo ele contrapde sua polissemia, sua aptidao inesgotavel a se

carregar de novos valores expressivos” (Vernant, 1992, p. 202).
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2.7.1. Ricoeur e a Hermenéutica dos Simbolos

O filésofo francés Paul Ricoeur propde uma filosofia que pense a partir do
simbolo. Para ele, o simbolo d4 o que pensar. Na perspectiva ricoeuriana, 0
simbolo é um espaco no qual e através do qual se pensa racionalmente. Existe, em
Ricoeur, uma tentativa de conciliagdo da razdo com o simbolo, sem prejuizo para
nenhuma das partes.

Ricoeur constréi uma hermenéutica dos simbolos, apesar desta construcéo
corresponder a primeira fase do pensamento filosofico de Ricoeur €, sem duavida,
uma contribuicdo fundamental para uma aproximacdo dos textos sagrados e
miticos. “A hermenéutica de Paul Ricoeur é certamente uma hermenéutica do
simbolo. E também, secundariamente uma hermenéutica do mito” (Franco, 1995, p.
53). E nesta primeira fase que Ricoeur escreve o livro A Simbélica do Mal (La
Symbolique du Mal, 1960) no qual mostrara a relevancia de uma hermenéutica
fundamentada na expressao simbolica do homem, especialmente os simbolos
sagrados. O simbolo, como diria Ricoeur, “da a pensar’ e esse pensar se
concretiza através de uma filosofia hermenéutica, cuja tarefa consiste em decifrar a
natureza polissémica do simbolo e ainda atuar como arbitrio do conflito que
envolve meétodos de interpretacdo dispares, todos oriundos da riqueza infinita e
multifacetada dos simbolos.

Para Abrah&o C. Andrade, em Ricoeur “é possivel, vislumbrar uma interacéo
entre simbolo e pensamento reflexivo, sem contudo renunciar ao rigor caracteristico
da racionalidade ocidental” (Andrade, 2000, p. 42). Posto que este filésofo se

preocupa demasiadamente em construir um sistema filoséfico que considera a
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preciosidade que é a linguagem simbdlica, capaz, dentre outras coisas de nos
conectar a rigueza do mundo da cultura a atividade do pensamento filosofico.
“Ricoeur usa o simbolo como um recurso fundamental a sua reflexdo. Estudando o
simbolo, investiga o préprio homem e desvela a sua intimidade. Para ele, o simbolo
€ locus privilegiado para iniciar a reflexao filosofica e se serve desta fonte pré-
filosofica sem nenhum constrangimento” (Franco, 1995, p. 54).

A razdo ndo sai empobrecida dessa experiéncia com o mundo da cultura e
do simbolo como se poderia imaginar, apesar da raz&o iluminista ter como um dos
seus propoésitos basicos atacar e invalidar as expressées do mito e desqualificar as
dimensdes do imaginario. O destronamento da razdo de sua condicdo de rainha
intocavel suscita questionamentos e tomadas de posicfes, a partir das quais se
percebe a impossibilidade de um sujeito pensar para além das determinagcdes do
seu ethos, ou seja, pensar a partir de categorias apoditicas. Assim sendo, o foco
desta compreensao transforma o simbolo em um espaco de reflexdo filosofica
capaz de decifrar e apropriar-se do sentido. Esse sentido se reatualiza em novas
situacOes, abrindo novas possibilidades de interpretacées dentro de uma tradicdo
interpretante, sem, contudo, se perder na imensidao e variedade que é propria das
expressdes simbolicas. Para Sérgio Gouvéa Franco, na perspectiva de Ricoeur, “a
tarefa da filosofia € refletir sobre os sentidos e os significados desse material
(simbolos). Cré-se que todo material simbdlico, ainda que nao passe pelo crivo do
rigor logico, tem sentido, tem muito sentido” (Franco, 1995, p. 57).

Ricoeur reconhece trés zonas de emergéncia dos simbolos: a do sagrado, a

psiquica e a poética. O livro La Symbolique du Mal analisa especialmente o0s
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simbolos da zona de emergéncia constituida pelo sagrado, com um enfoque voltado
especificamente para a simbdlica do mal e seus mitos dentro da tradicdo ocidental.

O desafio empreendido por Ricoeur é certamente resgatar o valor do simbolo
sem, contudo, abrir mdo da racionalidade, porém, a proposta ricoeuriana nao € de
submissao total aos ditames da razdo, mas a de repensar a racionalidade a partir
de uma nova chave, que seja capaz de articular e se envolver com a dimensao
simbdlica sem, no entanto, se perder no emaranhado mundo dos simbolos. Os
simbolos ofertam elementos sobre o0s quais €é possivel pensar, mesmo
considerando a falta de habilidade da filosofia em lidar com os elementos
constitutivos do simbolo, o que poderia leva-la a cometer abusos ou violéncia ao
simbolo.

Ricoeur exemplifica esta questdo quando nos fala da problematica do mal a
partir da concepcéo teoldgica das Igrejas da Reforma, que em suas confissdes de
fé apregoam que toda a descendéncia de Adéo esta infectada pela doenca
contagiosa que é o pecado original, vicio hereditario. Segundo Ricoeur, nas
palavras pecado originario, vicio hereditario, opera-se uma mudanca de nivel,
passando-se do plano da pregacéo para o teoldgico, do dominio do pastor para o
de doutor. Concomitantemente a esta mudanca de nivel, observa-se também uma
mudanca no dominio da expressdo, pois O cativeiro era uma imagem, uma
parabola; o pecado originario quer ser um conceito. Ricoeur acentua, porém, que o
conceito, considerado em si mesmo nao é biblico, mas remete a uma tentativa de
explicacdo por meio do aparelho racional, que tenta refletir sobre a significacao
prépria do conteudo da confissdo e da pregacdo, e a partir dai reencontrar as

intencdes do conceito, que estdo subjacentes naquilo que o conceito deixa escapar,
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ou seja 0s elementos significativos ou simbdlicos. Dito de outra forma, poderiamos
afirmar que a tentativa de busca da significacdo representa de alguma maneira um
ato de desconstrucdo do conceito e sobre os seus escombros encontrar-se-4 o
sentido (Ricoeur, 1988).

A tentativa de desfazer-se ou destruir 0 conceito apresenta-se de certa forma
de maneira paradoxal em Ricoeur. Diziamos que a filosofia de Ricoeur representa
um novo projeto da racionalidade, pois ele quer que a razdo pense também a partir
do simbolo, e se a razdo vai pensar a partir de uma légica do simbolo, nédo é
razoavel que se destrua o seu instrumento basico de analise do mundo no qual
opera a racionalidade, que é o conceito. Porém, Ricoeur prossegue dizendo que é
somente por meio da destruicdo do conceito que se vai compreender a intencédo do
sentido, por exemplo, o conceito de pecado original € um falso saber e como tal
devera ser eliminado, porém ele nos assegura que o falso saber é verdadeiro
simbolo, que sO ele pode transmitir. Desta maneira, Ricoeur acredita estar
redimensionando o simbolo dentro de uma légica racional.

O projeto filosofico de Ricoeur esta basicamente ancorado na articulacéo
entre a reflexao filosoéfica e a interpretacdo dos simbolos. Entretanto, nés haviamos
apontado anteriormente que um dos elementos que dificultavam a apreensao da
verdade do mito estava justamente na injuncdo que a racionalidade faz do mito e de
todo o seu universo constitutivo. Ricoeur ndo abre mao da racionalidade, porém, a
l6gica de acesso ao mito proposta por Ricoeur ndo esta fundamentada numa
primazia da razdo sobre os mitos. A razdo se transforma nesse contato com o
universo do simbolo. Danilo Almeida enfoca esse aspecto quando afirma que “o que

o simbolo da a pensar ndo servira para aumentar a consciéncia de si ou facilitar a
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extensdo da circunscricdo reflexiva. Nao se trata de extensdo, mas de mudanca,
uma filosofia intuida pelos simbolos tem por tarefa uma verdadeira transformacéao
gualitativa da consciéncia reflexiva” (César, 1998, p. 87).

Entdo, o pensar a partir dos simbolos ndo é apenas uma extensao da
filosofia reflexiva. A filosofia reflexiva ndo capta os simbolos para o seu universo de
reflexdo de forma passiva; existe ai uma relacdo que promove uma mudanca
qualitativa no proprio fazer filosofico.

Para Ricoeur, o simbolo “é toda a estrutura de significacdo em que um
sentido direto, primario, literal, designa por acréscimo um outro sentido indireto,
secundario, figurado, que apenas pode ser apreendido através do primeiro”
(Ricoeur, 1988, p. 14). Dentro desta mesma perspectiva, Ricoeur define o conceito
de interpretacdo como sendo “trabalho de pensamento que consiste em decifrar o
sentido escondido no sentido aparente, em desdobrar os niveis de significacao
implicados na significacao literal” (Ricoeur, 1988. p. 15). Essa definicdo de simbolo
e a definicdo de interpretacdo nos induzem a pensar que Ricoeur mantém ainda
uma referéncia inicial a exegese, que buscava interpretar os textos biblicos a partir
dos sentidos escondidos. Ocorre, entretanto, que esses dois métodos nao se
confundem. O método alegorico visa principalmente decifrar os sentidos do texto
gue estdo cifrados em um primeiro sentido, que, todavia, ndo tem valor de verdade.
A Interpretacdo simbolica, por sua vez também busca o segundo sentido do texto,
gue ndo se apresenta imediata e inequivocamente; ele se faz conhecer através do
sentido primario ou literal. Diferentemente do método alegérico, na interpretacéo
simbdlica, o segundo sentido ndo € ofertado de uma Unica vez; existe sempre uma

reserva de sentido, dai falarmos em polissemia do simbolo. Na interpretacao
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alegdrica, depois de decifrado o sentido do texto, ele se esgota; ja na interpretacao
simbdlica, a fonte de producdo de sentidos € infinita e inesgotavel. A interpretacéo
alegdrica e a interpretacdo simbdlica sdo, portanto, dois métodos distintos e que
nao se confundem.

O grande desafio de Ricoeur é conciliar a univocidade da filosofia reflexiva
com a equivocidade que surge da interpretacdo simbolica. Como conciliar esses
dois projetos que caminham em direcdes opostas? O caminho adotado por Ricoeur
€ 0 questionamento do projeto da filosofia reflexiva desde Descartes. O Cogito
cartesiano quer ser transparente e univoco; ele ndo admite a ambiguidade. Uma
filosofia que quer pensar a partir do simbolo, como propdem Ricoeur, tem
necessariamente que se locomover no terreno movedico do mundo da cultura e,
consequentemente, dos simbolos. Uma filosofia fundada no Cogito ndo permite
tamanha disparidade. O Cogito pressupdem clareza e distincdo; ndo ha lugar para a
ambiguidade e a polissemia que os simbolos comportam.

Para Ricoeur, Freud, Marx e Nietzsche, sdo mestres da suspeita. A partir de
seus sistemas filosoficos questionam a eficacia da filosofia cartesiana. Na
psicanalise de Freud, o sujeito ndo € constituido apenas pelo Cogito. Nao existe so
consciéncia; existe também o inconsciente e frente ao inconsciente toda clareza e
distincdo da filosofia cartesiana se desfaz ou pelo menos sofre um profundo abalo
em suas estruturas.

Para Abrahdo Andrade,

‘Ricoeur os caracteriza como “mestres da suspeita”, pois sdo eles que
comegam por mostrar que existe algo de errado, ou melhor, de arredio, de

oculto ou mascarado atras daquele desejo de transparéncia. Suspeita que
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torna problematicos o desejo (de o sujeito ser, imediatamente, senhor do
sentido de si) e o interesse da filosofia em ser guardid da racionalidade,
interesse talvez resultante justamente dessa posse imediata do sentido”
(Andrade, 2000, p. 16).

A consciéncia ndo € mais o lugar privilegiado da verdade, ela € apenas mais
um lugar. Freud introduz a idéia de inconsciente como estrutura constituinte do ser
humano, mostrando assim, que ndo temos somente uma consciéncia clara e
transparente, somos também constituidos por elementos obscuros e ambiguos. A
consciéncia é reduzida e o Cogito, questionado.

E dentro desse redimensionamento da filosofia reflexiva que Ricoeur situa a
sua filosofia, mais precisamente do encontro da arqueologia psicanalitica com a
fenomenologia teleoldgica de Hegel. A filosofia reflexiva, em Ricoeur, torna-se
filosofia hermenéutica e € exatamente a hermenéutica que permite esse encontro
com o mundo dos simbolos e o torna possivel de ser pensado dentro de um projeto
racional. “A filosofia reflexiva” afirma Andrade, “[...] deve vir a se tornar uma
hermenéutica, isto €, uma filosofia que articula um conjunto de procedimentos
racionais e intuitivos em vista de encontrar o(s) sentido(s) oculto(s) no sentido
aparente do tesouro simbodlico que o mundo [...] nos oferece” (Andrade, 2000, p.
38).

Se considerarmos a razdo como linha divisoria, como foi colocado
anteriormente, para situar alguns autores que escreveram sobre o0 mito, poderiamos
dizer que Ricoeur situa-se exatamente no centro dessa linha divisoria, dialogando
tanto com a psicanalise, que situa o mito e os simbolos abaixo da racionalidade

guanto com a fenomenologia religiosa que os coloca acima dessa fronteira.
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Ricoeur, garantindo a viabilidade filoséfica de seu projeto, subdivide o
simbolo em duas categorias principais: 0os simbolos primarios e os secundarios. Os
primeiros sdo todos aqueles que possuem uma linguagem elementar e que tém
como referéncia um significante de primeiro grau proveniente do contato do homem
com a natureza. Como exemplo pode-se citar os simbolos do mal como a nddoa, a
mancha, em uma concepc¢do magica do mal, e do desvio, da transgressdo em uma
concepcao ética do pecado, ou da do peso, carga em uma experiéncia mais
interiorizada do mal em sentimento de culpabilidade. Os simbolos secundarios
geralmente sdo miticos e estdo mais articulados e comportam uma perspectiva
narrativa, com lugares e personagens. Estas trés dimensdes da simbdlica do mal,
ou seja, a da mancha, do pecado e da culpabilidade mostram uma sobreposicéo de
sentidos que vai de uma condi¢cdo mais exteriorizada, como € o caso da mancha,

até uma situacao mais interiorizada como € o caso da culpabilidade.

2.7.2. Simbolo Mitico e Simbolo Religioso

Dentre os elementos que estruturam a linguagem do mito esta o simbolo, que
€ ele préprio uma linguagem. Se o mito € uma forma de linguagem, pressupde-se
gue ele exerca uma funcdo comunicativa através de cédigos especificos. O mito
transmite mensagens portadoras de sentidos e significados e para fazé-lo recorre
ao simbolo, pois somente assim € possivel ao mito se tornar inteligivel ao um grupo
social ou uma coletividade.

Diferentemente da linguagem conceitual que se expressa através de signos,

a linguagem mitica e religiosa o faz por meio dos simbolos. Para Croatto, “o simbolo
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é [...] a linguagem originaria e fundante da experiéncia religiosa, a primeira e a que
alimenta todas as demais” (Croatto, 2001, p. 81).

Se o simbolo esta na base da experiéncia religiosa, significa, entdo, que ele
mantém uma estreita relacdo com o sagrado sendo inclusive indissociavel deste,
pois é por meio dele que o sagrado, se faz conhecer. Ocorre, todavia, que esse
conhecimento ndo se da de maneira direta e imediata. O simbolo funciona como um
elemento de mediacdo entre 0 ser humano e a realidade totalmente Outra. Assim
como nao € possivel acessar o mundo diretamente, possuir o fato puro da
realidade, como nos ensina Cassirer, da mesma forma ndo podemos acessar 0
sagrado sem as estruturas mediacionais, sem intermediacdo. E através do simbolo
gue nos conectamos ao sagrado e vivenciamos a experiéncia religiosa. Entre a
realidade do mundo e a realidade do totalmente Outro existem dimensdes
mediacionais e é nelas que construimos a nossa morada.

O ser humano, de um lado, ndo consegue perceber o mundo na sua
imediaticidade, e, do outro lado, também n&o consegue perceber o sagrado
diretamente. Os objetos do mundo e até mesmo as palavras se convertem em
objetos simbolicos e sdo o receptaculo dessa realidade inobjetivavel. Estes objetos
gue se convertem em simbolos ndo deixam, entretanto, de ser eles mesmos objetos
fenoménicos. A arvore convertida em simbolo n&do deixa de ser arvore, porém, ela
sofre um processo de transiginificacdo, podendo significar realidades
transcendentes como o Centro do Mundo, por exemplo. “Sem o0s objetos
convertidos em simbolos, apaga-se a percepc¢ao do sagrado na forma como se

experimenta, e tampouco se pode expressa-la” (Croatto, 2001, p. 90). Por isso, a
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afirmacdo de Cassirer de que o ser humano € um animal symbolicum é justa e
absolutamente compreensivel.

Aqui, entretanto, estamos interessados no simbolismo religioso e mitico do
gue no simbolismo em sua expressdo mais geral, pois compreendemos que 0
simbolo representa uma realidade muito vasta; ele pode representar toda realidade
humana, todo mundo humano. “Sendo o homem um homo symbolicus e estando o
simbolismo implicito em todas as suas atividades, todos os fatos religiosos tém,
necessariamente, um carater simbolico” (Eliade, 1999, p. 217).

Caberia aqui uma indagacédo sobre a relacéo entre simbolo mitico e simbolo
religioso; estes pertencem ao mesmo estatuto 6ntico ou sdo de outra natureza?
Todos o0s mitos sdo expressdes do sagrado vinculado a determinados ritos
religiosos ou nem sempre tal vinculacdo existe e € necessaria? Cassirer por
exemplo defende a tese de que néo existe uma diferenca radical entre pensamento
religioso e pensamento mitico. Para ele, “ambos tém origem nos mesmos
fendbmenos fundamentais da vida humana. No desenvolvimento da cultura humana,
nao podemos fixar um ponto em que o0 mito acaba ou comeca a religido. Em todo o
curso de sua historia, a religido permanece indissoluvelmente ligada a elementos
miticos, e impregnada deles” (Cassirer, 2001, p. 145-6).

O pensamento mitico, e o0 pensamento religioso ndo sdo, portanto, de
naturezas diferentes; existem diferencas, é verdade, todavia, as relacbes de
proximidades e semelhancas sdo marcadamente significativas. Eles estdo muito
proximos e as vezes se confundem, como ocorre por exemplo com o mito

cosmogonico narrado no livro de Génesis, so para citar um exemplo.
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Se a tese de Ricoeur, que reconhece o sagrado como espaco de emergéncia
de simbolos e mitos, for verdadeira, entdo os simbolos miticos e religiosos néo se
diferenciam ontologicamente; pelo contrario, eles sdo da mesma natureza. Neste
caso, ndo existem regides ontolégicas especificas para cada uma destas
expressdes simbdlicas; existe sim uma Unica regido ontologica responsavel pelas
manifestacdes simbdlicas do ser humano. Sérgio Franco admite que mesmo as
outras zonas de emergéncia simbdlicas, a poética e a psiquica, ndo mudam a
natureza do simbolo. O simbolo & em ultima analise Unico. “O simbolo & um so.
Emerge em trés zonas diferentes, isso € certo, mas o simbolo € mesmo um sé.
Talvez fosse melhor dizer que o verdadeiro simbolo reline em si estas trés

dimensdes: cosmica, psiquica e poética” (Franco, 1995, p. 55).

2.7.3. O Mito Como Expresséo do Sagrado

O mito, em Mircea Eliade, quer dizer histéria verdadeira, da mesma forma em
que também é palavra verdadeira. Palavras que propdem e justifica realidades
assim como ela é na atualidade ou podera vir a ser no futuro.

O mito, como discurso narrativo, produzido por mados humanas sempre
remete a uma realidade primordial que € anterior a todos os entes existentes e, é
exatamente em razdo dessa anterioridade que podemos falar do mito como
realidade que antecede o proprio mundo. Em todo comeco, em todo evento
inaugural € a voz do mito que se escuta. O mito diz como as coisas vieram a ser o
gue de fato séo; ele descreve e narra 0s acontecimentos inaugurais, assim como a

existéncia do mundo e de tudo aquilo que o constitui. Os mitos narram a origem do
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mundo, das sociedades com suas instituicdes, de comportamentos, de habitos e de
costumes. A construcdo de uma casa entre 0s primitivos, por exemplo, segue o
modelo paradigméatico oferecido pelo mito cosmogoénico. A repeticdo do que
aconteceu no tempo mitico ou in illo tempore conecta os seres humanos das
sociedades arcaicas com essa realidade paradigmatica e transcendental. Através
da recapitulacdo, efetuada por meio dos ritos € que o ser humano se torna
contemporaneo dos deuses e vive 0 tempo mitico da criacéo; ele participa desses
grandes acontecimentos que tiveram lugar em um tempo fabuloso e longinquo,

enfim em um tempo magico.Eliade nos oferta a seguinte definicdo do mito:

‘o mito conta uma historia sagrada; ele relata um acontecimento ocorrido no
tempo primordial, o tempo fabuloso do “principio”. Em outros termos, o mito
narra como, gracas as faganhas do Entes Sobrenaturais, uma realidade
passou a existir, seja uma realidade total, o Cosmo, ou apenas um
fragmento: uma ilha, uma espécie vegetal, um comportamento humano, uma
instituicdo. E sempre, portanto, a narrativa de uma “criacdo”: ele relata de
gue modo algo foi produzido e comecou a ser” (Eliade, 2000 A, p. 11).

O mito, como nos ensina o historiador das religides Mircea Eliade, conta uma
histéria sagrada e consequentemente verdadeira, pois o sagrado é a fonte do real
por exceléncia. Entdo tudo o que nos conta 0 mito é necessariamente verdadeiro,
pois este estd conectado ao sagrado. “Servindo-se de simbolos e imagens
sensiveis, 0s mitos remetem sempre as coisas ao processo de manifestacdo do
sagrado” (Crippa, 1975, p. 118). Nao seria possivel, a partir desta perspectiva, falar

do mito sem o remeté-lo as experiéncias com o sagrado. Nas palavras de Eliade,
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‘os mitos descrevem as diversas, e algumas vezes dramaticas, irrupcdes do
sagrado (ou do “sobrenatural”) no Mundo” (Eliade, 2000 A, p. 11).

Os mitos estruturam a sua linguagem a partir do acontecimento hierofanico,
portanto, a partir do sagrado. E a linguagem mitica estruturada tendo como ponto
de partida a hierofania, que se dirige a consciéncia, mas ndo a uma consciéncia
reflexiva, antes disso, € uma consciéncia enraizada em uma ontologia mitica.

A recitacdo do mito, seja ele cosmogonico ou um simples mito de origem,
representa a possibilidade real de se reatualizar os acontecimentos que tiveram
lugar no tempo fabuloso das origens. A recitacdo do mito tem o poder de promover
a reintegracdo a um tempo sagrado. Rompe-se temporariamente com a dimensao
cotidiana do tempo e vive-se a experiéncia insolita e qualitativamente diferente de
um tempo forte e significativo. Dizemos que esse tempo é um tempo sagrado pela
razdo simples deste ser um tempo dos deuses e dos herbis e/ou dos Entes
Sobrenaturais.

Os mitos, como afirma Mircea Eliade, contam uma historia sagrada, ou seja,
€ a historia dos atos dos Entes Sobrenaturais e €, portanto, verdadeira; eles
também fazem referéncia como o mundo e tudo o que nele existe foram criados.
Por esse motivo € possivel, através dos mitos, conhecer a origem das coisas e do
mundo e assim domina-las e manipula-las. Conhecendo-se a origem da doenca é
possivel cura-la, conhecendo-se a origem do fogo pode-se domina-lo.

A recitacdo do mito, portanto, equivale a uma experiéncia vivida real e nao
uma simples fuga da realidade para um mundo imaginario, neste sentido Eliade
observa que: “viver os mitos implica, pois, uma experiéncia verdadeiramente

“religiosa”, pois ela se distingue da experiéncia ordinaria da vida quotidiana. A
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religiosidade dessa experiéncia deve-se ao fato de que, ao reatualizar os eventos
fabulosos, exaltantes, significativos, assiste-se novamente as obras criadoras dos
Entes Sobrenaturais” (Eliade, 2000 A, p. 22).

O mito como historia dos atos dos Entes Sobrenaturais é uma das chaves
para a compreensdo do mito como expressdo do sagrado. Os mitos funcionam
como paradigmas, modelos exemplares, arquétipos, por isso, podemos dizer que
tudo se passou no tempo mitico assume essa dimensdo paradigmatica e
instauradora do real. E ao se conectar com 0 mito estar-se, de alguma maneira,
participando dessa realidade forte e significativa, portanto, quem vive o tempo
mitico impregna-se do sagrado e consequientemente do mistério que ele representa.
Para Eliade “os mitos revelam que o mundo, 0 homem e a vida tém uma origem e
uma histéria sobrenaturais, e que essa historia € significativa, preciosa e exemplar”

(Eliade, 2000 A, p. 22).

2.8. Resumo e Perspectivas

No capitulo Il procuramos elucidar a maneira pela qual o discurso sobre o
mito foi ao longo dos séculos se constituindo e assumindo determinados contornos.
Comecamos 0 nosso empreendimento a partir dos gregos e estabelecemos, em
linhas gerais, como se deu a passagem de um discurso mitico para um discurso
racional. Realizamos uma breve andlise da cultura oral no contexto da cultura grega
e procuramos estabelecer as relacdes entre cultura oral e as narrativas miticas, da
mesma forma em que buscamos realizar um conectivo entre a tradicdo fundada na

escrita e o advento da racionalidade. Buscamos também um aporte no discurso
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antropolégico em tedricos como Lévi-Bruhl e Lévi-Strauss, principalmente em Lévi-
Strauss e sua a analise estrutural do mito.

Seguindo a trajetdria do mito no Ocidente, efetuamos uma suscinta analise
das escolas de mitologia comparada, a escola inglesa de antropologia e a escola de
filologia histérica para, finalmente, vermos uma sinalizacdo indicando novas
perspectivas sobre o mito e a sua importancia para se compreender ndo s0 0 ser
humano de outrora nas sociedades tradicionais como também o ser humano de
hoje nas sociedades complexas e contemporaneas.

Nessa nova configuracdo que o mito assume no contexto do pensamento
ocidental, autores como Ernest Cassirer, Paul Ricoeur, Mircea Eliade séao
importantes alavancadores de uma perspectiva que reconhece o mito como uma
producdo humana altamente significativa e nao simplesmente um terreno de
producdes pueris do espirito humano como tentaram nos convencer alguns
estudiosos desde a Grécia antiga.

Encerramos o capitulo procurando focalizar a relacdo entre o sagrado e o
mito e como essas duas expressfes do espirito humano normalmente estao
préximas uma da outra.

Analisaremos no terceiro e Ultimo capitulo a releitura que a literatura faz das
narrativas miticas numa perspectiva da camuflagem do mito no texto literario.
Entendemos que o fendbmeno da camuflagem esta diretamente relacionado a um
modo de ser do sagrado na cultura ocidental secularizada. Procuraremos mostrar
que a literatura oferece as condicbes necessarias para que ocorra o fenébmeno da
camuflagem do mito em textos literarios. Dedicaremos também uma breve atencao

para o fenbmeno da leitura e o papel que essa atividade desempenha ao conectar o
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leitor, seja de um romance policial ou uma literatura ficcional, a uma outra
experiéncia temporal, ou seja, a uma ruptura de nivel que ocorre no momento

mesmo do ato da leitura.



CAPITULO Il

REPRESENTACAO E RELEITURA DO MITO NO TEXTO LITERARIO

A abordagem da questdo da representacdo do mito em textos literarios
provoca alguns questionamentos iniciais, a saber. O mito literario possui a mesma
natureza do mito etno-religioso? As narrativas miticas que aparecem em textos
literarios sdo producdes autbnomas ou simplesmente transposi¢des do relato mitico
para a narrativa literaria como forma de enxerto? Existe na estética narrativa do
texto literario uma similitude com a estética do texto mitico ou essas duas formas de

narrativas sdo antagbnicas e adversarias?

3.1. Mito e Texto Literério

A questdo da relacdo entre texto mitico e texto literario € uma questéo
controversa e de certa forma polémica, pois as opinides em torno desta relacao
normalmente ndo sdo consensuais. Quais elementos, entdo, diferenciam, por
exemplo o texto literario de um texto mitico? Se considerarmos a posi¢do de Lévi-
Strauss sobre a diferenciacdo que ele promove entre mito e poesia, vistoS como
formas de expressao linglisticas, pois, tanto os mitos quanto a poesia sao de fato

formas de manifestacbes linglisticas, existe ai, para ele, uma diferenca de
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natureza, apesar de compartilharem o mesmo estatuto linguistico. Lévi-Strauss

entende que,

“o lugar do mito, na escala dos modos de expressao lingtistico, € oposto ao
da poesia, ndo importando o que se tenha dito para aproxima-los. A poesia é
uma forma de linguagem sumamente dificil de ser traduzida para uma lingua
estrangeira, e qualquer traducdo acarreta mdultiplas deformacdes. Ao
contrario, o valor do mito como mito persiste a despeito da pior traducao”
(Lévi-Strauss, 1975, p. 242.).

No prefacio do Dicionario de Mitos Literarios, Pierre Brunel faz um pequeno
panorama do desenvolvimento historico deste campo de investigagdo e nos traz
algumas informagdes acerca de como esse problema foi colocado e de seus
possiveis desdobramentos.

Em 1965, Raymond Trousson publicou um artigo intitulado Estudo de Temas,
cuja finalidade era demonstrar a existéncia de nucleos tematicos no texto literario. O
seu interesse, porém, ndo era pautado pela questdo do mito, mas isso se modifica
posteriormente, quando ele faz a revisdo do seu ensaio e lhe deu um novo titulo:
Temas e Mitos (Thémes et Mythes, 1981). Ainda que mantivesse uma postura
critica quanto a expressao mito e mitos literarios.

Para o francés Pierre Albouy, os Temas de Trousson poderiam ser chamados
de mitos literarios, todavia, o mito literario é constituido pela narrativa do mito,
podendo o autor efetuar as mudancas que |lhe aprouver. Estas mudancgas, porém,
nao sao transformacdes gratuitas; elas trazem consigo novos elementos

significantes. O mito literario sé existe a medida que lhe sdo acrescidos elementos

103



significantes, ausentes na narrativa original; sem estes novos significantes existiria
apenas um tema (Brunel, 2000, s. d).

Philippe Sellier, em sua tentativa de definir o mito literario, estabelece alguns
parametros entre mito e mitos literarios. Para Sellier, a narrativa mitica funda uma
realidade, é an6nima e coletiva, e tem o status de histéria verdadeira. Por outro
lado, nas narrativas literarias, as caracteristicas acima mencionadas desaparecem,
ou seja, o mito literario ndo funda uma realidade. Os mitos literarios ndo sao
andnimos, postos que tém uma autoria muito bem clara e definida e também nao
sdo considerados verdadeiros; ao contrario, sdo puras producdes ficticias. Apesar
destas diferencas evidentes, existem entre essas duas narrativas elementos
comuns e semelhantes, como por exemplo a saturacdo simbolica, uma forma de
organizacao fechada e uma iluminagcao metafisica (Brunel, 2000, s. d).

Max Bilen faz um amplo levantamento sobre a questdo da oposicdo entre
narrativa mitica e a narrativa literaria, e como ela aparece em diversos estudiosos
de mitologia. Apontaremos, a seguir algumas dessas oposi¢des como aparece no

artigo de Max Bilen, O comportamento mitico-poético.

“A narrativa romanesca € mais ou menos ficticia, a narrativa mitica impde-se
como verdadeira (Lévi-Bruhl, M. Leenhar, Mauss, Eliade, Sellier); o poema é
intraduzivel, enquanto a narrativa mitica pode ser traduzida em todas as
linguas (Lévi-Strauss); o texto literario é constituido em suas partes,
enguanto a narrativa mitica € um conjunto de simbolos, podendo até reduzir-
se a uma estrutura permanente (Gusdorf, Lévi-Strauss); a narrativa literaria
tem como referéncia um momento histérico, enquanto a mitica supde um
tempo reversivel que caracteriza o tempo sagrado (Eliade); [...] a narrativa

literaria preenche uma funcdo socio-histérica, profana, a mitica uma funcao

104



sécio-religiosa sagrada (M.M. Muinch); a narrativa literaria tem uma verdade
relativa, a mitica uma verdade absoluta e eterna, é uma narrativa de base
(Eliade); a narrativa literaria faz uma analise psicolégica do hero6i, a mitica
examina o homem em sua integridade (M. M. Munch); [...] comparada a
narrativa literaria, a narrativa mitica tem na maioria das vezes um carater

iniciatico e transcendental” (Bilen apud Brunel, 2000, p. 186).

Para Rougemont, o mito encontra na literatura dois momentos de profanacéao,
Ou seja, 0 Sseu nascimento para a literatura e o seu declinio na subliteratura. Claude
Lévi-Strauss vé a literatura como farrapo da mitologia ou o indicativo da decadéncia
de uma estrutura (Brunel, 2000, s. d).

Esses dois posicionamentos, de Lévi-Strauss e Rougemont, partem de uma
visdo negativa da literatura quando comparada ao mito ou quando, em uma outra
hipotese, esta se propde, de alguma forma, a substituir a estética da narrativa
mitica. Como conjugar, por exemplo, a questao, praticamente inevitavel no mundo
moderno, da transmissdo dos mitos através da escrita. Todos 0s mitos que nos
chegam estéo diretamente vinculados a um modo de transmissao escrito, ou seja, a
um texto impresso por caracteres, um alfabeto.

De acordo com este postulado, ndo se pode colocar num mesmo patamar as
producdes miticas e as producdes poéticas. A natureza dessas criacfes do espirito
humano sdo qualitativamente diferenciadas e, portanto, ndo cabe nenhum tipo de
aproximacao ou tentativa de igualar esses dois campos. Resta saber, entdo, se a
literatura compartilha do mesmo regime ontoldgico que a poesia.

Ao voltarmos o nosso olhar para o inicio da literatura na Grécia antiga,

percebe-se que o contexto no qual a literatura € marcado pelo avanco da cultura
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letrada. A pratica da escrita é necessaria para que tenhamos uma literatura. A
literatura se concretiza na forma como a entendemos como texto escrito e para que
iISSO acontecesse era necessario que a escrita se transformasse em instrumento de
difusédo e armazenamento da memoria.

A civilizacdo grega no século VI a.C ainda era fortemente influenciada por
tradicbes orais. A palavra pronunciada pelos poetas e outros personagens era o
lugar da verdade (alétheia). Os mitos estdo mais vivamente presentes no contexto
das tradicbes orais, tanto na Grécia antiga como em outras civilizagcées primitivas.
As Musas da mitologia grega eram poténcias religiosas, ou seja, deusas que
exerciam uma funcao de inspiradoras dos poetas e quando o poeta era possuido
por elas ele absorvia o0 conhecimento diretamente da ciéncia de Mnemosyne

(Memodria).

“A palavra do poeta, tal como se desenvolve na atividade poética, € solidaria
a duas nocdes complementares: a Musa e a Memdria. Essas duas poténcias
religiosas definem a configuracdo geral que da a Alétheia poética sua
significacao real e profunda” (Detienne, 1988, p. 15).

Antes do surgimento de uma cultura letrada, as Musas e a deusa Mnemosyne
ocupavam um lugar privilegiado na civilizagcdo grega. A memoria € uma funcao
psicolégica extremamente valorizada em uma cultura oral. Toda tradicdo de uma
civilizacdo que ainda ndo desenvolveu um alfabeto depende consideravelmente da
memoria. Talvez isto explique o fato da memaria ocupar um lugar no pantedo grego

dos deuses. “O privilegio de Mnemdésine confere ao aedo € o de um contato com o
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outro mundo, a possibilidade de nele entrar e sair livremente. O passado surge
como uma dimensao do além” (Vernant apud Eliade, 2000, p. 108).

A palavra, antes de uma cultura letrada, é cantada e ritmada; ela é,
sobretudo, uma construcdo poética. O surgimento da prosa sufoca o cantico dos
poetas e tenta silenciar o murmuario das musas. A literatura é filha dessa nova
configuracéo da cultura com o advento da escrita e consequentemente da prosa. A
lliada e a Odisséia sdo os primeiros textos literarios de que o Ocidente tem
conhecimento. Entretanto, esses textos ainda guardam uma aurea da cultura oral e
a sua escrita obedece aos padrbes estabelecidos pelas tradicbes orais,
especialmente os textos poéticos.

Se considerarmos a tese que sustenta que o mito encontra na literatura a sua
decadéncia, entdo temos que pontuar que isso se inicia, fundamentalmente, com as
obras de Homero. Mas, por outro lado, podemos falar em uma literatura oral, que &
o principal celeiro no qual florescem segmentos do imaginario de diversas
sociedades, que ainda ndo eram portadoras de uma literatura escrita.

Com o advento da escrita, a memadria passa a ter como uma das principais
formas de armazenamento os documentos escritos. A literatura, que antes estava
no dominio da oralidade, passa entdo a se configurar em textos escritos e esta se
transforma em sua principal forma de difusdo. Os mitos gregos eram transmitidos,
antes do surgimento da escrita, que ocorre por volta do século VIl a.C, através das
narrativas populares. O canto épico € um exemplo desse tipo de narrativa.

Para Mircea Eliade, a literatura oral e escrita € herdeira da mitologia e a

respeito dessa heranca ele afirma:
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“Sabemos bem que a literatura, oral ou escrita, é filha da mitologia e que é
herdeira de suas fungdes: contar as aventuras, contar o que se passou de
significativo no mundo. Mas porque é tdo importante saber o que se passa,
de saber o que acontece a marquesa que toma o cha das cinco horas?
Penso que toda narracdo, mesmo a de um fato bastante comum, prolonga as
grandes histdrias contadas pelos mitos que explicam como este mundo veio
a existéncia e como a nossa condicdo é tal qual a conhecemos hoje em dia”
(Eliade, 1987, p. 123-4).

Essa heranca, todavia, ndo pode ser compreendida como uma espécie de
solucéo de continuidade, ou seja, a literatura ndo é, simplesmente, uma nova forma
de contar os mitos, que substituiu a antiga recitacdo oral. Existem diferencas
significativas entre essas duas formas de narracdo, mas existem também muitas

semelhancas e pontos convergentes, como procuramos indicar anteriormente.

3.2. A Camuflagem dos Mitos no Texto Literéario

A posicao de Eliade ndo é tdo dura com a literatura como a de Lévi-Strauss.
Eliade trabalha, por exemplo, com o conceito de camuflagem do sagrado em um
mundo moderno e dessacralizado. A camuflagem implica um mostrar-se
escondendo, um velar desvelando. O sagrado, de acordo com essa tese, manifesta-
se camuflando e isso pode ser percebido nas criacbes artisticas e dentre as
criacOes artisticas a literatura € um espaco em que o sagrado se manifesta
camuflando. “A obra literaria de Eliade persegue justamente este tema. Através do
uso do fantastico, o problema da camuflagem do sagrado no concreto histérico é

desenvolvido em toda a sua plenitude” (Rohden, 1998, p. 76-5).
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Mircea Eliade, além de historiador das religibes, foi também romancista,
tendo escrito diversos romances em que a ténica da camuflagem aparece com uma
certa persisténcia.

A literatura, no mundo moderno, € entendida, na acepcéao de Eliade, como um
espaco profano, porém, o profano € sempre o espaco de mediacédo do sagrado; e é
nele que o sagrado se manifesta. “O profano se torna assim o meio por exceléncia
para a manifestacdo do sagrado. Ao invés de ser uma realidade que impede a
manifestacdo do sagrado, € a partir dela mesma que o sagrado se revela aos
homens” (Rohden, 1998, p. 70).

O texto literario como peca constituinte de um mundo que se apresenta cada
vez mais dessacralizado, se torna entdo como qualquer outro objeto deste mundo e
pode vir a ser um possivel espaco para que o sagrado nele se manifeste. Eliade,
todavia, olha com uma certa suspeita para o comportamento do ser humano das
sociedades modernas, pois ainda que ele se orgulhe pelo fato de ter vencido o
sagrado e o expulsado do mundo, mesmo assim se comporta em determinadas
ocasifes como se estivesse vivenciando uma experiéncia religiosa. Para Rohden, o
sagrado, em um mundo radicalmente dessacralizado, adquire um novo estatuto.
Sendo assim “a camuflagem passa a ser o novo estatuto do sagrado no mundo
moderno dessacralizado, em outros termos, encontramos uma radicalizacdo da
camuflagem, desde que ela é uma estrutura ja presente no fenémeno religioso. O
sagrado se torna irreconhecivel, isto €, se identifica com o profano” (Rohden, 1998,
p. 99).

O fato da realidade sagrada se identificar com o profana precisa ser

esclarecido, pois esse identificar aqui significa camuflar, posto que o sagrado e o
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profano ndo se identificam no sentido de fusdo de suas identidades. Um objeto
profano ndo deixa de ser um objeto profano, simplesmente por que passou por um
processo de hierofanizacdo. Uma pedra serd sempre uma pedra mesmo que seja
uma pedra sagrada.

As producdes artisticas do mundo moderno tendem a compartilhar de uma
mesma visdo de mundo inaugurada a partir do advento da modernidade, ou seja,
com o surgimento da modernidade opera-se uma transicdo de paradigmas; cai o
paradigma onto-teoldgico, e entra em cena o paradigma onto-antropologico. Nesse
espaco ocupado exclusivamente pelo ser humano, o sagrado sera sempre
rechacado e posto em uma condicao de inferioridade. O espirito moderno condena
tudo aquilo que nao diz respeito ao homem. A sentenca de Nietzsche que decreta a
morte de Deus ja indica os caminhos de um mundo sem o sagrado.

A auséncia total do sagrado no mundo ndo pode ser um fato concreto e
irrefutavel, posto que, se assim o for, temos entdo que admitir que a tese que
sustenta ser o sagrado uma etapa na consciéncia do ser humano teria ai elementos
para a sua corroboracdo. Pensamos, outrossim, que o sagrado, como ensina
Mircea Eliade, mais do que um estagio da consciéncia, € uma estrutura da propria
consciéncia. Se ele assim se constitui, entdo, € praticamente impensavel uma
sociedade que seja totalmente desprovida de alguma sacralidade. A hipdtese da
camuflagem, levantada pelo préprio Eliade, explicaria como o sagrado se manifesta
em um mundo que, teoricamente, ndo 0 comporta, pois, como ja vimos, este
processo de camuflagem é o préprio modo de ser do sagrado em nosso mundo.

Se aceitarmos que a camuflagem € o modo de ser do sagrado no mundo

moderno, entdo significa que ela pode se manifestar em situacdes e
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comportamentos diversificados do ser humano moderno. Todavia, esse processo
nao segue exatamente o modelo das sociedades tradicionais, que viviam sob a
absoluta tutela dos paradigmas exemplares instaurados pelos deuses e herdis de
sua mitologia. Em nosso mundo secularizado, os paradigmas mitolégicos nao
desempenham um papel eficaz, com algumas exce¢des no que diz respeito aos
mitos cristaos.

Para Eliade (2000 B, p. 24),

“parece improvavel que uma sociedade possa libertar-se completamente do
mito porque, das observacdes essenciais do comportamento mitico — modelo
exemplar, repeticdo, ruptura da duragédo e integracao do tempo primordial —
as duas primeiras, pelo menos, sdo consubstancias a toda condicéo

humana”.

O mito esta, a partir desta perspectiva, diretamente ligado as varias
dimensdes do sagrado. O mito instaura modelos que séo imitados, narra os feitos
de deuses e herdis, portanto é historia sagrada, fala de um tempo primordial e de
COmo as coisas passaram a ser 0 que sao, justifica e valida os comportamentos e
as instituicbes de uma sociedade. No mundo ocidental secularizado e laicizado, o
mito ndo possui tanta eficacia como nas sociedades tradicionais, todavia, a sua
presenca pode ser percebida em situacdes diversas. Nos interessa aqui, entretanto,
o modo como ele se camufla na literatura, que é um dos possiveis modos de
camuflagem do sagrado em um mundo dessacralizado. Eliade insiste nesse

aspecto, pois para ele
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“[...] o homem moderno é submetido a influéncia de toda uma mitologia
difusa, que lhe propde um numero de modelos a imitar. Os herois,
imaginarios ou ndo, desempenham um papel importante na formacdo dos
adolescentes europeus: personagens dos romances de aventuras, herdéis da

guerra, glorias do cinema, etc” (Eliade, 2000 B, p. 25).

3.3. A Literatura moderna: Olimpio dos deuses

A literatura moderna apresenta uma variedade majestosa de romances, cuja
presenca de deuses da mitologia grega e de temas pertinente a consciéncia mitica
sdo facilmente verificAveis. Passaremos agora a uma revisdo de algumas obras
literarias do século XX para apontarmos como o mito tem sobrevivido na literatura,
apesar de todas as tentativas efetuadas ao longo da histéria do pensamento
ocidental para descredencia-lo.

Para demonstrarmos como figuras miticas e temas ou mitologemas
configuram o esteio de muitos romances, faremos uma breve revisdo bibliografica,
no qual indicaremos, a partir do século XX, como determinados personagens e
temas da mitologia sdo o pano de funde de muitos romances.

Dédalo - Iniciaremos a nossa tarefa verificando a incidéncia do personagem
Dédalo na literatura do século XX. Em 1912, Herbert Eulenberg publica o romance
Icaro e Dédalo. Em 1932 surge o livro de Juan José Domenchina intitulado Dédalo.
Anghelos Sikelianos é o autor de Dédalo em Creta (1943). O Eu e os Reis de
Ernest Schnabel se torna publico em 1958. O Testamento de Dédalo de Michel

Ayrton (1962); Roger Zelasny, em 1966, publica O Mestre dos Sonhos.
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O Labirinto - O labirinto € um tema, cuja presenca em romances do século
XX é singularmente significativa. Citaremos aqui alguns romances que abordam o
tema do labirinto: Krisolov ( O apanhador de ratos) de A. Grin (1924); A casa de mil
andares de J. Weiss (1929); Le Labyrunthe de M. Sandoz (1949); Os tumulos de
Atuan de Ursula La Guin (1971); Deste lado do paraiso de F. S. Fitzgerald (1920);
El Laberinto magico de Maux Aub de (1940-42) O deus do labirinto de Colin Wilson
(1970).

Mitos cosmogobnicos - Na categoria mitos cosmogénicos temos 0s romances
A serpente emplumada de D. H. Lawrence (1926); Pedra de sol de Octavio Paz
(1957); Elegias de Duino e sonetos a Orfeu de R. M. Rilke (1923); Cing grandes
odes de P. Claudel (1904).

Minotauro - Este personagem mitoldgico prefigura as paginas de muitas
obras literarias, dentre elas o romance de Binyamin Tammuz, O minotauro, de
1980.

Merlim - Merlim é uma figura mitolégica, cuja presenca em romances
remonta a ldade Média, principalmente na literatura arturiana. No século XX, o mito
de Merlim € o elemento inspirador de muitos escritores romancistas. Em 1904,
Guillaume Apollinaire publica O feiticeiro putrefacto. Outros romances aparecem no
cenario literario deste século como Nilerm de Frenz Hellens (1918); Merlim de
Tankred Dorst (1981); Testamento de Merlim de Théodore Briant (1975). Merlim, o
feiticeiro de Florence Delay e Jacques Roubaud (1979).

A literatura traz consigo o comportamento de ler e esse comportamento
produz algumas repercussdes no espirito do leitor. E sobre essas repercussdes que

gueremos falar brevemente.
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3.4. A Experiénciado Tempo na Leitura do Texto Literario

Mircea Eliade reconhece que é no comportamento humano relacionado ao
tempo que a camuflagem dos mitos aparece com mais intensidade. E preciso
lembrar aqui que o mito nas sociedades tradicionais tem o poder de recapitular os
grandes acontecimentos que tiveram lugar no tempo primordial. O tempo vivido por
um participante de uma ritual, no qual um mito é recitado durante a execucdo do
rito, € qualitativamente diferente da experiéncia de tempo que ele experimenta no
seu cotidiano e essa experiéncia tem o poder de transporta-lo para um outro tempo
ou o tempo sem duracdo que é chamado tempo sagrado em oposicdo ao tempo
profano. Esse tempo sagrado € de natureza diferente da experiéncia do tempo
cronolégico e ordinario que vivenciamos no nosso dia a dia. Para Eliade existe “uma
diferenca essencial entre essas duas qualidades de Tempo: o tempo sagrado é por
sua prépria natureza reversivel, no sentido em que €, propriamente falando, um
Tempo mitico primordial tornado presente” (Eliade, 2001, p. 63).

E facil de constatar a presenca de temas mitolégicos em romances seja qual
for o género literario; do romance policial ao de ficcado cientifica encontra-se temas
mitolégicos em sua estrutura narrativa. E possivel observar, contudo, que a leitura
destes textos provoca naquele que os Ié efeito de ruptura na sua estrutura temporal.
Isso significa que quando estamos lendo um romance, normalmente opera-se uma
mudanca de nivel e o leitor é transportado para um outro tempo, um tempo magico,
gue possui um status ontico diferente do nosso tempo cotidiano.

Poderiamos dizer que quando estamos lendo algum texto literario ocorre um

processo de evasao da realidade, uma espécie de alienacdo, posto que a realidade
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€ suspensa ou colocada entre paréntese por alguns instantes. “Ler € morrer para Si
préprio e para o mundo profano, a fim de atingir o mundo sagrado dos mitos e dos
simbolos” (Bilen apud Brunel, 2000, p. 587). Os mitos literarios, portanto, néo
somente configuram-se como elementos constituintes de alguns textos literarios,
mas também sdo capazes de exercer funcBes similares a dos mitos em seus
contextos originarios, ou seja, a recitacdo de um mito em uma situacao ritual projeta
aguele que escuta a narrativa do mito para um outro tempo ou o tempo sagrado das
origens.

Os mitos literarios ndo nos remetem para um tempo mitico proprio de nossa
tradicdo, posto que estamos lidando apenas com alguns elementos desconectados
de seu contexto original. A recitacdo de um mito nas sociedades tradicionais
envolve todo um aparato ritualistico como condi¢cdo necessaria para que o mito de
fato opere esse grande milagre que é retirar o ser humano do tempo profano e
torna-lo contemporaneo dos deuses.

N&do nos tornamos contemporaneos dos deuses lendo um romance
comodamente sentado em uma poltrona, mas certamente experimentamos a
certeza de que 0 nosso tempo cronolégico pode ser rompido e que € possivel viver
uma nova experiéncia do tempo similar, em algum sentido, a daqueles que pelo
poder do rito se tornam contemporaneos dos deuses.

O sentimento de evasdo experimentado quando se esta a ler um romance
nao deve ser, pois, confundido com mera valvula de escape ou um mecanismo de
protecdo contra as condicfes impostas pela realidade. Essa evasdo ndo € um mero
escapismo e sim um indicativo de que é possivel romper essa aparente unidade do

tempo ordinario ao qual estamos involuntariamente condicionados.
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A experiéncia de evasdo denuncia, ao contrario de qualquer outra
interpretacdo que Ihe queiram dar, a vontade de superacao pelo ser humano de sua
condicdo finita, limitada e condicionada por variaveis sociais, culturais e politicas.
Max Bilen define o comportamento mitico-poético “como um estado ao qual o
individuo (nessa circunstancia o poeta, ou, mais exatamente, o artista) tenta chegar
pelos caminhos do imaginario, uma metamorfose do estado que lhe permitiria
libertar-se de toda determinacdo e viver em um tempo reversivel” (Bilen apud
Brunel, 2000, p. 187).

Ressaltamos, contudo, que esse estado ndo € um privilégio somente do
poeta ou do artista de uma maneira geral. O leitor, no seu ato privado de leitura,
assim como o0 poeta na sua individualidade criativa, experimentam ambos, o
sentimentos de evasédo da realidade. E a esse respeito o préoprio Bilen é categorico

guando afirma:

‘Ler um poema, ouvir uma peca musical, contemplar uma obra de arte
plastica nada mais sdo que uma ocasido de evasao; muitas vezes, e com
mais freqUuéncia do que se pensa, sdo a ocasido de viver o sentimento de
uma liberdade impossivel, a mesma experimentada pelo artista durante a
criacdo de sua obra, aquele espaco onde nés o encontramos quando, liberto
das contingéncias através de um desvio da linguagem, ele tem a impresséao
muito nitida de haver alcancado o intemporal. E esse estado estranho de
liberdade, esse encantamento diante de um universo transformado que
devemos poder ler em uma obra, através de situacbes, de imagens, das
idéias e dos sentimentos sugeridos. Talvez nessa visdo encontremos o
segredo do sentimento misterioso de “beleza” que todos nds esperamos”
(Bilen apud Brunel, 2000, p. 187).
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Nas sociedades tradicionais nas quais vigoravam ou vigoram as tradi¢cdes
orais, as experiéncias em torno do mito sdo, na maioria das vezes, coletivas, pois
sao ritualisticas e, normalmente, o ritual envolve todo o grupo social ou parte dele;
sabemos que existem determinados ritos em que € proibida a participacdo de
mulheres e criancas. Nao existe nestas sociedades o ato privado da leitura. A leitura
tal qual a entendemos é uma conquista relativamente recente e tem se constituido
ao longo do tempo como uma das caracteristicas das sociedades tipicamente
modernas. Nao existe sociedade moderna sem leitores.

A relacdo boca — ouvido propria das sociedades orais foi substituida pela
relacdo olho — mé&o. Nas sociedades de cultura oral, o conhecimento é transmitido
sem a intermediacdo de textos escritos; a memoria e a fala eram os instrumentos
basicos e fundamentais dessa transmissédo do saber — se € que podemos usar a
expressdo saber — enquanto nas sociedades dominadas pela cultura escrita a
transmissdo do conhecimento ou do saber — aqui jA podemos usar a expressao
saber sem preocupacédo — se da pela intermediacao do texto escrito. Entdo o leitor €
peca fundamental dessa nova estrutura, na qual o conhecimento acontece, com o
predominio, portanto, da relacao olho — méo. Essa relacéo é assim denominada por
gue a visao se dirige para um texto sustentado pelas maos, ao contrario de uma fala
dirigida ao ouvido (Havelock, 1995, p. 27).

Queremos assim demonstrar que a leitura € uma invencdo recente e
profundamente presente na modernidade e que, portanto, é plausivel, a partir

desses dados, admitir que a sua pratica seja um novo caminho pelo qual o ser
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humano das sociedades industrializadas se colocam em contato com outros niveis
da realidade.

A prética da leitura € solidaria com descoberta da racionalidade, posto que
antes do advento da raz&do, no mundo ocidental, a cultura oral predominava em
absoluta hegemonia. Antes da escrita, todo conhecimento se dava dentro de uma
configuracdo totalmente oral. A consciéncia mitica e as suas variantes eram o
espaco por exceléncia de toda a realidade humana. Mesmo depois do surgimento
da escrita, as tradicdes orais ndo sao sufocadas abruptamente. A convivéncia entre
tradicdo oral e tradicdo escrita acontece ainda hoje em nossa sociedade, que é
marcadamente letrada e comporta uma presenca significativa de imagens. O
processo de separacao entre a palavra falada da tradicéo oral e a palavra escrita da
tradicdo letrada passara por uma aceleracdo a partir do século X quando a pratica
da leitura silenciosa avanca em detrimento da leitura em voz alta. “Em vez da leitura
oral dominante na Antiguidade, o final da Idade Média se caracterizou pela leitura
visual de textos cuja sintaxe e expressdo grafica fossem mais simples” (Saenger,

1998, p. 155).

3.5. Leitura em Voz Alta e Leitura Silenciosa

Mesmo com o surgimento do texto escrito na Grécia antiga, a sua leitura, era
em uma esmagadora maioria das situacdes, feita em voz alta. A leitura em voz alta
significa uma apropriacdo da escrita pela cultura oral, pois a voz € o elemento
fundamental de uma sociedade fundada na oralidade. Para Jesper Svenbro “a

escrita teria sido utilizada pela cultura oral em uma perspectiva que néo seria a de
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proteger a tradicdo épica [...] mas, sim, a de contribuir para a producdo de som, de
palavras eficazes, de gloria retumbante” (Svenbro, 1998, p. 42).

O leitor, na verdade, emprestava a sua voz a palavra escrita, que a principio
era muda e que, portanto, necessitava da voz do leitor para ser ouvida e
compreendida. A sonoridade do texto escrito composto para ser lido em voz alta era
um elemento constituinte do proprio texto, ou seja, ele precisava da voz para se
realizar plenamente, “pois, em uma cultura que valorizava a palavra falada da
maneira como fizeram os gregos, a escrita so interessa na medida em que visa uma
leitura oralizada” (Svenbro, 1998, p. 42). A leitura silenciosa, aquela que ocorre na
relacédo entre o texto e os olhos, vai ocupar um espaco cada vez mais amplo a partir
do final da Idade Média.

A leitura silenciosa compartilha de uma nova configuragcdo mental e cognitiva.
Ler em siléncio é o indice de uma nova perspectiva do pensamento que havia se
iniciado desde a origem da filosofia na Grécia antiga. Socrates descobre a
interioridade, a vida intima, a alma e é sO a partir desta descoberta que a
individualidade efetivamente se emancipa do mundo participativo e coletivo das
sociedades primitivas. A Grécia assistiu a esse grande acontecimento quando
presenciou o acontecer de uma razao discursiva e demonstrativa. A descoberta da
interioridade €, portanto, condicdo necessaria para a posterior pratica de uma leitura
silenciosa. A leitura silenciosa fortalece o seu leque de abrangéncia a medida em
gue entra em cena a modernidade via René Descartes. Numa sociedade moderna,
o ato de ler & consubstancial a uma postura silenciosa, enquanto nas sociedades
primitivas as palavras séo portadoras de uma sonoridade e ler em voz alta é a Unica

maneira possivel de ressaltar o som das palavras escritas. A equacdo que se
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estabelece nas sociedades primitivas, diferentemente das sociedades modernas, €
da seguinte ordem, leitor/ouvinte, enquanto que nas sociedades modernas a
equacao é escritura/texto/leitor.

Eliade, ao discorrer sobre esta questdo, relaciona esse fenbmeno com o

mundo moderno e assim afirma:

“‘Mas € sobretudo a funcdo mitolégica da leitura que nos interessa, porque
deparamos aqui com um fendmeno especifico do mundo moderno,
desconhecido de outras civilizagdes. A leitura substitui ndo so6 a literatura oral
— ainda viva nas comunidades rurais da Europa — mas também o recital dos
mitos nas sociedades arcaicas. Ora ela, talvez ainda mais do que o
espetaculo, obtém uma ruptura do presente e concomitantemente uma
“saida do tempo”. Quer se “mate” o tempo com um romance policial, quer se
penetre em um universo temporal estranho, representado num qualquer
romance, a leitura projeta o moderno para fora do seu tempo e integra-o
noutros ritmos, fa-lo viver outras histérias. A leitura constitui uma “via facil”,
no sentido em que torna possivel, com pouco custo, a modificacdo da
experiéncia temporal: ela é, para o moderno, a distracdo por exceléncia,
permite-lhe a ilusdo de um dominio do tempo, 0 que nos da o direito de
suspeitar de um secreto desejo de se subtrair ao provir implacavel que
conduz & morte” (Eliade, 2000 B, p. 28).

A prética da leitura, especialmente dos textos literarios, como ja observamos,
nos remete a um outro tempo, desconectando nossa consciéncia dos
condicionamentos da vida social. Para Mircea Eliade, o ser humano moderno busca
sair dessa do tempo histérico que o angustia. E bom lembrarmos aqui a tese,
trabalhada no capitulo I, defendida pelo préprio Eliade, de que os seres humanos

das sociedades arcaicas tinham pavor a historia, pois 0s acontecimentos puramente
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histéricos ndo possuiam nenhum significado além de si mesmos, portanto, eram a

nao-realidade que deveria ser evitada. Por isso Eliade garante que:

‘Essa angustia perante o tempo histérico, acompanhada pelo desejo
obscuro de participar num tempo glorioso, primordial, total, denuncia-se,
entre 0s modernos, por uma tentativa por vezes desesperada para quebrar a
homogeneidade do Tempo, para “sair” do presente e reintegrar-se num
tempo qualitativamente diferente daquele que cria, ao decorrer, a sua prépria
histéria. [...] Por meios mudultiplos, mas homologéveis, o0 homem moderno
esforca-se, também ele, por sair da sua “histéria” e viver um ritmo temporal
qualitativamente diferente. Ora, ao fazé-lo, reencontra, sem se dar conta

disso, o comportamento mitico” (Eliade, 2000 B, p. 26).

A tentativa do ser humano das sociedades modernas de romper a
homogeneidade do tempo e sair desse tempo, ingressando em um outro tempo, um
tempo mitico, mesmo quando ndo tem consciéncia desse fenbmeno, é o indicativo
de que ele esta se envolvendo em um comportamento, cujas estruturas reportam ao

sagrado e ao mito.

“Como aquela do mito, essa experiéncia anuncia a emergéncia de um saber
inefavel, supbe uma lenta e dolorosa metamorfose de condicdo humana,
atingir a unicidade de uma linguagem original de tal ordem que todo escrito
nascido dessa linguagem aparece como fundador num tempo tornado
reversivel” (Bilen apud Brunel, 2000, p. 588).

O sagrado, neste contexto, ndo se da nas evidéncias imediatas posto que a

sua forma de aparecer é discreta e camuflada. E preciso sondar e suspeitar as
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experiéncias dessa natureza, porque € possivel encontrar o sagrado aonde menos

Se espera.

3.6. A Experiéncia Estética e a Experiéncia Religiosa

As experiéncias evocadas pela leitura de textos literarios, no ambito dos
diversos géneros literarios, tém sucitado algumas questdes sobre a equivaléncia
entre o sentimento que surge da experiéncia da leitura e que, evidentemente, esta
condicionado a padrdes estéticos do texto, ou em outras palavras a beleza do texto,
e 0 sentimento religioso que emana de uma experiéncia do sujeito quando estes se
pdem em contato com o sagrado. Expondo a questédo de outra maneira, poderiamos
perguntar se existe alguma relacdo, e se existe em qual nivel se da, entre uma
experiéncia extatica, ocasionada por uma experiéncia religiosa e o éxtase resultante
de uma experiéncia provocada pelo contato com objetos artisticos. Nos interessa
agui o sentimento que ocorre quando se Ié um texto literario, um romance por
exemplo, que é uma producdo artistica. E sabido, de uma maneira geral, que
determinadas leituras de romances exercem um forte poder de encantamento sobre
o leitor, podendo inclusive leva-lo a uma experiéncia de éxtase. Essa experiéncia,
entretanto, transporta em si certa similitude com a experiéncia extatica advinda do
contato com o transcendente.

N&do temos condicdes objetivas de estabelecer parametros que sejam
capazes de fazer uma clara distincdo entre esses dois tipos de experiéncias.

Tipologicamente elas apresentam semelhancas estruturais, porém, € sobre a
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natureza ontologica dessas experiéncias que ndo temos condi¢cdes precisas de
apontar as diferencas que lhes sédo constituintes.

O psicologo Geraldo José Paiva, ao analisar a experiéncia religiosa e a
experiéncia estética em artistas plasticos, afirma que a “experiéncia religiosa e
experiéncia estética sdo complexos processos psicolégicos que envolvem sentidos,
cognicdo e o afeto e dizem respeito a imediata apreensao respectivamente do
objeto religioso e do objeto belo, em particular a obra de arte” (Paiva, 2004, p. 223).
E em relacdo a natureza desses processos psicoldgicos que ndo podemos dizer se
eles comungam do mesmo estatuto ontolégico.

A relacdo entre religido e literatura no ocidente tem sido marcada por uma
série de conflitos e embates. O século XX assistiu o confronte entre duas
tendéncias opostas e rivais no que tange a presenca de temas religiosos no texto
literario. O cerne da disputa girava em torno da relacéo entre religido e literatura e
os partidarios da literatura desferiram duras criticas a qualquer género literario
complacente com as questbes da religido. Gottfried Benn, um critico severo da
religido, vai afirmar que Deus € um péssimo principio estilistico, pois, “os deuses,
mortos, os deuses da cruz e do vinho, ainda mais que mortos: mau principio
estilistico, quando a gente se torna religioso, abranda a expressdo” (Benn apud
Kuschel, 1999, p. 17).

A posicdo de Benn é representativa de uma nova modalidade de critica a
religido, ou seja, a critica estética e literaria. A religido tem sido, desde o advento da
modernidade, alvo de uma série de criticas, principalmente por parte dos

racionalistas e de alguns campos cientificos da modernidade. A critica estética e
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literaria se configuraria como mais um campo dentro desse espaco critico
preconfigurado.

Benn encontrava-se sintonizado com as disposicées impostas pelo processo
de secularizacdo o que vai leva-lo a acreditar que a Unica transcendéncia possivel é
aguela obtida através da experiéncia proveniente do contato com as producdes
artisticas. Benn ao falar sobre a presenca da religido em sua vida e o que restou

desta diz:

“Com a mesma certeza com que me afastei dos problemas referentes aos
dogmas e a doutrina de uma comunidade de fé, ja que era movido somente
pelos problemas da forma, da palavra e da literatura, mantenho até hoje a
atmosfera da casa paterna: no fanatismo quanto a transcendéncia, na
firmeza de proposito quanto a recusar qualquer materialismo de natureza
histérica ou psicolégica como insuficiente para a compreensdo e
representagcdo da vida. Hoje, no entanto, vejo essa transcendéncia como
voltada para o artistico, como filosofia, como metafisica da arte. Vejo a arte
suplantar a religido em importancia. Em meio ao niilismo geral europeu, em
meio ao niilismo de todos os valores, ndo vejo outra transcendéncia senao a

do prazer criador” (Benn apud Kuschel, 1999, p. 18).

O reconhecimento de Benn de que € possivel através da arte substituir a
transcendéncia religiosa, significa que o sentido de transcendéncia presente na arte
nao compartilha do mesmo significado posto pela religido. Na arte a transcendéncia
artistica substitui a religiosa. Fica, contudo a sensacao, a partir da concepcao de
Benn, de que a arte € uma religido sem Deus.

Em uma outra perspectiva situa-se a posicao do filosofo dinamarqués Séren

Kierkegaard. Para ele, “a arte ndo passaria [...] de um jogo descomprometido sem
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seriedade existencial, um exercicio estético sem ethos, poesia sem anseio de
veracidade” (Kuschel, 1999, p. 23). A arte, focada sob este angulo, ndo é digna para
representar contetdos e temas proprios da religido, especialmente os da religido
cristd. Kuschel esclarece essa questdo ao explicar o que significa a representacao
de Deus pela literatura. “A representacdo de Deus e do homem na literatura &
eticamente recriminavel, por estar orientada pelos sentidos, ela corrompe a
juventude, ja que desperta e alimenta desejos baixos” ((Kuschel, 1999, p. 23). Ao
contrario da maxima que dizia ser Deus um péssimo principio estético, criticos da
arte vao afirmar que “a arte parece ser um mau principio para a fé” (Kuschel, 1999,
p. 23).

N&o obstante, a diversidade de opinides sobre o tema, a posicédo de Geraldo
Paiva, em seu artigo sobre a experiéncia religiosa e experiéncia estética, aponta
para uma direcdo possivel e intermediaria desse antagonismo referido
anteriormente. Ressaltamos, todavia, que a esfera de analise de Paiva € em torno
das artes plasticas. Para ele é necessario fazer uma distincdo entre religiao

substantiva e religido funcional.

“Distinguimos primeiramente, com Berger (1974), van der Lans (1986) e
Vergote (1986), entre religido substantiva, denotada pela linguagem comum
e referida ao sobrenatural (energias, espiritos, deuses, Deus), e religido
funcional, entendida como qualquer realidade fundamental que da sentido a
vida, ao mal e a morte. Distinguimos, em segundo lugar, com Vergote (1974,
1997), entre o religioso, referido ao sobrenatural, e o sagrado, relativo aos
valores essenciais e ideais. A partir dessas distingcdes, levantamos as
hipoteses de que a experiéncia estética pode substituir a experiéncia

religiosa no sentido funcional, mas ndo no sentido substantivo, e de que a
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experiéncia estética pode ser uma experiéncia do sagrado” (Paiva, 2004, p.
226).

A distincdo entre religido substantiva e religido funcional é fundamental para
corroborar a tese da camuflagem do sagrado no mundo moderno. O conceito de
religido funcional é mais flexivel e passivel de ser compreendido a partir do
postulado da secularizacdo. A arte, em todas as suas dimensdes, nao substitui a
religido, principalmente a religido substantiva e institucionalizada, todavia, as
producdes humanas das sociedades secularizadas podem assumir funcdes
religiosas, porém, fora dos padrbes convencionais adotados pelas igrejas ou
instituicbes religiosas. As produgfes artisticas denunciam um desejo humano de
auto superacao e de uma busca pelo o incondicionado ou o absoluto, sem falar no
sentido que a arte pode proporcionar, tanto ao artista quanto aquele a quem a arte

se destina. Assim como a religido a arte fornece sentido a vida.

3.7. A Magia das Palavras

O poder magico da palavra normalmente esteve ligado as palavras que sao
pronunciadas, ou seja, aquelas que sao faladas. A eficacia sedutora das palavras
quando fixadas em um texto, ou seja, a palavra escrita, €, em comparagao a palavra
pronunciada significativamente menor. Porém quando se trata da elaboracdo de um
pensamento abstrato, cujo rigor seja imprescindivel, a palavra escrita € um recurso

mais eficiente do que a palavra falada.
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Com o desenvolvimento da cultura escrita, o Ocidente assistiu a
concretizacdo de conquistas culturais, filoséficas e cientificas, inimaginaveis sem a
realizacdo de um alfabeto. O helenista Havelock, ao investigar o surgimento da
escrita na Grécia antiga e as revolucdes que o alfabeto grego provocou, afirma que:
“sem a moderna cultura escrita, o que significa a cultura escrita grega, ndo teriamos
a ciéncia, a filosofia, a lei escrita ou a literatura e, tampouco, o automével ou o
aviao” (Havelock, 1995, p.31).

O gue podemos presumir a partir da tese defendida por Havelock € que a
palavra escrita oferece as condi¢cdes de possibilidade para o desenvolvimento da
filosofia e da ciéncia, ou seja, de um sistema conceitual préprio do racionalismo
desde o seu surgimento junto aos gregos. SO € possivel elaborar determinados
conceitos abstratos e transmiti-los a uma comunidade filoséfica ou cientifica se
houver um instrumento eficaz que permita fazé-lo, ou seja, a palavra escrita. Sem a
palavra escrita ndo existiria, portanto, a ciéncia, a filosofia a tecnologia, a literatura,
etc.

E bom ressaltar que Havelock estd se referindo ao alfabeto fonético
desenvolvido pelos gregos a partir do alfabeto semitico do tipo silabario, isto €&,
consonantal. Coube aos gregos, entretanto, a realizacdo de um importante e
fundamental processo, ou seja, a introducdo das vogais no seu alfabeto. O alfabeto
vocalico desenvolvido pelos gregos representou uma ruptura psicologica de
profundas repercussdes para o pensamento e a subjetividade humana.

A palavra escrita, na sua origem grega, ainda assim, manteve uma relacao
muito proxima com as tradicdes orais. As obras de Homero e Hesiodo, como ja foi

dito, sdo exemplo dessa proximidade entre a palavra escrita e a palavra
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pronunciada das tradicfes orais. A primeira literatura escrita no Ocidente, como ja
dissemos anteriormente, foram a lliada e a Odisséia de Homero. Observa-se nestes
textos uma estrutura narrativa e ritmizada, padrdes esses incorporados das
tradicdes orais. E somente com o desenvolvimento da prosa, que se inicia
especialmente com Platdo, que a pratica da escrita se distancia das influéncias das
narrativas orais. Lembramos aqui que o dialogo € o estilo literario da escrita de
Platdo. “Trata-se para Platdo de substituir uma concepcao da verdade, que se apoia
sobre um dom excepcional de cunho irracional e de carater indemonstravel, pela
pesquisa sistematica e racional das relagcdes da palavra e da realidade” (Aréas,
2004, p. 6) E essa escrita expurgada de todo e qualquer resquicio de oralidade, que
vai se tornar o instrumento fundamental da atividade filosofica. O canto das musas €
paulatinamente silenciado e a magia das palavras cantadas cede lugar para as
palavras que vao expressar uma nova forma de pensar, cujo objetivo basico prima
pela objetividade e rigorosidade.

O poder magico das palavras é lentamente substituido pela objetividade e
pelo rigor conceitual. Nao existe lugar nessa nova configuracdo da palavra para o
extraordinario e para o maravilhoso. As palavras referem-se a coisas reais que
possuem um ente real e ndo a realidades imaginarias ou ilusorias. Marcel Detienne

explica o processo de laicizacdo que ocorreu na Grécia, em relacédo a palavra e nos

ensina que:

“Por mais absoluto que seja o império da palavra magico-religiosa, alguns
meios sociais parecem ter escapado de sua influéncia. Desde a época mais

remota, possuem um outro tipo de palavra: a palavra-dialogo. Esses dois
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tipos de palavra opdem-se em toda uma série de pontos: a primeira é eficaz,
intemporal; € inseparavel das condutas e dos valores simbolicos; ela € o
privilégio de um tipo de homem excepcional. Ao contrério, a palavra-dialogo é
laicizada, complementar a acdo, inscrita no tempo, provida de uma
autonomia prépria e ampliada as dimensdes de um grupo social” (Detienne,
1981, p. 45).

O processo de laicizacao da palavra esta relacionado a diversas causas, mas
as principais sao os fatores de ordem politica como por exemplo, o surgimento da
cidade ou a polis e a sua organizagdo politica. Nesse novo espago articulam-se
outros personagens com diferentes discursos: o retorico, o filosofico, o juridico e o
histérico. O triunfo da palavra-didlogo coincide com a nova organizacao politica que
surge no ambito da cidade, ou seja, a democracia. A palavra magico-religiosa nao
goza de nenhum prestigio em uma assembléia popular; ao contrario da palavra
magico-religiosa, a palavra-dialogo € usada para convencer o povo e ganhar o voto
dos cidaddos que compdem a assembléia. Aqui ndo cabe a sedugdo magica da
palavra; € preciso, ao contrario convencer e para iSSO € necessario utilizar

argumentos bem consistentes e fundamentados. A palavra magico-religiosa

encontra o seu declinio e

“de agora em diante, a palavra-dialogo supera-a. Com o advento da cidade,
ela ocupa o primeiro lugar. Constitui 0 “instrumento politico por exceléncia”,
instrumento privilegiado das relacbes sociais. E através da palavra que os
homens agem no @mago das assembléias, através dela combatem, exercem
sua dominacao sobre o outro. A palavra ndo esta presa numa rede simbolico-

religiosa, ela atinge sua autonomia, constitui seu préprio mundo no jogo do
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didlogo que define uma espécie de espaco, um campo fechado onde se

enfrentam os dois discursos” (Detienne, 1981, p. 54-5).

A palavra magico-religiosa cantada pelos poetas e inspirada pelas Musas é
capaz de exercer um fascinio sedutor, de encantar e emocionar aquele que a
escuta. Quando se esta “sob o efeito de seu charme, do prazer que elas provocam,
o mortal foge do tempo cotidiano, o tempo das misérias e das balburdias” (Detienne,
1981, p. 40).

Na Grécia arcaica trés personagens desfrutavam uma condi¢cdo de prestigio
em razao de serem eles os detentores das palavras de verdade: o rei, 0 sacerdote e
0 poeta. Primeiramente era a palavra do rei a palavra de verdade, todavia, a
eficicia desta palavra ndo estava apenas circunscrita a esfera do poder politico. O
rei fundia em sua pessoa a figura do sacerdote e a do magistrado. Portanto a
palavra do rei detinha um poder para além do meramente politico. No contexto da
soberania real da palavra a fala do rei tinha o poder instaurador da propria
realidade. A palavra do rei é carregada de um poder especial cuja poténcia é capaz
de ordenar e d& forma a um universo regido por forcas cegas e obscuras. O dito do
rei a “sua voz, e 0 gesto Unico que a acompanha, podem intervir diretamente seja
no curso dos fenbmenos naturais seja no destino da comunidade humana que
preside” (Aréas, 2004, p. 8).

Com o fim da soberania do rei coexistem novos personagens que reivindicam
também para si esse privilégio de serem portadores da palavra de verdade, ou seja,
o sacerdote e o poeta. “A imagem de um monarca monofénico que €&, ele proprio, a

verdade, substitui-se a diversidade polifénica de delirantes divinos, cuja funcéo é a
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de interpretar, celebrar ou consignar sob a 6tica de elogio e de censura o designio
dos deuses” (Aréas, 2004, p. 10).

As palavras de verdade no contexto das sociedades de cultura oral ndo sao
simplesmente uma forma de comunicacdo entre os seres humanos. As palavras

instauram e realizam a realidade.

“[...] a palavra de verdade vale sempre pelo carater gestual e evocativo, pela
situacdo concreta ou pela realidade que ela instaura. A palavra, enquanto
enunciacdo, constitui um espaco de realidade que ela exprime, € uma
poténcia orientada para o real. E ela que instaura ou realiza a propria

realidade, apresenta-a ou exibe-a sem hesitacao” (Aréas, 2004, p. 4).

O desaparecimento do rei cria as condi¢cdes para que as palavras de verdade
pudessem ser pronunciadas por outras pessoas. O dominio real da palavra é
substituido por uma forma de expressdo heterogénea da verdade. A verdade neste
contexto ndo pertence mais somente a uma pessoa, uma infinidade de outros
personagens podem desfrutar do privilégio de serem agraciados com o dom
excepcional de se comunicarem com os deuses e viverem a divina loucura.

Podemos afirmar que o desenvolvimento do alfabeto fonético pelos gregos,
representou a decadéncia de um sistema fundado sob o regime da audicdo. Com o
alfabeto é a visdo o sentido mais explorado e, é a partir dela que todo um sistema,

cultural e psicoldgico ira se estruturar.
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3.8. J. R. R. Tolkien: o mago da palavra

Um género literario que tem gosto pelo maravilhoso, pelo insélito e pelo
extraordinario é a literatura de ficcdo. Nesse tipo de literatura é comum a
abundancia de narrativas miticas, como os grandes feitos herdicos e belissimas
jornadas e aventuras de herdis e seres extraordinarios. Autores como J. R. R.
Tolkien, C.S. Lewis e o brasileiro Guimaraes Rosa sao exemplo de romancistas que
escreveram um tipo de literatura que nos convida a efetuar, juntamente com os
seus personagens, verdadeiras jornadas heroicas. Os livros O Senhor dos Anéis, de
Tolkien, As Cronicas de Narnia, de Lewis e o Grande Sertdo: veredas, de
Guimardes Rosa, sdo, sO para citar alguns exemplos, eles proprios quase que
verdadeiras realidades mitologicas a ponto de fundarem realidades e estabelecerem
paradigmas de comportamentos, como fazem 0s mitos em seus contextos etno-
religioso.

Rosa Silvia Lopez, referindo-se ao livro O Senhor dos Anéis, pondera sobre a
qguestao da ruptura do tempo, porém com 0 acréscimo de uma outra ruptura, ou
seja, a espacial. Sendo assim, para ela “o objetivo da narrativa €, pois, transcender,
ir aléem da palavra, e efetuar uma ruptura no espaco/tempo do cotidiano, inserindo-
Ihe a perspectiva mitica” (Lopez, 2004, p. 28).

A obra de Tolkien €, sem sombra de duvidas, uma obra cujo valor mitico-
poético € inquestionavel. A sua obra ficcional &€ capaz de transportar o leitor a outros
niveis de realidade da mesma maneira em que 0 instiga a transcender a sua
condicao histérica. A palavra cantada por Tolkien em sua epopéia é sedutora e ao

mesmo tempo possui uma musicalidade que envolve o leitor, seja ele jovem ou
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adulto e o convida para ser participe desses majestosos acontecimentos que
aconteceram em um outro tempo e em um outro espacgo, no tempo de outrora e
num espaco longinquo.

Tolkien, que era fildlogo, nutria uma verdadeira paixdo pela palavra. A
palavra era a matéria prima com a qual ele construiu um universo com o qual os
seus leitores se encantavam e se sentiam fascinados. Os poetas gregos, inspirados
pelas Musas, seduziam a sua platéia e a envolviam num jogo magico de encanto e
prazer. O nosso mago, da mesma forma que o poeta grego, também € possuidor de
um poder de seduzir os seus leitores e 0s remeter a um tempo sem duracao.

Sobre o poder da palavra na obra de Tolkien, Silvia Lopez afirma que:

“A palavra foi transformada em medium, em ponte, em elemento mediador
gue transpde as barreiras linglisticas e temporais. Seus alunos diziam que
ele conseguia transformar a sala de aula em um “saldo de hidromel”, como
se todos que estivessem ali ouvindo, se sentissem participantes de um
banquete dos tempos herdicos, a ouvir o bardo, a ouvir o poeta relatar as
aventuras, das quais todos os presentes haviam acabado de participar”
(Lépez, 2004, p. 37).

Como tivemos a oportunidade de ver anteriormente, esse poder magico das
palavras esteve associado na Grécia antiga aos poetas, logografos, mitélogos ou
contadores de historias e que com o passar do tempo essa expressao cultural foi
perdendo a vitalidade e um outro tipo de discurso, com bases racionais, conquista
um espaco e se firma como o lugar da verdade, e para dizer com mais precisao, o

lugar da verdade por exceléncia. O mitico, o poético, o fantastico, o maravilhoso séo
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a antitese do racional, a sua contraparte, pois sem ela o racional ndo conseguiria se
afirmar. Isto acontecia porque a medida de sua afirmacéo e de sua validagcdo como
lugar da verdade s6 é possivel se ela também puder indicar o lugar do falso e do
mentiroso. Certamente esse lugar € ocupado pelo mito, pela religido, pela poesia,
pela literatura enfim pela arte de uma maneira geral. Para Avelino é preciso que
‘resgatemos do mito uma filosofia! Reincorporemos o mito a visdo de mundo!
Adotemos a racionalidade mitica que da importancia ao que € importante!” (Avelino,
2003, p. 82).

A obra de Tolkien é exemplarmente significativa para demonstrarmos como
temas e figuras mitologicas sdo materiais importantes na feitura dos textos literarios
na modernidade. A literatura ndo € uma atividade pueril e desprovida de sentido
existencial, de forma que entender a presenca do mito na literatura € da importancia

ao que e importante.

3.9. Resumo e Perspectivas

Foi nosso propdsito no capitulo 1l demonstrar, brevemente, como a literatura
se constitui como espaco de releitura e camuflagem dos mitos. Partimos da tese do
sagrado como estrutura de consciéncia para demonstrarmos que a camuflagem é
um modo de ser da sagrado no mundo moderno. Sendo o sagrado uma estrutura da
consciéncia e a modernidade um tempo e espaco por exceléncia da
dessacralizacdo, acreditamos que seja possivel admitir que a camuflagem é o modo

do sagrado se manifestar e a literatura um possivel locus dessa manifestacao.
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Abordamos também a relacao vivida da experiéncia de tempo pelos leitores
de textos literarios e as possiveis conexfes gque esse processo mantém com as
rupturas de tempo vivenciadas pelo ser humano das sociedades tradicionais.

Buscamos ainda compreender um pouco de como se processou e ainda se
processa a transicdo da tradicdo oral para a tradicdo de cultura escrita e as
implicacdes que este acontecimento representou para o Ocidente, tanto do ponto de
vista das producdes culturais como da constituicdo mental do ser humano dessa
sociedade.

Acreditamos que a equacado oralidade — cultura escrita € um campo de
pesquisa que necessita de mais investigacdes no sentido de se tentar compreender

como o mito é tecido nessas duas dimensdes da expressao do espirito humano.
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CONCLUSAO

Ao longo do presente trabalho buscamos elucidar como o mito se configurou
no horizonte mental e cognitivo das sociedades ocidentais modernas. Tinhamos
sempre em vista que o mito nos narra uma histéria sagrada e, portanto, é saturada
de significados para aqueles que ai depositam sentido e nelas acreditam.

A fenomenologia da religido, uma nova perspectiva epistemoldgica, tem se
dedicado ao estudo da religido e de temas correlatos, e tem contribuido para retirar
0 estudo da religido da condicdo de disciplina subalterna e muitas vezes
instrumentalizada por abordagens que nao visam a compreensao da religido em si.
A religido tem se configurado em muitas teorias contemporaneas apenas como um
objeto secundario. Na sociologia da religido busca-se compreender a religido como
um viés para se chegar a sociedade. Na psicologia, o estudo da religido € justificado
tendo em vista um real conhecimento do psiquismo humano.

A fenomenologia da religido tem o mérito de situar o estudo da religido dentro
de uma perspectiva, cujo foco de interesse reside na prépria religido. Na
fenomenologia ndo se estuda a religido para subsidiar um objeto primario
subjacente, neste caso a religido. Ela mesma é o objeto e por isso reclama um
método que seja capaz de oferecer um instrumental metodoldgico eficiente para

lidar com esse objeto e torna-lo claro e inteligivel.
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A descoberta do homo religiosus, e para isso contribuiu muito a
fenomenologia, sinaliza para o reconhecimento de um modo de existéncia
especifico independentemente das variadas formas histérico-religiosas existente no
mundo. E por causa desse homo religiosus que sempre somos capazes de
reconhecer que existe uma realidade absoluta, ou seja, uma realidade sagrada. O
sagrado é a realidade por exceléncia, € a fonte de poder e de sentido para o ser
humano que vive sob a sua tutela. O sagrado cria 0 mundo e da sentido e
significado para as coisas do mundo, tornado-o real. Nesta perspectiva a realidade
€ indissociavel do sagrado. O sagrado é o Real.

O mito, dentro desse raciocinio, € um modelo exemplar que “conta uma
historia sagrada, quer dizer, um acontecimento primordial que teve lugar no comeco
do Tempo, ab initio. Mas contar uma historia sagrada equivale a revelar um
mistério, pois as personagens do mito ndo sdo seres humanos: sdo deuses ou
Herois civilizadores” (Eliade, 2001, p. 84). Assim como o0 sagrado é o real, o
verdadeiro, a narrativa mitica também o € na medida em que narra os feitos dos
deuses e Herdis, ou de Entes sobrenaturais. “O mito revela a sacralidade absoluta
porque relata a atividade criadora dos deuses” (Eliade, 2001, p. 86). A sacralidade
da narrativa mitica é pois inquestionavel sob este prisma.

Os mitos, normalmente, proclamam como determinadas realidades
comecaram a existir ou como passaram a ser. Os mitos, portanto, falam da
“criacdo”, de como as coisas passaram da ndo-realidade para a realidade. Neste
sentido eles sdo solidarios da ontologia, pois eles “so falam das realidades, do que

aconteceu realmente, do que se manifestou plenamente” (Eliade, 2001, p. 85).

137



Em razéo de tratar da origem das coisas, de como elas passaram a existir em
um tempo primordial, o mito remete o0 ser humano para uma realidade anterior,
primeira e constituinte de toda realidade posterior.

Essa realidade percebida direta e imediatamente é o real por exceléncia. O
profano ndo compartilha dessa realidade, pois ele esta circunscrito a nao-realidade,
ao ilusério, portanto ndo pertence ao ser. A dimensdo ontologica do mito é
justificada na medida em que as narrativas miticas pertencem a esfera do sagrado e
por conseguinte compartilham do ser.

No mundo moderno a condi¢do profana do ser humano adquiriu o status de
exemplaridade. E na contraposicdo ao sagrado que o profano se institui com
modelo e como paradigma de orientacdo do ser humano. A religiosidade do ser
humano das sociedades tradicionais passa a ser o contraponto da a-religiosidade
das sociedades modernas. O ser humano a-religioso das sociedades modernas
afirma a sua condicdo existencial a medida em que promovem uma ruptura com o
universo sagrado do seu predecessor.

O esvaziamento do sagrado no mundo moderno significa entre outras coisas
uma nova situacao existencial. Uma nova postura frente a vida é exigida desse ser
humano que se vé apartado das referéncias transcendentais e que é compelido a
buscar os sentidos de sua existéncia no factivel, no concreto, no material, no
puramente historico. O ser humano moderno €é ser histérico; € na historia, seja ela
individual ou coletiva, que se busca as razGes da existéncia e as solucdes para as
suas crises existéncias.

Esse ser humano sujeito e agente de sua propria historia s6 € possivel

porque ele promove um processo de dessacralizacdo do mundo e dele mesmo. A

138



existéncia humana € dessacralizada, mas, apesar disso, “0 homem moderno que se
sente e se pretende a-religioso carrega ainda toda uma mitologia camuflada e
numerosos ritualismos degradados” (Eliade, 2001, p. 116).

Eliade aponta diversas situacdes em que é possivel perceber a presenca de
comportamentos que seriam vestigios de ritos e mitos que sao facieis de notar no
comportamento do ser humano da sociedade contemporéanea. Podemos usar 0s
exemplos enumerados pelo proprio Eliade; as festas de Ano Novo, as
comemoracdes de nascimentos, casamentos, 0 Novo emprego, a ascensao social, o
cinema, a literatura, o misticismo politicos, movimentos sociais, nudismo e outros.

A literatura se apresenta, como o proprio Eliade afirma, como uma
possibilidade de se encontrar vestigios do sagrado e/ou do mitico. A literatura pode
ser analisada, neste sentido, sob dois aspectos, ou seja, sob a égide dos temas
miticos que permeiam os textos literarios, de um lado, e a funcdo mitologica
condicionada ao processo de leitura, do outro lado. Para Eliade,

. 0S arquétipos miticos sobrevivem de uma certa maneira nos grandes
romances modernos. Os desafios que uma personagem de romance deve
vencer tém o seu modelo no heréi mitico. Péde igualmente mostrar-se como
os temas miticos das aguas primordiais, da ilha paradisiaca, da procura do
Santo Graal, da iniciacdo heroica ou mistica, etc, dominam ainda a moderna

literatura européia” (Eliade, 2000 B, p. 27).

Ja quanto a funcéo mitica desencadeada pelo processo de leitura, Eliade diz:

“a leitura substitui ndo so a literatura [...] mas também o recital dos mitos nas

sociedades arcaicas. [..] Quer se “mate” o tempo com um romance policial,
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guer se penetre num universo temporal estranho, representado num qualquer
romance, a leitura projecta 0 moderno para fora do seu tempo e integra-o

noutros ritmos, fa-lo viver outras histdrias” (Eliade, 2000 B, p. 28).

Dessa maneira fica claro que tanto na via da constituicdo do texto literario
quanto no acesso a esse texto encontram-se estruturas miticas e processos de
ruptura temporais ocasionados pelo ato de ler.

A nossa intencao, neste trabalho, foi demonstrar que, mesmo no mundo
tipicamente dessacralizado como 0 nosso, € possivel encontrar mitologias
camufladas, tanto na literatura quanto em outros contextos. A literatura €
singularmente importante porque ela, além de reeditar os mitos e temas da
mitologia, € capaz de promover as rupturas com o tempo cotidiano e nos mostra
gue € possivel transitar em ritmos temporais distintos do tempo cotidiano que nos
oprime e nos angustia.

A hierofania € o momento magico e inaugural no qual o sagrado se mostra,
todavia, quando os homens comecam a se esquecer desse tipo de experiéncia
humana, ele sorrateiramente resiste, se camufla e evoca em contextos inesperados
a experiéncia do totalmente Outro. Na literatura, no cinema, nos espetaculos, nas
festas e as vezes até mesmo no insolito pode-se ter a experiéncia ou um encontro

com o extraordinario e dionisiaco mistério da vida.
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