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RESUMO

O objetivo desta dissertacdo é refletir sobre o dialogo entre as Ciéncias das
Religides e a Teologia. Desenvolveu-se a partir da compreensdao do Theos e do
logos na relagéo entre o mito e a ciéncia. Para tanto, analisamos o mito e a
realidade como contribuigdo para a hermenéutica da desmitologizagdo, numa
perspectiva facilitadora do processo de dialogo entre as Ciéncias das Religides e a
Teologia, na academia. Abordamos a ideia de desmitologizagcdo como método de
compreensao do mito segundo pensadores como Rudolf Bultmann e Hans-Georg
Gadamer. No entanto, a desmitologizacdo nao significa a negacdo do mito. A
interpretacédo existencial dada, neste estudo, a esse fendbmeno fundamentou-se na
compreensdo que o homem tem de sua propria existéncia. Por fim, tratamos da
hermenéutica filoséfica como processo para o dialogo entre a Teologia e as Ciéncias
das Religides, observando a Teologia Publica como disciplina, fonte e doadora de
sentidos. Assim, propomos, para este didlogo, o estudo da Teologia, vendo-a como
area de conhecimento que lida com questdes referentes a divindade, visando
colaborar para o aprofundamento das pesquisas em Ciéncias das Religides.

PALAVRAS-CHAVES: Ciéncias das Religides. Teologia. Mito. Desmitologizacao.



ABSTRACT

The purpose of this dissertation is to reflect on the dialogue between the Sciences of
Religions and Theology. It was developed from the understanding of Theos and
logos in the relation between myth and science. Therefore, we analyze myth and
reality as a contribution to the hermeneutics of demythologization, in a facilitating
perspective of the dialogue process between the Sciences of Religions and
Theology, in the academy. We approach the idea of demythologization as a method
of understanding myth according to thinkers such as Rudolf Bultmann and Hans-
Georg Gadamer. However, demythologization does not mean denying the myth. The
existential interpretation given in this study to this phenomenon was based on man's
understanding of his own existence. Finally, we deal with philosophical hermeneutics
as a process for the dialogue between Theology and the Sciences of Religions,
observing Public Theology as a discipline, source and endowment of meanings.
Thus, we propose, for this dialogue, the study of Theology, seeing it as an area of
knowledge that deals with questions related to the divinity, aiming to collaborate to
deepen the research in Religious Sciences.

KEYWORDS: Sciences of Religions. Theology. Myth. Demythologization.
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INTRODUCAO

O presente trabalho académico apresenta como problematica central o modo
como sao tratados os conceitos de theos e logos na relacdo entre mito e ciéncia.
Pretendemos, com isto, analisar, de forma aprofundada, como esses conceitos sao
tomados pelas Ciéncias das Religidbes enquanto disciplina cientifica. Ao longo da
histéria, os conceitos theos e logos foram abordados de diferentes formas, tanto pela
religido e filosofia quanto pela ciéncia, no sentido moderno do termo. Contudo, o
estudo desses conceitos pela hermenéutica filoséfica apresenta tanto o theos quanto
o mito como elementos estruturantes da realidade através da histéria.

Nosso objetivo geral € promover a reflexdo sobre o dialogo entre as Ciéncias
das Religides e a Teologia, a partir da compreensao do Theos e do logos na relagcéao
entre o mito e a ciéncia. Desse modo, analisaram-se, especificamente, os conceitos
de theos e logos no decorrer do processo histérico; estudou-se o conceito de mito, a
partir da contribuicdo hermenéutica; observou-se a ideia de desmitologizagéo,
segundo pensadores como Rudolf Bultmann e Hans-Georg Gadamer e apresentou-
se o0 modo como a hermenéutica pode facilitar o processo de didlogo entre as
Ciéncias das Religides e a Teologia.

Ao tratar da relacao da Teologia com as Ciéncias das Religides, ndo podemos
deixar de mostrar a ciéncia como vista na Modernidade por alguns pensadores como
Habermas e Baumam, que desmistificam a ideia da ciéncia como método rigido e
apresentam uma ciéncia da promocao do suijeito.

Apresentaremos também o significado da Teologia e das Ciéncias das
Religides, no decorrer da Modernidade e P6s-Modernidade, com pensadores como
Klaus Hock, Jodao Décio Passos, Hans-Jurguen Greschat e Frank Usarski.

Dessa maneira, o estudo do theos e do logos, com base em uma ciéncia
reflexiva, proporciona uma analise da relagcdo entre Teologia e Ciéncias das
Religidbes, sem pressupor a superioridade de uma sobre a outra, tampouco
destacando uma tradicdo religiosa, mas promovendo, a partir dessa analise, a
reflexdo que cada uma constréi sobre o conceito desses termos no ambito das
religides.

A riqueza dessa tematica nos coloca diante de desafios que experimentamos
na atualidade, gerados por momentos de profunda tensdo social, diversidades

religiosas conflitantes, como também de uma visdo cientifica que, por caminhos
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puramente l6gicos, tem desprezado a investigacao das origens das coisas pelo viés
mitolégico.

Para uma melhor organizagdo deste estudo, no primeiro capitulo, tratamos
brevemente do processo histérico do Theos ao Logos, esclarecendo acerca das
origens dos mitos e da cosmogonia dos deuses, indo de Homero, Hesiodo ao
Orfismo, orientado pelos fundamentos paradigmaticos dos pré-socraticos ao
Aristotelismo. Especificamos o0s conceitos de mito e realidade, como uma
contribuicdo para a hermenéutica da desmitologizacdo, fundamentando-se no
pensamento de Rudolf Bultmann. Ainda neste capitulo, esclarecemos acerca do
Método Hermenéutico de Gadamer e sua contribuicdo na desmitologizacao,
utilizando-se da Estrutura do jogo como principio de compreensao da hermenéutica,
da linguagem e do diélogo.

No segundo capitulo, refletimos sobre a relacao dialégica entre a Teologia e
as Ciéncias das Religides, bem como sobre o lugar da Teologia Publica nas
Ciéncias das Religides e sobre a influéncia da Hermenéutica no processo de dialogo
entre as Ciéncias das Religides e a Teologia.

Este trabalho se justifica pela importancia de uma pesquisa acerca do estudo
do theos e do logos, ndao sé pela Teologia, mas também pelas Ciéncias das
Religides. Isso porque, sendo a Teologia uma area do conhecimento que lida com
questbes referentes a divindade, pode contribuir concretamente para o
aprofundamento das pesquisas em Ciéncias das Religides. Um estudo dessa
natureza pode trazer larga contribuicdo ao didlogo entre as varias expressdes das
religides, servindo como fonte para pesquisas posteriores.
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1 FUNDAMENTAGCAO TEORICA: a compreensdo do mito e a interpretacdo da

existéncia

Este capitulo objetiva esclarecer acerca do surgimento da teologia e o seu
significado, objetivando promover um melhor entendimento sobre o dialogo entre as
Ciéncias das Religides e a Teologia, a partir da compreensao do Theos e do logos
na relacao entre o mito e a ciéncia.

Para isto, faz bem trazer para este estudo, visdes de autores que contribuiram
para esse dialogo, resgatando em suas pesquisas o significado primeiro da Teologia
nos primérdios da civilizagdo grega.

Os gregos concebiam a Teologia por uma visdo racional da realidade, “era o
dominio dos filésofos: era a teoria da natureza do divino na medida em que ele se
revela na natureza das coisas” (JAEGER, 1952, p.8). O autor ratifica que “A filosofia
grega era uma auténtica Teologia natural, porque fundada sobre um conhecimento
racional que penetra na natureza mesma das coisas” (JAEGER, 1952, p. 9).

Nesta visdao de uma Teologia de carater filoséfico, Jaeger (1952) nos leva a ir
mais além, isto €, a uma significacdo da palavra Teologia como uma atitude de
espirito atribuido ao logos. Remetendo a Teologia a um carater de “investigagao
acerca de deus ou dos deuses”, tendo, como ordem primeira, 0 mundo o qual

permitia a0 homem elevar-se ao principio maior (JAEGER, 1952, p. 10)".

A Teologia supde uma atitude de espirito que é caracteristica dos
Gregos que s6 poderia ser explicada pela grande importancia que o
pensamento grego atribuia ao logos, pois a
palavra theologia significa investigacdo acerca de deus ou dos
deuses (théoi) pela via do logos. (JAEGER, 1952, p. 10).2

Maraschin (2004, p.4), por sua vez, sobre o sentido de Teologia, nos leva a
conhecé-la a partir da definicdo e do percurso histérico da palavra, do papel da
hermenéutica filoséfica de desmitologizar a Teologia, frente a suas diversas
interpretagbes e compreensdes.

' WERNER, Jaeger. La teologia de los primeros folésofos griegos. México: Fondo de Cultura Econémica Panuco,
1952.
2 Livre tradugdo do pesquisador.
* MARASCHIN, Jaci. A Teologia dos Filosofos gregos e a Teologia Cristd. Sdo Paulo. UMESP. Revista
glLetrénica Correlatio. N° 5. Jgnho, 2004.

Ivre tradyeao BR RESHYPRI K ngela. Ritos Religiosos. In: Passos, J. D.; USARSKI (Orgs.). Compéndio
de Ciéncia da Religido. Sao Paulo: Paulinas, 2013.
> QUEIROZ, José J. Mitos e suas regras. In: Passos, J. D.; USARSKI (Orgs.). Compéndio de Ciéncia
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A palavra “teologia” significa pensamento a respeito de Deus. Em
grego, logos de theos. O termo carrega em si a contradigcao
fundamental de tratar logicamente o deus que, em principio, nao
cabe na logica. Por outro lado, nem sempre se pensou em deus ou
nos deuses de maneira logica. Os responsaveis pelo encerramento
do pensamento a respeito da divindade em termos I6gicos foram os
filosofos gregos. E, em dltima analise, foi a metafisica que se fez
teolégica fazendo ao mesmo tempo que a teologia,
consequentemente, se fizesse metafisica. Assim, metafisica e
teologia fazem parte da mesma loucura da razdao (MARASCHIN,
2004, p.4) (Grifo do autor)®

Maraschin (2004, p.14) aparece como um grande defensor da Teologia que
dialoga e, ao apresentar o significado dela em um mundo grego classico, o constréi
de forma critica e sistematica, a partir da expressao “logos de theos”. Coexiste
implicitamente, nessa afirmagédo, uma contradicdo herdada dos deuses miticos,
através dos poetas Hesiodo e Homero, legada aos filosofos gregos em suas escolas
de pensamento.

Os primeiros pensamentos, referéncias/inferéncias a respeito dos deuses nao
estavam relacionados a filosofia, nem tampouco a metafisica classica, pois seu
pensar estava voltado a relagdo humana com a sua realidade existencial. Nesse
sentido,

Desde que se tem noticia da existéncia humana, sabe-se também
que ha pensamento. Mas nem sempre houve filosofia ou metafisica.
O pensamento humano parte, obviamente, do humano. E o homem
que se pensa a si mesmo antes de qualquer outra coisa. E comecga a
pensar como se fosse crianca, inventando histérias, dancando e
cantando enquanto se refletia e se interpretava na poesia. Como
crianga, também se maravilhava ao se dar conta de que existia sem
saber porqué. E, mais ainda, ndo conseguia dar as razées do brilho
das estrelas, do movimento das coisas nem das genealogias. E
assim nasceu o0 mito. Aristételes dizia que “o mito se compde de
maravilhas”. (MARASCHIN, 2004, p.13). (Grifo do autor)

Com Maraschin (2004), o nascimento do mito contribuiu para a estruturacdo
do pensamento cosmoldgico, no qual o este narra as experiéncias humanas na
relacdo com o corpo e a natureza (physis). Nesse escopo, autor alega que:

O pensamento humano comegou a se estruturar por meio do mito. O

mito narrava as experiéncias humanas a partir do relacionamento do
corpo com a natureza. Oscilava entre 0o que se passava dentro do

* MARASCHIN, Jaci. A Teologia dos Filésofos gregos e a Teologia Cristd. Sdo Paulo. UMESP. Revista
Eletrénica Correlatio. N2 5. Junho, 2004.
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corpo e fora dele. Nossos primeiros ancestrais expressavam-se por
meio da arte. A arte, pois, antecede o mito. E provavel que as
primeiras manifestagdes culturais tenham sido o canto e a danca.
Canto e danca sao fundamentalmente expressées do corpo. Dai,
passa-se ao desenho e as pinturas. O corpo que danga no espago
livre também desenha e pinta. E o faz utilizando referenciais
humanos. (MARASCHIN, 2004, p.14).

Percebemos, desse modo, que o surgimento do mito tem caracteristicas de
uma real e imaginada relacdo do homem com a sua propria realidade e de que suas
expressdes aconteciam por meio das manifestagées artisticas, como a danga e o
canto, isto €, pelas expressdes do corpo.

1.1 MITO E REALIDADE COMO CONTRIBUICAO PARA HERMENEUTICA DA
DESMITOLOGIZACAO

A primeira grande tarefa deste nosso trabalho é apontar possiveis definicdes
e fungcdes do mito na histéria, que venham contribuir com a hermenéutica da
desmitologizacdo no dialogo da Teologia com as Ciéncias das Religides. Porém,
antes de darmos inicio a esta empreitada, vamos primeiro analisar o sentido da
desmitologizacao na interpretacao do mito.

Desmitologizagcdo, que n&o significa negar o mito, e sim interpreto-la
existencialmente, em fungdo da compreensao do que o homem tem de sua prépria
existéncia. Bultmann (2008), por exemplo, dira que a desmitologizagdo esclarece o
significado do mistério de Deus. “A incompreensibilidade de Deus nao radica na
esfera do pensamento tedrico, senédo na esfera da existéncia pessoal” (BULTMANN,
p.2008, p.504). O tedlogo afirma que “o mito ndo explica, mas apenas descreve o
mundo e a compreensdo que 0os humanos tém de si e do contexto em que vivem”
(BULTMANN, 2008, p.504), devendo ser interpretado de modo antropoldgico e nao
cosmoldgico.

E este esclarecimento do mito em sua origem que ambas as disciplinas,
Ciéncias das Religides e Teologia, através da hermenéutica da desmitologizagéo,
buscam chegar a nossa pesquisa. Nao é nosso objetivo nesta andlise, apresentar o
mito num quadro fechado em si e histérico do mundo, mas apresenta-lo enquanto
simbolos, imagens e termos desta realidade para transmitir ao homem o sentido de
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suas crencas. Assim Eliade (1972), ao apresentar sua analise do mito a partir de sua

concepcgao primeira, afirma que

Para o homem das sociedades arcaicas, ao contrario, o que
aconteceu ab origine pode ser repetido através do poder dos ritos.
Para ele, portanto, o essencial é conhecer os mitos. Essencial ndo
somente porque os mitos Ihe oferecem uma explicagdo do Mundo e
de seu préprio modo de existir no mundo, mas sobretudo porque, ao
rememorar 0s mitos e reatualiza-los, ele é capaz de repetir o que os
Deuses, os Herdis ou os Ancestrais fizeram ab origine. Conhecer os
mitos é aprender o segredo da origem das coisas. Em outros termos,
aprende-se ndo somente como as coisas vieram a existéncia, mas
também onde encontra-las e como fazer com que reaparegcam
quando desaparecem. (ELIADE, 1972, p.14).

E na interpretacdo do mito em seu tempo mitico que Eliade (1972) vai além
da origem das coisas, pois para ele ndo basta conhecer as coisas em sua origem,
mas também como encontra-las para reaparecerem na realidade. Destacamos,
assim, as trés caracteristicas do tempo magico-religioso que esclarece a nao-
homogeneidade do tempo mitico: Periodicidade, repeticdo, eterno presente.

Segundo o autor,

Essas caracteristicas do tempo magico-religioso concordam para
esclarecer o sentido da ndo-homogeneidade deste tempo cratofanico
e hierofanico em relagdo a duragéao profana. Da mesma forma que
todas as outras atividades essenciais da vida humana — pesca, caca,
colheita de frutos, agricultura — se tornaram, depois, se bem que
sempre incompletamente, atividades “profanas”, os ritos foram
revelados por deuses ou por “antepassados”. Sempre que se repete
o0 rito ou um ato significativo — caga, por exemplo, — imita-se o gesto
que teve lugar na origem dos tempos, quer dizer, num tempo mitico.
(ELIADE, 2008, p.319). (Grifos do autor).

Para Eliade esta nos ritos ou nos gestos significativos a origem das coisas
que se fazem presentes no tempo mitico. E na repeticdo destes ritos e gestos que a
época mitica deve ser pensada no tempo passado, presente e futuro. Nesse sentido,
o autor diz que € através do rito ou de qualquer gesto significativo que o primitivo se
insere no “tempo mitico”. Esse tempo ndo pode ser pensado como algo passado,
mas deve ser pensado como sendo presente e futuro. Defende o estudioso que este
periodo é “criador, no sentido de que é, entédo, in illo tempore, que tiveram lugar a
criagdo e a organizagdo do cosmos, da mesma forma que a revelacédo, pelos
deuses, ou pelos antepassados, ou pelos herdis civilizadores, de todas as atividades
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arquétipas” (ELIADE, 2008, p.319). Vale lembrar que, na era mitica, tudo era
possivel.

E nos ritos, “elementos constitutivos do viver humano” (VILHENA, 2013,
p.513)* que se da a restauragdo do tempo mitico em sua origem. Tempo que, em
sua época, foi criador; cosmogénico. Para Eliade (2008), este serve de modelo para

todos os tempos, porque

Nao é demais sublinhar a tendéncia — observavel em qualquer
sociedade, seja qual for o seu grau de evolugdao — para restaurar
“aquele tempo”, o tempo mitico, o Grande Tempo. Porque essa
restauracao € o resultado de todo rito e de todo gesto significativo,
sem distingdo. “Um rito é a repeticdo de um fragmento do tempo
original”; o tempo original serve de modelo para todos os tempos; o
que sucedeu um dia repete-se sem interrupgdo; basta conhecer o
mito para compreender a vida. (ELIADE, 2008, p.320). (Grifo do
autor).

Em sua obra Mito e Realidade, Eliade (1972, p.15) nos fala da importancia de
conhecer o mito pela dimensao do ensinamento: “0s mitos ensinam como repetir 0s
gestos criadores dos Entes Sobrenaturais e, consequentemente, como assegurar a
multiplicagcdo de tal ou tal animal ou planta”. Assim, conhecendo o0 mito em sua
origem, é preciso impregnar-se pela atmosfera sagrada, no intuito de reintegrar o

tempo mitico na realidade contemporanea. Complementando, o autor afirma que

Na maioria dos casos, ndo basta conhecerem o mito da origem, é
preciso recita-lo; em certo sentido, € uma proclamacdo e uma
demonstragdo do proprio conhecimento. E ndo € so: recitando ou
celebrando o mito da origem, o individuo deixa-se impregnar pela
atmosfera sagrada na qual se desenrolaram esses eventos
miraculosos. O tempo mitico das origens € um tempo "forte", porque
foi transfigurado pela presenca ativa e criadora dos Entes
Sobrenaturais. Ao recitar os mitos, reintegra-se aquele tempo
fabuloso e a pessoa torna-se, consequentemente, "contemporanea”,
de certo modo, dos eventos evocados, compartilha da presenga dos
Deuses ou dos Herdis. Numa férmula sumaria, poderiamos dizer
que, ao "viver" os mitos, sai-se do tempo profano, cronoldgico,
ingressando num tempo qualitativamente diferente, um tempo
"sagrado”, ao mesmo tempo primordial e indefinidamente
recuperavel. (ELIADE, 1972, p.17). (Grifos do autor)

Quando investigamos o mito com olhar histérico em seu tempo mitico, este

tem caracteristica forte, “porque foi transfigurado pela presenca ativa e criadora dos

* VILHENA, Maria Angela. Ritos Religiosos. In: Passos, J. D.; USARSKI (Orgs.). Compéndio
de Ciéncia da Religido. Sao Paulo: Paulinas, 2013.
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Entes Sobrenaturais” (ELIADE, 1972, p.18). Esse autor apresenta como verdadeira
e sagrada a Histéria constituida pelos atos dos Entes Sobrenaturais. Partindo
dessas observagoes, podemos indicar alguns aspectos que sao caracteristicos do
mito. Nas sociedades antigas, “constitui a Histéria dos atos dos Entes
Sobrenaturais”, considerada absolutamente verdadeira, posto que se refere a
realidades, e sagrada porque € a obra dos Entes Sobrenaturais e ainda “o mito se
refere sempre a uma "criagao", contando como algo que veio a existéncia ou como
um padréo de comportamento, uma instituicdo, uma maneira de trabalhar que foram
estabelecidos” (ELIADE, 1972, p.18). (Grifo do autor).

Com base nisso, os mitos constituem “os paradigmas de todos os atos
humanos significativos”, pois se conhecemos os mitos chegamos a "origem" das
coisas, podendo domina-las e manipula-las. Isso confirma o fato de que “n&o se trata
de um conhecimento "exterior", "abstrato", mas de um conhecimento que é "vivido"
ritualmente”. Por fim, “de uma maneira ou de outra, "vive-se" 0 mito, no sentido de
que se é impregnado pelo poder sagrado e exaltante dos eventos rememorados ou
reatualizados” (ELIADE, 1972, p.18). (Grifos do autor)

Desse modo, tendo a histéria mitica em seu tempo mitico, verdadeira e
sagrada, buscamos, através da interpretacdo hermenéutica da desmitologizagao,
analisar o Theos e o Logos na relagao entre o mito e a ciéncia, envolvendo assim a
area das Ciéncias das Religibes e a Teologia, abordando primordialmente a
presenca do mito na realidade humana.

Para isto, podemos nos debrucar ainda em Eliade (1992), em seu tratado
“Sagrado e Profano”, ao relatar os dois modos de ser o mundo, apresentando cada
um em seu tempo e sua origem como principio conhecedor. Nesse sentido, ele

enfatiza a dimenséo da unidade que ha entre os dois modos:

Pode se medir o precipicio que separa as duas modalidades de
experiéncia — sagrada e profana — lendo se as descrigoes
concernentes ao espago sagrado e a construgao ritual da morada
humana, ou as diversas experiéncias religiosas do Tempo, ou as
relacbes do homem religioso com a Natureza e o mundo dos
utensilios, ou a consagracao da propria vida humana, a sacralidade
de que podem ser carregadas suas funcdes vitais (alimentagao,
sexualidade, trabalho etc.). Bastara lembrar no que se tornaram, para
o homem moderno e a religioso, a cidade ou a casa, a Natureza, os
utensilios ou o trabalho, para perceber claramente tudo o que o
distingue de uni homem pertencente as sociedades arcaicas ou
mesmo de uni camponés da Europa cristd. Para a consciéncia
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moderna, um ato fisiolégico — a alimentacdo, a sexualidade etc. —
nao é, em suma, mais do que uni fenébmeno organico, qualquer que
seja 0 numero de tabus que ainda o envolva (que impde, por
exemplo, certas regras para “comer convenientemente” ou que
interdiz um comportamento sexual que a moral social reprova). Mas
para o “primitivo” um tal ato nunca é simplesmente fisiolégico; &, ou
pode tornar-se, uni “sacramento”, quer dizer, uma comunh&o com o
sagrado (ELIADE, 1992, p.14).

Numa dtica primitiva em que a unidade, a comunhdo entre o profano e o
sagrado estao sempre presentes na realidade da vida humana, o nosso estudo tem
na base a hermenéutica como método interpretativo. Nela, analisamos o mito como
realidade cosmogoénica em seu tempo mitico, buscando ratificar que, “Em suma, os
mitos revelam que o mundo, o homem e a vida tém uma origem e uma histéria
sobrenaturais, e que essa historia é significativa, preciosa e exemplar” (ELIADE,
1972, p.18).

Neste processo de anadlise do mito e da realidade como contribuicdo para
hermenéutica da desmitologizacao, apresentar Mircea Eliade como historiador das
religidbes é resgatar, através de suas pesquisas em plena Modernidade e poés-
Modernidade, o mito como realidade para as comunidades primitivas. Isto é,
contribuir para a visdo do mito como criagdo que narra 0 modo de as coisas
passarem a existir.

Com isto, uma vez que Rudolf Bultmann e Hans-Georg Gadamer,
contemporaneos da Modernidade e dedicados ao processo hermenéutico como
modo interpretativo, buscamos suas contribuicdes a interpretacdo do mito para o
homem da Modernidade.

Rudolf Bultmann, com a Teologia da existéncia, se preocupou em elaborar
uma exegese que levasse em conta as concepg¢des de mito para 0 homem moderno,
visto que a Modernidade decorre da ciéncia e da filosofia da época moderna. A
desmitologizagdo para Bultmann é um procedimento hermenéutico que ajuda a
interpretar o teor da realidade dos mitos aos homens da Modernidade.

Gadamer, por sua vez, preocupou-se em elaborar uma hermenéutica
filosofica na qual o mito precisa ser visto a partir do resgate da sua propria histéria.
Isto €, da historicidade da realidade do mito se constrdi a verdadeira compreenséo.

Em sua obra Mito e razdo, ao resgatar a palavra mythos em sua origem
grega, percebe-se um Gadamer envolvido num processo de desmitologizagdo a
partir do compreender 0 mito numa perspectiva da tradicdo na historia. Para ele, o
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mito tem seu significado proprio desde sua origem: “discurso, proclamacgéo,
notificagdo, dar a conhecer uma noticia” (GADAMER, 1997, p. 25). De forma que
ele vai definir como significado de mito as palavras “dito” e “lenda”. Nessa definicao,
principalmente pelo termo “lenda”, Gadamer contribuird na desmitologizagéo frente a
discussdo da razdo, na Modernidade, afirmando que “Os mitos sado, sobretudo,
histérias de deuses e sua agao sobre os homens” (GADAMER, 1997, p. 17).

Trazer Mircea Eliade, Rudolf Bultmann e Hans-George Gadamer para a
andlise do processo da desmitologizagdo € buscar um olhar dissertativo do mito
enquanto realidade na histéria do homem. Assim como Mircea Eliade vé o mito
como realidade e revela uma origem, na historia das religides, Bultmann o interpreta
facilitando a compreensdo do homem moderno, e Gadamer busca o interpretar na
hermenéutica filoséfica, apresentando o mito como aquele que tem uma verdade
propria.

Temos, portanto, um tema complexo abordado nas varias areas de
conhecimento, onde 0s mitos expressam a ideia de que o homem néo € dono do
mundo e nem de sua propria vida. Isso se da pelo fato de que vivemos em um
universo cheio de mistérios e enigmas 0s quais preenchem a vida humana. A
palavra mito vem de uma raiz indo-europeia mud, que significa “pensar, imaginar,
lembrar” ou tem sua origem no antigo idioma egipcio, mdwj, que significa “falar,
conversar”, Ou, ainda, a raiz grega mythos que expressa “fala, palavra falada,
historia, fabula” sentido atribuido a partir de Homero, o qual se aproxima do sentido
geral dado ao vocabulo mito (QUEIROZ, 2013, p. 499)°.

Nesse sentido, podemos dizer que os mitos trazem em si a explicagado “da
existéncia da vida humana”, pois “dao a realidade transcendente uma objetividade
imanente e intramundana” (BULTMANN, 2008, p.16).

No universo que trata sobre Mitologia, podemos verificar que, segundo
Bultmann (2008, p.16) esta “¢ uma ciéncia primitiva que se propde explicar os
fenbmenos e acontecimentos estranhos, singulares, surpreendentes ou terriveis,
atribuindo-os a causas sobrenaturais, sendo deuses ou demdnios”.

O mito acompanha a humanidade desde os tempos remotos, dos primérdios
da humanidade até os dias atuais. Mas a Modernidade matou o mito e € filha da

> QUEIROZ, José J. Mitos e suas regras. In: Passos, J. D.; USARSKI (Orgs.). Compéndio de Ciéncia
da Religido. Sao Paulo: Paulinas, 2013.
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ciéncia (logos), da racionalidade. Nesse contexto o novo her6i é o cientista e 0
inventor (BULTMANN, 2008).

Com isto podemos, dizer que a hermenéutica filosofica da desmitologizacao
visa atualizar o valor e 0 sentido do mito para uma melhor compreenséo e ajuda na

relacdo dos homens e sua histoéria.

1.1.1 As origens dos mitos e a cosmogonia dos deuses

O capitulo anterior explanou a reflexdo sobre o mito e a realidade numa
perspectiva de contribuicdo para a hermenéutica da desmitologizacdo. Vimos a
énfase dada ao mito enquanto presengca na histéria da humanidade e as
necessidades de o homem moderno compreender o mito. Apresentou-se, também, o
método hermenéutico da desmitologizagcdo como alternativa para este compreender
o mito na Modernidade.

Agora, refletimos sobre a presenca do Theos, como divindade presente na
relacdo entre o mito (mythos) e a ciéncia (logos) marcada nas concepgdes
primordiais mais antigas da mitologia, tendo como foco primordial o resgate histérico
do mito, enquanto realidade, na concepgao da histéria das religides. Nesse contexto,
surge o estudo das Ciéncias das Religides, tendo como aporte o estudo da Teologia,
gue tem como principio a investigagdo, uma vez que “a palavra ‘teologia’ significa
investigacdo acerca de deus ou dos deuses (theoi) pela via do logos” (JAEGER,
1952, p.10). (Grifos do autor)

O mito ndo possui uma definicdo que venha a ser aceita por todos. Para
Eliade (1972, p.10), “é uma realidade cultural extremamente complexa, que pode ser
abordada e interpretada através de perspectivas multiplas e complementares”. Ainda
reforca o autor que “o mito conta uma historia sagrada; ele relata um acontecimento
ocorrido no tempo primordial, o tempo fabuloso do “principio™ (ELIADE, 1972, p. 10).
(Grifo do autor).

Para maior esclarecimento, tragou-se um discreto caminho da mitologia,
passando pelo fenébmeno deus, na antiga histéria grega, pelos poemas de Homero,
Hesiodo até Orfeu.

Possivelmente constatamos nas obras dos poetas gregos, ja na Grécia
antiga, a presenca de deus como divindade relacionada aos costumes da
humanidade e as ag¢des da natureza. E nessa relacdo de deuses com o humano,
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vista de forma entrelacada, que os primeiros debates e pensamentos sobre deus e a
génese humana comeca a ter um viés teoldgico. Nesse sentido, buscamos, neste
estudo, seguir passos que podem justificar uma Teologia que faz parte do fenémeno
sagrado revelado na Histéria.

Na mitologia grega apresentada pelos antecessores filosoficos identifica-se a
relagdo da divindade e humanos na Historia, permitindo um olhar fixado na énfase
da presenca da religido na sociedade, apresentando-se em duas formas: “Religiao
publica” e “Religido dos mistérios” (REALE; ANTISERI, 1990, p.18). Esses autores
distinguem as duas formas de religido da seguinte forma: “Religiao publica tem o seu
modelo na representagao dos deuses e do culto”, enquanto a Religido dos mistérios,
focada no Orfismo, “proclama a imortalidade da alma e concebe o homem segundo
um esquema dualista que contrapde o corpo a alma” (REALE; ANTISERI, 1990,
p.18).

A discussao teoldgica esta respaldada nos paradigmas da metafisica, do
existencialismo, da historia, da praxis e da linguagem que determinaram as diversas
mudanc¢as no que diz respeito, principalmente, ao fenémeno na histéria, que tem na
metafisica de Aristdételes o0 modo do pensar o esquema dual. No universo da
Teologia, esta tanto o mythos quanto o logos, aquele tratado como uma realidade
viva, presente e nao ficticio, conforme vimos nos estudos de Eliade (1972).

O autor, em sua obra Mito e Realidade (1972), fala do sagrado enquanto
figura mitolégica presente na histéria, chamando a ateng&o para os limites deixados
pelos grandes pensadores filosoficos por tratarem o mito como figuras ilusérias. O
autor fala da importancia do “mito vivo”, pois, ao coloca-lo como figura presente nas
varias estruturas da sociedade, permite apresentar o sagrado, com énfase em seu
estado numinoso, cuja transmissdo ocorre de forma denominada por Otto (2007)
como um despertar do espirito.

Eliade (1972, p. 6) aponta que o mito ndo € o estadio mental ou 0 momento
histérico em que se tornou uma ficcdo, mas € algo “vivo”, no sentido em que
“fornece os modelos para a conduta humana, conferindo, por isso mesmo,
significagao e valor a existéncia”.

O mito esta presente na histéria da humanidade ha muito tempo. Narram nao
apenas “a origem do Mundo, dos animais, das plantas e do homem, mas também de
todos os acontecimentos primordiais em consequéncia dos quais 0 homem se
converteu no que é hoje” (ELIADE, 1972, p. 13).
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Na histéria grega, se tem a presenca forte de mitos, cujas narrativas
chegaram aos dias atuais. Os mitos estdo em obras poéticas, na relacdo com o
cosmo, envolto com deuses e envolvidos em fatos reais. Objetivavam transmitir
conhecimentos e explicar fatos que a ciéncia nao conseguia fazé-lo. Surgiram a
partir do fato de que o homem vive em constante busca de explicar algo que foge de
seus conhecimentos. De modo geral, esta ligado ao cosmos, a cosmogonia dos
deuses.

Consta-se, em obras gregas, que o mito influenciava a espiritualidade do
homem da Grécia Antiga. O poema Odisseia, de Homero, escrito antes do
nascimento da Filosofia, € um grande exemplo. Nessa obra, percebe-se que o poeta
era responsavel ndo somente pela educagcdo, mas também pela espiritualidade do
homem da Idade Antiga. Na Odisseia, além de se apresentarem varios topicos
relacionados a vida do povo em sua totalidade, destaca-se, em especial, de forma
mitica, a relacao de deuses e homens e as diversas dicotomias que estao presentes
na vida humana, conforme vemos em trecho da obra: “O Sol, do pulcro lago
ressurgindo, em céu de bronze alumiava os deuses E n’alma terra os homens, no
abordarem. A celsa Pilos de Neleu fundada, Em cuja praia ao criniazul Netuno (...)”
(HOMERO, 1996)°.

E caracteristica do poema homérico procurar relacionar a realidade de
deuses, homens e seus conflitos miticamente, em sua totalidade. Essa forma de
escrever pensamentos miticamente a filosofia utilizou em seu surgimento, com um
novo olhar racional. Ao homem em relacdo com a divindade; e a esta em relacao
com o homem, a filosofia passara a perguntar: qual o lugar do homem no universo?

Nao podemos esquecer o poeta Hesiodo, com sua Teogonia, em meio ao
fendbmeno do politeismo, nos séculos VIl e VII a.C., a referéncia a origem e a
genealogia dos deuses:

Teogonia (em grego theogonia: theos = deus + genea = origem) é
um poema de 1022 versos hexametros datilicos que descreve a
origem e a genealogia dos deuses. Muito do que sabemos sobre os
antigos mitos gregos é gragas a esse poema que, pela narracao em
primeira pessoa do préprio poeta, sistematiza a organiza as histérias
da criagdo do mundo e do nascimento dos deuses, com énfase

® HOMERO. Odisseia. Livro lIl. In: Os pensadores pré-socraticos. Sao Paulo: Nova Cultural, 1996. Disponivel

em: http://files.filosofia-com0.webnode.com/200000001-90f1191ea9/_Colecao_Os_Pensadores__Vol_01.pdf.
Acesso em: 06/05/2018.


http://files.filosofia-com0.webnode.com/200000001-90f1191ea9/_Colecao_Os_Pensadores__Vol_01.pdf
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especial a Zeus e as suas faganhas até chegar ao poder. (WENER,
2013, p.4).

Podemos citar o fragmento desse poema que relata a genealogia dos deuses
construida por Hesiodo.

Eia! pelas Musas comecemos, elas a Zeus pai hineando alegram o
grande espirito no Olimpo dizendo o presente, o futuro e o passado
vozes aliando. Infatigavel flui o0 som das bocas, suave. Brilha o
paldcio do pai Zeus troante quando a voz lirial das deusas espalha-
se, ecoa a cabeca do Olimpo nevado e o palacio dos imortais.
Langando voz imperecivel o ser venerando dos deuses primeiro
gloriam no canto dés o comeco: os que a Terra e o Céu amplo
geraram e os deles nascidos deuses doadores de bens, depois Zeus
pai dos deuses e dos homens, no comeco e fim do canto hineiam as
deusas o mais forte dos deuses e o maior em poder, e ainda o ser de
homens e de poderosos Gigantes. Hineando alegram o espirito de
Zeus no Olimpo Musas olimpiadas, virgens de Zeus porta-égide. Na
Piéria gerou-as, da unido do Pai Cronida, Memaria rainha nas colinas
de Eleutera, para oblivio de males e pausa de aflicées. Nove noites
teve unides com ela o sabio Zeus longe dos imortais subindo ao
sagrado leito (HESIODO)’.

Mesmo numa ética narrativa mitoldgica, nao podemos relacionar o poema de
Hesiodo a um tratado teol6gico, uma vez que ele se encontra em meio a uma

dimensao ampla da propria realidade cultural e mitolégica, como diz Werner (2013).

Assinale-se, porém, desde agora, que 0 poema por si s6 nao vale
como uma espécie de tratado teoldgico desse fenébmeno, muito mais
complexo, no que diz respeito a praticas culturais e tradicoes
mitoldgicas que a organizag¢ao sincronica e diacrénica construida no
poema. (VERNANT, 2013, p. 9).

A narrativa de Hesiodo ganha expansdo com o discurso cosmogdnico®, por
relacionar os deuses a fendmeno do universo cdésmico. A partir desta 6tica mitica, a
perspectiva cosmog6nica hesiodiana se confunde com sua teogonia de forma
sincrénica. Trata-se da explicacao do surgimento do universo através dos deuses e
dos fenbmenos cdésmicos que causarao as primeiras discussoes filosoficas sobre a

génese de tudo.

"HESIODO. Teogonia. Disponivel em: http:/www.nicoladavid.com/literatura/hesodo-sc-viii-vii-ac/promio-hino-s-
musas. Acesso em: 06/06/2018.
& Lembrar que nao é cosmologia por ndo haver ainda o conceito de logos, mas sim mythos.


http://www.nicoladavid.com/literatura/hesodo-sc-viii-vii-ac/promio-hino-s-musas
http://www.nicoladavid.com/literatura/hesodo-sc-viii-vii-ac/promio-hino-s-musas

23

Do Caos Erebos e Noite negra nasceram. Da Noite alias Eter e Dia
nasceram, gerou-os fecundada unida a Erebos em amor. Terra
primeiro pariu igual a si mesma Céu constelado, para cerca-la toda
ao redor e ser aos Deuses venturosos sede irresvalavel sempre.
Pariu altas Montanhas, belos abrigos das Deusas ninfas que moram
nas montanhas frondosas. E pariu a infecunda planicie impetuosa de
ondas o Mar, sem o desejoso amor. Depois pariu do coito com Céu:
Oceano de fundos remoinhos e Coios e Crios e Hipérion e Japeto e
Teia e Réia e Témis e Memoria e Febe de aurea coroa e Tétis
amorosa (HESIODO).?

Outra obra que despertou as discussoes filosoficas gregas foi Os Trabalhos e
0s dias, também de Hesiodo, a qual fixou na cultura da época, o principio da justica
(diké) como valor extremo a ser praticado (areté). E a visdo da justica estreitamente
relacionada com a divindade que se espalhou na mente de varios pensadores
posteriores ao autor, como se vé retratado em “Escuta, Zeus, vendo e ouvindo, e
com justica endireita as sentencgas” Quanto a mim, gostaria de dizer a Perses
verdades”, em HESIODO, apud GRONDIN, 2012, p. 61.

Dentro da concepcéo idealizada do homem grego, o conceito de justica devia
ser vivido e praticado com supremo respeito, criando assim, um conjunto de virtudes
nomeado de Areté’®. Tal visdo acompanhou a evolugdo racional dos grandes
pensamentos e fundamentos relacionados a ética filoséfica que serviu de base aos
filosofos pré-socraticos, culminando no principio légico originador de todas as coisas
(arché). Hesiodo indicava a justica como um valor supremo: “O Perses, coloca essas
coisas no teu coracdo, e agora da ouvidos a Justica, e esquece de todo a
forca’(ROLIM, 2012, p. 152). O objetivo desta teoria era fazer o ser humano se
afastar da prepoténcia e viver a justica.

Elemento importante também presente na mitologia grega é a presenca das
duas formas de ser a religiao, publica e dos mistérios, cujas definicdes foram citadas
anteriormente. Nelas, comecamos a visualizar a evolugdo da Teologia na narracao

da historia, sendo fundamental enfatizar e diferenciar seus pensadores e seus

® HESIODO. Hesiodo. Os trabalhos e os dias. Curitiba: Segesta, 2012. Disponivel em:
http://www.segestaeditora.com.br/download/ostrabalhoseosdias.pdf. Acesso em: 06/06/2018.

10 Areté: A perfeicdo ou exceléncia de uma coisa). Perfeicdo ou virtude de uma pessoa. No pensamento de Platéo e
Aristoteles, a virtude esta relacionada com a realizagdo de uma fungao (ergon), exatamente da mesma maneira que um olho é
perfeito se realiza a funcdo que Ihe é prépria, a visdo. Este é seu telos ou finalidade. A areté é entao identificada com aquilo
que permite uma pessoa viver bem ou de modo bem-sucedido, embora seja controverso se a virtude é portanto apenas um
meio para uma vida bem-sucedida ou uma parte essencial da atividade de viver bem (BLACKBURN, Simon. Dicionario Oxford
de Filosofia. Consultoria da edicéo brasileira, Danilo Marcondes. Tradugao de Desidério Murcho et al. Rio de Janeiro: Zahar,
1997).
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objetivos na vida do povo, assim como destacar o que ha de comum entre ambas.
Ha um destaque especial nesta fase para o Orfismo, que surge com a preocupacgao

da alma no p6s-morte.

Por fim, aquilo que é chamado Orfismo. Nesse caso, ja ndo se trata
de cultos especificos, nem de devogdo a uma divindade singular,
nem mesmo de uma comunidade de crentes organizados em seita a
maneira dos pitagéricos, quaisquer que possam ter sido as
interferéncias entre as duas correntes. O Orfismo é uma nebulosa na
qual encontramos, de um lado, uma tradicao de livros sagrados,
atribuidos a Orfeu e Museu, que comportam teogonias,
cosmogonias, antropogonias "heterodoxas"; e, de outro,
personagens de sacerdotes itinerantes, que pregam um estilo de
existéncia contrario a norma, um regime vegetariano, e que dispéem
de técnicas de cura, de receitas de purificacdo para esta vida e de
salvagéo para a outra. O destino da alma depois da morte & objeto,
nesses ambientes, de preocupacdes e de dissertacées as quais 0s
gregos nao estavam acostumados. (VERNANT, 2006, p. 71).

Essa linha filosofica teve seu apogeu na cultura grega, por volta do século VI
ao Il a.C., como religido do mistério e se expandiu com presenca forte até o inicio
do Periodo Cristdo. Seus escritos em forma de poemas, que narravam desde a
génese dos deuses até a saida da alma do corpo pds-morte, trouxe para a Grécia
Antiga uma nova viséo religiosa. A novidade do Orfismo € a volta da alma as suas
origens, o prémio eterno e a certeza da libertacdo do processo de reencarnacao
proclamada pelas religides oficiais.

A premiacao eterna proclamada pelo Orfismo aos iniciados nas praticas
rituais € o de combater toda uma ideia de reencarnacao vivida pela religido publica.
Nesta, os virtuosos teriam que sofrer como purificagdo de vidas percorridas em
outros corpos, enquanto 0s que viviam seus vicios desfrutavam de tudo como
inocentes na vida atual.

Na dtica da purificacdo do elemento divino no corpo, filésofos ou correntes
filosoficas daquele periodo, que tiveram contato originario ou ndo com rituais de
purificacao, faziam frequentes referéncias ao Orfismo, uma crenca de esquema dual
(corpo e alma, tempo e espaco, céu e inferno), abrindo caminhos para novos
guestionamentos que rompem com a visao naturalista (REALE; ANTISERI, 1990).

Naquele momento quando o Orfismo dominava, o Estado tornou-se o
horizonte ético do homem grego e, a partir dessa corrente filoséfica, fildbsofos como
Empédocles, Platdo, assim como pitagoéricos e estoicos, numa conotacgao religiosa,
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apresentam uma nova forma de pensar, com conotacdes organizadas em conteudo,
método e objetivo, visando libertar o homem para buscar o amor desinteressado
pela verdade.

E nesta busca do homem pela verdade que a Teologia se faz presente nas
diversas perguntas realizadas pelos pensadores diante de suas admiragdes. Nesse
contexto, implodem novos olhares da Teologia enquanto fenémeno. A abertura que
se passa a ter diante da religido, com seus mistérios de purificacdo da alma, levam
pensadores, diante da admiravel possibilidade de ter a liberdade, a fazer as
seguintes perguntas: “Por que existe tudo isto? De onde surgiu? Qual a sua razao
de ser? Por que existe o homem, por que eu existo?” (REALE; ANTISERI, 1990, p.
24).

E a velha pergunta sobre o ser das coisas em sua totalidade que abriu
caminhos sem regras ou doutrinas para uma nova forma de pensar. Apresentar a
Teologia como disciplina contribuinte das Ciéncias das Religides é observar sua
presenca nesses caminhos que levam o homem a busca da verdade das coisas.
Sao as novas formas de pensar que permitirdo o surgimento de paradigmas
relacionados a discussao sobre o sagrado.

1.1.2 Os fundamentos paradigmaticos da arché ao logos

Observar a Teologia diante dos primeiros paradigmas na histéria requer de
ndés uma breve reflexdo sobre o pensamento de Thomas Kuhn acerca da ciéncia e
dos paradigmas. Ao falar que a dindmica das ciéncias se da pela luta entre modelos
explicativos, teorias e concepg¢des de mundo, Kuhn nos mostra que, no horizonte da
histéria, a discussdo sobre Deus estd em um parametro cientifico, por se tratar de
um fendmeno presente na vida e na histéria humana, ao afirmar que “o
desenvolvimento da maioria das ciéncias tém-se caracterizado pela
continua competicao entre diversas concepgdes de natureza distintas” (KUHN, 1991,
p.22).

Essa visdo de desenvolvimento da ciéncia é caracterizada por Kuhn como
ciéncia normal, isto por se tratar de uma pesquisa que se desenvolve a partir da
acumulacao de novas discussoes e invencdes particulares que causaram revolucdes

de paradigmas. Cada revolucao de paradigmas sao revolucdes cientificas.
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Outra caracteristica importante do paradigma é sua independéncia de um
conjunto de regras externas. Os diversos debates e métodos de pesquisa, que
surgiram em meio a um grupo ou comunidade cientifica, ndo estao necessariamente
submetidos a um conjunto de regras. Na auséncia de um padrdo de regras, o
pesquisador ndo deixara de realizar sua pesquisa no paradigma.

Nesse sentido,

Os paradigmas podem ser anteriores, mais cogentes e mais
completos que qualquer conjunto de regras para a pesquisa que
deles possa ser claramente abstraido [...] O que tém em comum néo
€ o fato de satisfazer as exigéncias de algum conjunto de regras,
explicito ou passivel de uma descoberta completa — conjunto que da
a tradicdo o seu carater e a, sua autoridade sobre o espirito
cientifico. (KUHN, 1991, p.69)

Ao observar esse parametro relacionado ao paradigma visto por Kuhn numa
perspectiva de abertura ao campo de pesquisa da ciéncia, compreendemos a
Teologia, em seu vasto campo de estudo, como ciéncia das coisas relacionadas ao
fenbmeno sagrado, seja ele discutido na filosofia ou em qualquer outra area da
ciéncia. Esse fenbmeno esta presente nos diversos paradigmas, desde as
discussdes da metafisica ao existencialismo atual.

Se analisarmos, por exemplo, a construcdo da metafisica, com os primeiros
pensadores dos poemas miticos, observamos uma busca constante de uma
consciéncia da verdade, através de uma resposta aos questionamentos anteriores
relacionados a existéncia dos seres divinos e humanos. Essa construcdo busca
chegar ao principio de todas as coisas, e essa inquietacdo diante da génese das
coisas gera a presencga constante da Teologia.

Nos pré-socraticos encontra-se, por exemplo, a presenca forte do Orfismo,
quando se utiliza do sistema dual das coisas. Na busca de explicar o inicio e o fim
das coisas, essa corrente parte de uma discussao pré-existente a ciéncia
sistematica.

Conhecido pela filosofia como naturalistas ou filésofos da physis, os adeptos
do Orfismo foram os primeiros a pensar teorias que conduzissem o homem a buscar
a origem (arché) de todas as coisas, isto €, o principio cosmolégico. Comegando por
Tales de Mileto, filosofo da Escola Jénica, para o qual o elemento primordial, a agua,
aparece como principio originario e unico das coisas.

Nesse contexto,



27

Tales, fundador de tal filosofia, afirma que esse principio permanente
€ a agua (é por isto que ele declarou também que a terra assenta
sobre a agua). Levado sem duvida a esta concepgao por observar
que o alimento de todas as coisas é umido, e que o préprio quente
dele procede e dele vive (ora aquilo donde as coisas vém é, para
todas, o seu principio). Foi desta observacdo, portanto, que ele
derivou tal concepgédo, como ainda do fato de todas as sementes
terem uma natureza Umida e ser a agua, para as coisas Umidas, o
principio da sua natureza. (ARISTOTELES, 1984, p.11).

Nessa observacao de Aristoteles, a partir do arché de Tales de Mileto,
percebe-se uma nova perspectiva do elemento primordial de todas as coisas (a
agua) como originario e Unico para sua cosmologia. Essa teoria serve de base para
varios filésofos pré-socraticos, por apresentar a ideia de principio, tendo como base
a natureza, isto é, a physis. Com os fil6sofos jénicos, rompe-se a ideia dos deuses
como agentes criacionistas e torna-se a razdo o principio organizador e criador de
todas as coisas: o logos.

Esses foram os primeiros paradigmas mitolégicos, dentro do pensamento
filosofico, que comegam a surgir e evoluir de forma influente nas organizagbes da
sociedade, passando-se de mythos para o logos.

No evoluir do pensar, numa 6tica do logos, Anaximandro aparece afirmando
que o principio de que Tales falava nao poderia ser a agua, porquanto ela também ja
é derivada de algo. A arché, entédo, sé poderia ser mesmo o infinito ou, como dizia
0 dpeiron, 0 que nao tem limites, nem externos, nem internos. Para Anaximandro,
esse principio estava ligado ao divino, com a diferenca de n&o ser nascido e nem ser
possivel a sua morte. Assim, “Para Anaximandro, o universo teria resultado de
modificagées ocorridas num principio originario ou arché. Esse principio seria o
apeiron, que se pode traduzir por infinito e/ou ilimitado” (OS PENSADORES, 1996,
p. 20).

O apeiron seria, para esse estudioso, 0 movimento eterno que esta sempre
separando os opostos. Nao como um ser-criado (na physis), mas, com o préprio Ser
(téon), com caracteristicas proprias e imutaveis que estdo no ambito da
methaphysika, auxiliando a passagem para as pesquisas sobre o Ser (ontologia)
para a escola dos eleatas.

Com Heraclito, aparece em foco uma das escolas que mais influenciaram os

pensadores pré-socraticos: a Escola de Eleia. “O eleatismo, segundo a maioria dos
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historiadores, € que teria inaugurado explicitamente tanto a problematica légica
quanto a ontologica: as especulacbes sobre o conhecer e sobre o ser’” (OS
PENSADORES, 1996, p.25). A ideia do dindmico movimento das coisas € um dos
principios geradores do universo, para Heraclito. Esse movimento, que permite
mudancas constantes, apresenta o fogo como principio fundamental.

Heraclito concentra-se na busca pela verdade e sentidos das coisas, isto por
criticar a forma como os homens os ver pelas aparéncias. E um dos primeiros a falar
da inteligéncia que governa todas as coisas, relacionada a razdo, ao racional que
tudo gera dinamicamente. Mas, além desse principio agente, Heraclito estabeleceu

o0 principio regente do universo, o Logos. Para ele:

A guerra é mae de todas as coisas e de todas as coisas € rainha...
Aquilo que € oposicao se concilia, das coisas diferentes nasce a mais
bela harmonia e tudo se gera por meio de contrastes... Eles ndo
compreendem que aquilo que é diferente concorda consigo mesmo;
€ a harmonia dos contrarios, como a harmonia do arco e da lira
(HERACLITO)."!

Estabelecendo que todas as coisas estivessem em constante devir,
Heraclito defende, entdo, que este segue uma lei natural, e essa lei € o principio
regente, ou seja, o Logos, que delimita os movimentos de todas as coisas. O
homem, por sua vez, agindo em consonancia com o /ogos, estara apto a conhecer a
verdade. Dai segue-se o livre-arbitrio e a responsabilidade do homem pelo seu
destino e também o dos demais, de acordo com Heraclito, ressaltando que aqueles
que estivessem acordados deviam ajudar os que dormiam.

Outro grande paradigma esta presente nos pitagéricos, na distincdo quanto
ao Orfismo, por sua teleologia, pois, pelo ritual praticado, almejava-se voltar para os
deuses. Mas, no contexto pitagérico, houve uma troca de intencdes, nao mais de
retornar para aos deuses, mas de segui-los a partir do conhecimento, sendo, no
caso, imortais como eles.

Outro aspecto que influenciou fortemente o pensamento filosoéfico e teolégico
classico e contemporaneo foi a doutrina das almas, consideradas imortais e feitas de
uma substancia incorruptivel, contrario aos pré-socraticos que defendiam sempre

algum elemento da natureza como principio universal. Vale ressaltar que Pitagoras

""HERACLITO DE EFESO. Filosofia Bis. Disponivel em: http://ffilosofia-bis.blogspot.com/2012/02/heraclito-de-
efeso.html. Acesso em: 10/06/2018.
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defendeu os numeros como sendo esse principio, considerando que aqueles
expressam nao apenas a natureza, mas também as relacbes entre as coisas e,
assim, a partir do numero, chegou a conclusdo de que a multiplicidade decorre da
unidade: Um Ser Uno.

Na continuidade das propostas ontolégicas dos pré-socraticos, junto com os
eleatas, também se concentram grandes pensadores como Xenéfanes, Parménides
e Zendo. Xendfanes, no entanto, concentra-se na problematica da comparacao
entre o valor do conhecimento sensivel (teolégico) e o do conhecimento racional
(cosmolégico).

Xenofanes, como um dos primeiros eleatas, tem como objetivo a critica a
concepcao dos deuses defendida por Homero e Hesiodo. Para ele, o
antropomOrfismo apresentado pelos pensadores € um erro por atribuir aos deuses
formas humanas, pois defende ser inimaginavel pensar os deuses carregando
consigo as atribuicdes negativas e positivas dos homens. Nesse sentido, Xenéfanes
(2017), no Fragmento 15, coloca-se:

Muitissimas vezes mencionaram atos impios dos deuses, roubo,
adultério e fraude mutua [...] Mas se maos tivessem o0s bois, 0s
cavalos e os ledes e pudessem com as maos desenhar e criar obras
como os homens, os cavalos semelhantes aos cavalos, os bois
semelhantes aos bois, desenhariam as formas dos deuses e os
corpos fariam tais quais eles proprios tém [...] Os egipcios dizem que
os deuses tém nariz chato e sdo negros, os tracios, que eles tém
olhos verdes e cabelos ruivos.

De forma radical Xenofanes, direciona sua critica aos poetas que serviram de
sustentacdo para a implantacdo das crengas publicas como também do poder
politico personificado. Nesse mesmo sentido, ele também desmistifica as diversas
explicacbes sobre os mitos, em relacdo aos fendmenos naturais, que eram
atribuidos a deuses, afirmando que “Aquela que chamam fris, também é nuvem em
sua natureza, deixa-se ver purpura, rubra e verde” (TORRES, 2016, p. 67).

Ao trazer Xendfanes a esse texto, objetiva-se, de fato, apresentar um dos
primeiros pensadores metafisicos que fizeram o paralelo entre o pensamento e a
crenca do homem antigo, relacionado ao imago dei (imagem de deus) e o novo olhar
do homem ocidental. E o deus unidade (Uno), isto é, o deus-cosmo de todas as
coisas que Xenéfanes traz para o pensamento ocidental: um novo modo de pensar e

ver deus. Ele ensina a unidade e a imutabilidade de Deus: “Ha um sé Deus, o
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supremo entre todos os deuses e os homens”. Sua doutrina € monoteista
racionalista, pois defende que tudo é uno e imutavel e que Deus € o proprio mundo.
Entretanto, por outro lado, cré que a agua e a terra nascem e passam. Assim

vejamos,

O universo ... € uno, deus, sumo entre os deuses e 0s homens, nem
por figura nem por pensamento semelhante aos homens. Todo
inteiro vé, todo inteiro pensa, todo inteiro ouve. Mas sem fadiga, com
a forca da mente, tudo faz vibrar. Sempre no mesmo lugar
permanece sem mover-se de modo algum, nem |lhe convém ir ora a
um lugar, ora a outro”. (XENOFANES, 2017).

Dessa forma, o deus-cosmo apresentado por Xendfanes ganha espago na
mente e no pensamento teoldgico, ndo s6 por nao ter caracteristicas excludentes e
humanas, mas também, por apresentar um novo conceito de um deus Uno; cosmo
(universo) e imutavel. Xenéfanes é a ponte que perparsa as cracteristicas suficientes
para mudancas de paradigmas relacionados ao fenémeno sagrado.

Em Parménides, o fundador da escola de Eleia, cujo nome é derivado da
cidade de Eleia, onde existia uma colbnia grega, localizada ao sul da Italia, lugar de
origem de Parménides, Zendo e Melisso. Principal provocador da questao
relacionada ao Ser (a ontologia), o cosmo apresentado por Xenéfanes ganha um
novo significado. Diante das diversas problematicas da multiplicidade e unidade
deste ser, Parménides apresenta-lhe uma nova concepcédo, atribuindo quatro
argumentos ao Ser, como ponto de partida, apresentando sua visdo como revelacao
da verdade: a) ser é e ndo pode nao ser; b) o nada (nao-ser) nao é e nao pode ser;
C) pensar e ser sdo 0 mesmo; d) o ndo ser ndao pode ser pensado nem enunciado
(PARMENIDES, 2017).

Pois bem, eu te direi — escuta a minha palavra — apenas em que
caminhos de busca se pode pensar: um é que 0 ser € e nao €
possivel que ndo seja — essa € a senda da persuasao, porque atras
de si tem a verdade. E necessario dizer e pensar que o0 seja: com
efeito, o ser €, 0 nada n&o é. Um s6 caminho resta ao discurso: o que
o ser € (PARMENIDES, 2017).

A partir deste fragmento, Parménides define o ser como idéntico a si mesmo,
ao contrario, ele ndo seria ele mesmo, unico; ndo gerado; imperecivel; eterno,

indivisivel, imutavel e imével.
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Historicamente, o que Parménides faz é extrair, do fundo das primeiras
cosmogonias filosoficas, seu arcabougo légico, centralizado na nocao de unidade.
"O que é", sendo "o que é", tera de ser unico: além do "o que é" apenas poderia
existir, diferente dele, "o que nao €". (OS PENSADORES, 1996.p.26).

A novidade em Parménides esta nos opostos, de forma que tanto positivo
quanto negativo passam a ser uma existéncia em unidade, diferente das demais
cosmogonias tradicionais, que evidenciam suas perspectivas na unidade superior do
ser, de forma dual e separada, isto €, em ndo perceber os opostos incluidos na
unidade que € o préprio Ser. Para Parménides na unidade toda existéncia participa
no mesmo patamar do ser, sua preocupacgao € com o ser.

Zenao por sua vez, discipulo de Parménides, sera o responsavel por
encontrar caminhos de defesa sobre o pensamento de seu mestre, frente aos
defensores da tese da multiplicidade. Foi o fundador do método da dialética. Seu
caminho é apresentado através de quatro argumentos que negam o movimento e a
velocidade. Séo eles: dicotomia, Aquiles, da flecha e a do estadio.

No primeiro, “a impossibilidade do movimento é deduzida do fato de que o
mével transportado deve chegar primeiro a metade antes de alcangar o termo”. O
segundo defende que o mais lento na corrida jamais sera alcancado pelo mais
rapido; “pois o que persegue deve sempre comecar por atingir o ponto donde partiu
o que foge”. O terceiro argumento “pretende que a flecha, ao ser projetada, esteja
em repouso”. O quarto argumento “trata de massas iguais que se movem em sentido
contrario no estadio ao longo de outras massas iguais; a consequéncia pretendida é
a de que metade do tempo seja igual a seu dobro” (OS PENSADORES, 1996,
p.156).

A dialética proposta por Zendo é um método de pensamento baseado nas
contradicbes entre unidade e multiplicidade; singular e universal e 0 movimento da
imobilidade. Nessa dialética, o que esta em jogo é a defesa do ser nao-ser de
Parménides, herdado por Zenao para a histéria do pensar como a descentralizacdo
da tematica do Ser-Uno, para uma nova discussao do Ser-Uno-Muiltiplo.

Esses conhecimentos trazem consigo a presenga de novos temas e teorias
em busca do arché absoluto, como Ser originario de todas as coisas do Késmos,
carregado de signos e significados, simbolos e figuras, ideias e conceitos herdados
pela mitologia e pela cosmogonia tradicional.
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A divindade se torna tao indispensavel para o humano que Melisso de Samos,
por volta do século V a.C., em defesa de seu mestre Parménides, sistematiza o
pensamento da Escola Eleata em torno do ser uno, a partir de um método claro que
se distingue do seu mestre por propor uma teoria do Uno sob o prisma da
cosmologia jénica (infinito). ldentificando-se como filésofo eleata, resgata de
Anaximandro o arché apeiron onde o Uno-infinito é incorpdreo.

Mas, apesar de ser discipulo de Parménides, ndo mantém intocavel sua obra.
Defende que o cosmos é ilimitado, imovel, semelhante a si mesmo, uno e pleno. “O
um é o todo e o todo é Deus” (MELISSO, 2017). Bornheim (2000, p. 64)'?, cita
argumentos importantes sobre o ser, deixados, na historia, por Melisso como vemos

a segquir:

e Sempre foi 0 que foi e sempre serd. Pois tivesse sido gerado,
antes de ser gerado necessariamente nada seria. Mas se nada
era, nada poderia ter sido gerado do nada. Mas, assim como
sempre é, deve ser também de grandeza ilimitado.

e Nada do que tem inicio e fim é eterno ou ilimitado.

o Nao fosse um, deveria estar limitado por outro.

e Mas se fosse ilimitado seria um. Se fossem dois, ndo poderiam
ser ilimitados, pois limitar-se-iam reciprocamente.

e Assim é eterno, ilimitado, uno e homogéneo. Nao poderia
perecer, nem tornar-se maior, nem transformar-se, nem sofrer
dor ou pena [...] Mas também nao pode sofrer transformagao [...]
Também nao é nada vazio. Pois o vazio nada é, e o que nada é,
nao pode ser. E ndo se move...

e Se é, deve ser um. Se é um, nao deve possuir corpo. Tivesse
espessura, também teria partes e nao seria mais um.

e Se 0 ser se divide, move-se. E se se move, cessa o seu ser

Esses argumentos se fundamentam a partir da premissa exnihilo, conceito do
qual “nada pode vir-a-ser do nada” e do conceito de um universo infinito. “Se os
argumentos de Parménides se dirigiam a uma audiéncia acostumada ao conceito de
universo finito, Melisso assume o oposto — como também nés deveriamos fazer —
qgue o universo sera infinito a menos que se possa provar o contrario”, afirma
SEDLEY (xxx) citado por LONG (2008, p.183).

O ser de Melisso tem em si privilégio de um deus, ao falar “Se é, deve ser
um. Se € um, ndo deve possuir corpo”. De certa forma, ele questiona a figura de um
ser com imagem antropomorfica, apresentando um ser incorpéreo uno. E a negacéo

'2 BORHEIM, A.Gerd. Os filésofos pré-socraticos. 14 ed. Sao Paulo: Cultrix, 2000.
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de uma divindade antes apresentada com as mesmas expressdoes humanas.
SEDLEY (2008, p.167) esclarece que, “Em principio, parece mais provavel que
Melisso esteja aqui a negar que o Uno tenha um corpo, com partes organicas,
rejeitando, pois, uma concepg¢ao antropomorfica da divindade”.

Pode-se entdo afirmar que a grande novidade de Melisso entre os eleatas é,
sem duvida, a afirmacéao de que o ser € ilimitado e infinito, pois, uma vez que o Uno
€ gerador e criador de todas as coisas, 0 ambiente se direciona para as discussées
no cerne das multiplas criagdes, origem (arché) e formagédo do cosmo (physis) e dos
seres (tononton), a partir da nova perspectiva da Escola Pluralista.

Um dos primeiros pluralistas foi Empédocles que, de forma racional,
apresenta em sua cosmologia a unidade da multiplicidade nos elementos agua,
terra, fogo e ar. Justificando-os como raizes de todas as coisas e elementos
imutaveis, Empédocles busca dar resposta a unidade de Parménides, apresentando
a multiplicidade das raizes presente na existéncia das coisas. “Com efeito, as quatro
raizes sdo materiais imutaveis que se tornariam conhecidos na antiguidade como os
quatro elementos” (GRAHAM, 2008, p. 220).

De acordo com Anaximenes e Dibdgenes, o ar € anterior a agua, sendo 0 mais
primordial entre os corpos simples. Ja Hipaso e Heraclito dizem ser o fogo o
primordial. Empédocles acrescenta, por sua vez, a terra como o quarto principio e
afirma que todos se conservam sempre, estando submetidos ao acontecer, quer
seja pela agregacdo ou a desagregagado ao se juntarem numa unidade ou dela se
separarem” (ARISTOTELES, 1984).

Alguns elementos, para Empédocles sao eternos e nao gerados, se unem e
se separam mecanicamente do outro, dando origem a geracao das coisas. A partir
dessa dinamica de uniao e separacdo, encontra-se a cosmologia do pensamento de
Empédocles. Ele introduz o amor e a discordia como forgcas césmicas que
dinamizam o movimento dos elementos, “pois os elementos devem ser postos
constantemente em movimento: as vezes o0 amor os une, outras o 6dio os separa”
(BORNHEIM, 1998, p. 82).

Segundo Bornheim (1999, p. 68), em Empédocles, “dupla € a génese das
coisas mortais, duplo também é seu desaparecimento. Pois uma gera e destréi a
uniao de todos elementos, a outra, apenas surgida, se dissipa quando aqueles (os
elementos) se separam”. Ainda conforme cita o autor, essa constante mudanca

jamais cessa, uma vez que, as vezes, “todas as coisas unem-se pelo amor, outras,
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separam-se novamente (os elementos) pela discérdia do 6dio” (BORNHEIM, 1999,
p.68).

Para Empédocles as duas forcas que geram as coisas também formam a
unidade, pois sdo responsaveis pelas constantes mudangas que levam a criagao
das coisas, que lhes dao sentido, tanto a forgca césmica do amor quanto a forca
coésmica do 6dio fazem nascer as coisas existentes.

Nesse universo, se encontra a ideia da pluralidade e da unidade de
Empédocles, que apresenta uma cosmologia originada da dupla génese, centrada
numa predominancia de uma sobre a outra, em tempos constantes. Graham (2008,
p.220) comenta que existe alguma contradicdo a respeito de como essa dupla age,
mas afirma que “evidentemente o Amor une elementos distintos e a contenda os
separa. Nao parece ser necessaria uma forca para combinar terra a terra, por
exemplo, mas para combinar terra a agua, ar ou fogo. O Amor e a contenda
interagem para moldar o mundo” (GRAHAM, 2008, p.220).

Anaxagoras, seguidor do pensar pluralista e defensor do movimento dinamico
das forgas, assim como o foi Empédocles, diferencia-se por apresentar o movimento
das forcas de forma ilimitada, de grande proporcédo e pequenez. Graham (2008,
p.224) alega que, “por contraste, Anaxagoras escreve em prosa jénica sobria ao
desenvolver uma cosmogonia mas tradicional. Segundo sua célebre introducéo,
todas as coisas estavam juntas, ilimitadas em quantidade e pequenez”.

Complementando as ideias de Anaxagoras,

Todas as coisas estavam juntas, ilimitadas em ndmero e pequenez,
pois 0 pequeno era ilimitado. E enquanto todas as coisas estavam
juntas, nenhuma delas podia ser reconhecida devido sua pequenez.
Pois o ar e o éter prevaleciam sobre todas as coisas, ambos
ilimitados pois no conjunto de todas as coisas, estas sao as maiores,
tanto em quantidade como em grandeza. (BORNHEIM, 1999, p. 93)

E a pequenez dos elementos juntos e ilimitados que marca o pensar de
Anaxagoras. O estar-junto dos elementos vai muito mais além do que os quatro
elementos de Empédocles. Anaxagoras os chama de homeomerias (sementes que
d&o origens as coisas), que séo, por sua vez, ilimitadas e, ao estarem juntas, em sua
mistura, surge o cosmos.

Ha algo importante nesses pensamentos para o nosso estudo, no que diz

respeito a sua visdo cosmoldgica, principalmente no ato da mistura das sementes
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que gera as coisas. Ao falar de partes iguais, Anaxagoras também afirma que todas
as coisas participam de todas as coisas, exceto o Espirito.
Bornheim (1999, p. 95) apresenta os argumentos dessa corrente filosofica,

conforme se seguem:

E como partes iguais do grande e do pequeno, todas as coisas
podem conter todas as coisas, também nao podem estar
separados pois todas as coisas participam de todas as coisas.
Em cada coisa ha uma porcao de cada coisa, exceto no Espirito,
em algumas, contudo, também ha espirito.

Todas as coisas participam de todas as coisas; o Espirito,
contudo, é ilimitado e autbnomo, com nada misturado, mas s,
por si e para si. Pois se ndo fosse para si mesmo e se estivesse
misturado como qualquer outra coisa, participaria de todas as
coisas, desde que estivesse misturado a qualquer uma delas.
Porque em todas as coisas ha uma parte de todas as coisas,
como foi dito por mim no que procede; e o que lhe estaria
misturado impediria qualquer poder sobre toda a coisa, assim
como tem agora sendo sé para si. Pois € a mais fina de todas as
coisas e a mais pura e tem todo conhecimento de todas as
coisas, € a maior forca. E o Espirito tem poder sobre todas as
coisas que tem alma; tanto as maiores como as menores.
Também sobre toda a revolugéo tem o Espirito poder, e foi ele
quem deu o impulso a esta revolugao [...].

O Espirito, que é eterno, é certamente também agora, la onde
toda outra coisa, na massa circundante que foi por separacéo
unido a ela, e no separado.

Esse espirito, na ética de Graham, é chamado de “Mente”. Na teoria de
Anaxagoras é o unico das coisas que sobrevivem as misturas, mas esta presente
em todas as coisas, conforme expde: “A uUnica coisa que Anaxagoras explicitamente
identifica como homogénea é a Mente, a qual ele contrasta com a variabilidade dos
elementos (GRAHAM, 2008, p. 226).

Anaxagoras, no movimento da pluralidade, abre um novo paradigma na
cosmogonia. Com a visao de um Espirito eterno e que dele tudo parte, dos sofistas a
Saécrates, Platdo e Aristoteles, o tema de Anaxagoras provoca em toda essa geracao
de pensadores uma nova visao filoséfica do cosmos para a centralidade no homem.

Os sofistas, conhecidos por homens sabios, deslocam a tematica do cosmos
para o Homem, fruto dos acontecimentos do seu periodo, ligado ao poder politico,
econdmico e social.

As caracteristicas basicas do Sofismo concentram-se em objetivos praticos e
liberdade de espiritos perante as autoridades. Livres das tradicées, porém, presos



36

as necessidades sustentaveis diarias, os sofistas tém a virtude como aquela que
nasce do saber e que nao esta presa a nobreza. Ligados a tudo em que a invengao
humana estivesse presente, eles também discutiam sobre temas antropoldgicos e
metafisicos.

O grande exemplo desta corrente filosofica € Protagoras, que se destaca por
apresentar, como sofista, o homem como medida de todas as coisas. “A proposta
basilar do pensamento de Protdgoras era o axioma “o homem é a medida de todas
as coisas, daquelas que séo por aquilo que sédo e daquelas que nao séo por aquilo
que nao sao (principio do homo mensura)” (REALE; ANTISERI, 1990, p. 76).

Desse modo, o homem €, a partir dos naturalistas aos sofistas, ponto
primordial das grandes questbes. Socrates, por sua vez, segue as questdes
relacionadas ao homem, porém procura responder a seguinte questdo: o que € a
esséncia do homem? Para Soécrates, ‘0 homem é a sua alma, enquanto é
precisamente a sua alma que o distingue especificamente de qualquer outra coisa”
(REALE; ANTISERI, 1990, p.87).

Citamos a seguir o que Platdo (2013) alega sobre a alma:

Ora, a alma pensa melhor quando ndo tem nada disso a perturba-la,
nem a vista nem o ouvido, nem dor nem prazer de espécie alguma, e
concentrada ao maximo em si mesma, dispensa a companhia do
corpo, evitando tanto quanto possivel qualquer comércio com ele, e
esforca-se por apreender a verdade. (PEREIRA; PEREIRA, p. 82
2013).

Para Sdcrates, a alma existe bem antes de todas as coisas conhecidas pelo
homem, é claro, fazendo referéncia a alma enquanto razdo. E a partir dessa ideia
que Socrates desenvolvera a discussao sobre a consciéncia moral e intelectual, na
obra Fédon de Platdo, em forma de didlogo. H4 um momento em que Socrates

interpela Simias sobre os prazeres, tendo como foco a alma:

E os demais prazeres, que entendem com os cuidados do corpo? Es
de parecer que lhes atribua algum valor? A posse de roupas
vistosas, ou de calgados e toda a sorte de ornamentos do corpo, que
tal achas? Eles os aprecia ou os despreza no que nao for de estrita
necessidade?

Eu, pelo menos, respondeu, sou de parecer que o verdadeiro filésofo
os despreza.

Sendo assim, continuou, ndo achas que, de modo geral, as
preocupagdes dessa pessoa, ndo visam ao corpo, porém tendem, na
medida do possivel, a afastar-se dele para aproximar-se da alma?
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E também o que eu penso.

Nisto, por conseguinte, antes de mais nada, é que o fil6sofo se
diferencia dos demais homens: no empenho de retirar quanto
possivel a alma na companhia do corpo. (PLATAQO)".

Percorrido um caminho breve no pensamento de pensadores pré-socraticos
diversos, relacionado a ideia do principio, a partir do théos, chegamos ao objetivo de
Aristételes: sistematizacao do pensar filoséfico.

Na sistematizagdo aristotélica, as ciéncias eram divididas em trés ramos:
Teoréticas, Praticas e a Poética. Poréem, a que nos interessa, neste momento, € a
teorética, pois nela se encontra a metafisica, lugar onde Aristételes aborda o desejo
do pensamento humano em ir além do mundo empirico (REALE; ANTISERI, 1990,
p. 179).

Para Aristételes (1984), a alma é imortal, cuja substancia puramente
inteligivel vai residir sempre no mundo inteligivel. No entanto, a alma desce para o
mundo sensivel, de maneira que o intelecto que deseja atualiza a forma, proveniente
do seu desejo de alcangar o mundo sensivel. Para esse filésofo, ela surge a partir do
intelecto, tornando o préprio intelecto, imaginado por meio do desejo, de forma
particular ou universal.

Ao tratar sobre a alma, a qual Sécrates também faz referéncia, Aristoteles a

apresenta em sua metafisica como substancia, conforme citagdo abaixo.

O que é a alma? Os discipulos de Pitdgoras disseram que € a
congruéncia dos corpos, como a harmonia que se gera num alaude,
quando se esticam as cordas. Neste caso, a alma seria uma afeccao
gerada pela mistura dos humores, mas esta teoria € repugnante,
porque a alma é anterior a harmonia, e gera a harmonia entre os
membros e controla o corpo. Ao contrario da harmonia, que € um
acidente, a alma é uma substancia (PSEUDO-ARISTOTELES, p.35,

2010).

Relacionado ao principio como causa primeira, Aristételes faz seu parecer
definindo originador de todas as formas. Nesse sentido, ele alega que “o criador, que
é ato puro, da origem as esséncias e as formas das coisas, algumas diretamente,
outras indiretamente. Age ao olhar apenas para si mesmo, de um félego” (PSEUDO-

ARISTOTELES, 2010, p.36). Assim, objetivando agir, o intelecto olha para o primeiro

'3 PLATAO. Fedao. Disponivel em: https://sumateologica.files.wordpress.com/2009/10/platac_fedao.pdf. Acesso
em: 15/10/2017.
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agente, com o fim de agir, e a alma olha para o intelecto, conclui o filésofo em sua
obra.

Aristételes apresenta este criador como causa primeira de todas as coisas,
em que todas as coisas emanam e existem a partir dele. Nesse sentido, ele alega
que “o Uno € o principio e a causa de todas as coisas” e, embora ndo sejam as
coisas, todas estdo nele. Ratifica veementemente que todas as coisas nascem e
existem a partir do Uno, sendo puramente uno, “ndo tem ser, mas o0 ser emana
dele”. Por fim, afirma que, “antes de tudo, o intelecto emana a partir do Uno, e a
partir do intelecto todos os seres”. Finaliza dizendo que “o Uno estd acima da
perfeicdo e ndo precisa de nada, pois o0 mundo sensivel € imperfeito, uma vez que é
criado a partir do intelecto”. Salienta, ainda, que “o intelecto s6 é perfeito porque
provém do Uno, mas o intelecto ndo pode criar algo perfeito como ele proprio, pois
nao esta ao nivel do criador” (PSEUDO-ARISTOTELES, 2010, p.51).

Ao abordar a causa primeira, Aristoteles nos ajuda, de forma sistematica, a
analisar a nossa pesquisa sob um olhar mais compreensivo do mito enquanto real
na histéria, isso porque ele investiga o que as coisas sado, visando sempre superar a
ideia de seus antecessores. Em busca da causa primeira, ele aponta a ciéncia

teorética por respeitar as descobertas primeiras como processo filoséfico.

A mais elevada das ciéncias, e superior a qualquer subordinada, e,
portanto aquela que conhece aquilo em vista de qual cada coisa se
deve fazer. E isto € o bem em cada coisa e, de maneira geral, o
6timo no conjunto da natureza. Resulta portanto de estas
consideracdes que é a esta mesma ciéncia que se aplica 0 nome que
procuramos. Ela deve ser, com efeito, a [ciéncia] teorética dos
primeiros principios e das causas, porque o0 bem e o “porque” sao
uma das acusas. Que uma [ciéncia] pratica resulta [da prépria
historia] dos que primeiro filosofaram. Foi com efeito, pela admiragao
que os homens, assim hoje como no comego foram levados a
filosofar, sendo primeiramente abalados pelas dificuldades mais
Obvias, e progredindo em seguida pouco a pouco até resolverem os
problemas maiores. Ora, quem duvida e se admira julga ignorar, por
isso também, quem ama os mitos € de certa maneira filosofo, porque
o mito resulta do maravilhoso (ARISTOTELES, 1984, p.14).

A Gtica do mito enquanto maravilhoso (mysteriumtremendum et facians) atrai
o homem, incorporando-se pelo viés hermenéutico, a partir de sua realidade
histérica, apresentando-o como objeto de estudo para as Ciéncias das Religides
(OTTO, 2007).
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Ricouer (1978) nos apresenta um resgate histérico que tem, como
fundamento analitico, a tradicdo em si, assim como uma interpretacdo que tem,
como instrumentalidade, a tradicdo de seu tempo em seu préprio Sitzimlieben™.

Nesse sentido, temos, a seguir, seu posicionamento:

Ora nés temos o sentimento - que permanece sentimento enquanto
nao € bem fundamentado - de que estas duas temporalidades se
apoiam uma sobre a outra, se pertencem mutuamente. Sentimos que
a interpretagéo tem uma histéria e que essa histéria € um segmento
da prépria tradicao; ndo se interpreta de nenhuma parte, mas para
explicitar, prolongar e assim manter viva a propria tradigédo na qual
nos mantemos. E assim que o tempo da interpretacdo pertence de
algum modo ao tempo da tradicdo. Mas em troca a tradicdo, mesmo
entendida como transmissdo dumdepositum, permanece tradicdo
morta, se nao € interpretagcdo continua desse depdsito: uma
"heranga” ndo € um pacote fechado que se passa de mao em mao
sem o abrir, mas antes um tesouro que tiramos as maos cheias e
que renovamos na propria operacado de o esgotar. Toda a tradicdo
vive gracas a interpretacdo; é por este preco que ela dura, isto é,
permanece viva. (RICOUER, 1978, p.28)

Para esse estudioso, a hermenéutica nos possibilita analisar o mito a partir da
histéria, de forma que a interpretacdo tem como finalidade buscar a durabilidade nos
rigorosos passos hermenéuticos que o abordam enquanto realidade existencial.

Por outra perspectiva, Eliade (2008) coloca a hermenéutica como lugar do
aprofundamento do mito enquanto realidade que se é, apresentando, como opg¢ao
para o ser humano p6s-moderno, o retorno da atencao para as religides primordiais,
nas quais a cosmogonia tem como objetivo a construcao paradigmatica de todas as

manifestagcdes atuais de religido. Segundo seu ponto de vista,

A cosmogonia é o modelo de todas as construgdes. Construir uma
cidade, uma nova casa, € imitar mais uma vez e, em certo sentido,
repetir a criacdo do mundo. Com efeito, cada cidade, cada casa,
encontra-se no “centro do universo” e, nessas circunstancias, a sua
construcao sé € possivel gracas a abolicdo do espago e do tempo
profanos e a instauragéo do e a instauragdo do espago e do tempo
sagrados. A casa é um microcosmos, do mesmo modo que a cidade
€ sempre uma imago mundi. (ELIADE, 2008, p. 305). (Grifos do
autor)

Além dos modelos criados pelo homem atual em suas construc¢des, Eliade
também analisa a periodicidade mitica, em que tal cronologia, vivenciada pela

“ Express3o alem3, Background [pano de fundo histérico-cultural (tradiggo)]
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religido desde o principio de sua existéncia, € também um tempo mitico que se faz

presente pelo processo hermenéutico de realidade de mundos.

Na religido como na magia a periodicidade significa sobretudo a
utilizacao indefinida de um tempo mitico tornado presente. Todos os
rituais tém a prioridade de se passarem agora, neste instante. O
tempo que viu o acontecimento comemorado ou repetido pelo ritual
em questao é tornado presente, “re-presentado”, se assim se pode
dizer, tdo recuado no tempo quanto se possa imaginar
(ELIADE,2008, p. 316). (Grifo do autor).

Assim, nosso posicionamento sobre as possibilidades do Theos e do Logos,
na relagao entre o mito e a ciéncia como objeto de estudo na area das Ciéncias das
Religides, tema de nosso estudo, deixar-se-a conduzir pelo aporte deste modo
imperativo hermenéutico que aborda o mito enquanto realidade existente. Para isto,
contamos, também, com o processo de definigdo da ciéncia e da Teologia, no
decorrer da Modernidade, fase que marca, de modo decisivo, a emancipacao das
Ciéncias das Religides em relagdo a Teologia.

1.1.3 A ciéncia e a teologia na modernidade

Em varios momentos desta dissertacdo, buscamos analisar o processo da
relacdo entre Teologia e as Ciéncias das Religides, a partir do olhar histérico.
Porém, necessario se faz encontrar essencialmente a importancia que se deu, na
busca incessante de pensadores pela definicdo clara de ambas, diante do didlogo
académico na Modernidade e na pds-Modernidade. Abordando varios temas e
discussdes, percebemos a necessidade, a priori, de justificar a definicdo de ciéncia
na Modernidade e na pdés-Modernidade, a fim de apresentar a Teologia como
conhecimento nas Ciéncias das Religides.

Nosso objetivo é abordar a ciéncia num processo de transicao entre o Logos
e a razao, em funcdo da Modernidade, observando-a como um dos eixos que
serviram como ponte na histéria para concretizar o desejo de mudangas no sistema
dindmico da sociedade.

Neste processo de transicdo entre o Logos e a ciéncia, tem-se o grande
marco para a ideia de Modernidade, pois, com o surgimento da raz&o, como aquela
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que suprird vazios deixados pelo logos, a Modernidade sustentara sua promessa
para a nova dinamica social, politica e econémica.

O Logos, desde o filésofo Heraclito, tem a caracteristica racional da unidade
das oposi¢cdes e carrega consigo um sentido sagrado. “O Logos seria a unidade nas
mudancas e nas tensdes a reger todos os planos da realidade: o fisico, o biolégico,
0 psicolégico, o politico, o moral” (PENSADORES, 1996, p. 31).

Como explica o filésofo, em ibid. (1996, p. 31),

E sabio escutar ndo a mim, mas a meu discurso (logos), e
confessar que todas as coisa sdo Um. (HERACLITO, FRAG.
50).

Eles ndo compreendem como 0 que se separa consigo mesmo
se une: harmonia de tensdes opostas como a do arco e da lira.
(HERACLITO, FRAG. 52).

Para Heraclito, o Logos € a unidade racional universal que ordena e gera
harmonia, permitindo esclarecer todas as coisas, que sdo de uma dinamica
interminavel e de um confronto de opostos.

Um fator importante para a expansao do /logos como principio do pensar foi a
escola estoica'®, que buscava o ponto de apoio para a conduta da existéncia e a
ligagdo entre o todo. Ponto que estava presente na unidade de suas ideias

filosoficas, principalmente nos trés aspectos: l06gica, fisica e ética.

Para o estoico, a certeza desse conhecimento coerente,
sistematico, esta fundamentada no fato de o proéprio cosmo ser
um systema, regido pelo mesmo Logos que produz o saber na
alma humana, ao ordenar o individual em nexos coerentes. O
Logos em n6s somente torna efetivo o que ja esta dado na
natureza das coisas, a saber: 0 nexo coeso de todo o existente.
A coesao desse nexo é assegurada pela teoria estoica do
destino, da heimarmene. Ela expressa que todo o individual
ocupa o lugar que lhe foi designado no quadro do cosmo.

(PANNEBERG, 2008, p. 85).

Nesta perspectiva do logos como nexo das coisas existentes, e “administrador
do universo” (HERACLITO, FRAG. 72)', a Teologia cristd o relaciona e adota como
seu divino que esta fora da realidade existente. Visdo que iniciara, por parte dos
estoicos, a oposicao por ndo aceitar a nao existéncia fora da realidade. Uma das

1> Estoica: A escola estéica [stoa], assim chamada por causa do “sagudo colorido”, decorado com pinturas de
polignoto, situado em Atenas, no qual ocorriam as prelegdes dos estoicos — foi fundada por volta do século IV
%.C. por Zenao de Cicio (Chipre), um homem jovem de origem fenicia (PANNENBERG. 2008,p.83).

Ibid. 1996.
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bases dos estoicos € o Fragmento 30 de Heraclito, que relata a existéncia na

existéncia.

Este mundo, o mesmo de todos os seres nenhum deus, nenhum ser
humano o fez, mas era, € e sera um fogo sempre vivo, acendendo-se
em 1;nedidas e apagando-se em medidas. (HERACLITO. FRAG.
30).

Com a viséo teoldgica cristd do Logos em embate com a visdo filosofica dos
estoicos, comeca a emancipacdo da Modernidade frente ao cristianismo. E a teoria
dos estoicos da materialidade do logos e do divino que fez o espirito da

Modernidade dar os primeiros passos.

Os estoicos, em oposicdo, afirmavam a total imanéncia do divino no
cosmo. O suprassumo da divindade é o Logos que rege o0 cosmo, 0
pneuma, a alma do cosmo, e tal divindade inerente ao mundo, e que
Ihe da coesdo, manifesta-se, materialmente, no préprio fogo que
aviva e periodicamente consome o mundo. (PANNEBERG, p. 86.
2008).

Como Panneberg (2008) apresenta o estoicismo em oposicdo a uma viséo do
Logos fora do mundo, analisa-se um principio de uma nova retomada nos
questionamentos relacionados a nova ordem do cosmo.

A era moderna ganha corpo no embate entre a ideia do Logos divino e
materialista. Com a ideia estoica enraizada na cultura, gera-se a liberdade da
consciéncia cultural frente ao cristianismo e, ao mesmo tempo, a presenga fixa e
efetiva da ciéncia.

N&o podemos esquecer da escolastica’®, nos séculos XIl e XllI. Movimento
que aparece fruto como diz Le Goff (2007, p.180) da “civilizagdo do livro” onde as
grandes obras monasticas se fecham abrindo portas para obras literarias e

organizadas, priorizando principalmente a leitura pessoal.

O grande iniciador desta arte foi o grande tebélogo e sabio do
convento suburbano de Saint-Victor em Paris, Hugo de Sao Victor.
No século Xl foram definitivamente acertadas as novidades
materiais e técnicas que garantiram o novo rosto e a nova utilizagéo

' bid. 1996, p.31.

18 up heranga mais importante da atividade intelectual, particularmente universitaria, do século Xlll foi o conjunto
de métodos e de obras que foram classificados sob 0 nome de escolastica, que quer dizer produgao intelectual
ligada a escola, a partir do século Xll, e mais especialmente as universidades no século XIII” (LE GOFF, 2007, p.
185).
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do livro. A pontuacao foi melhorada, foram inseridos no manuscrito
titulos e rubricas, os livros forma divididos em capitulos, foi
acrescentado um indice de assuntos classificados em ordem
alfabética. Mais, ainda foi revolucionaria o abandono da leitura em
voz alta, exceto diante de auditérios seletos, pela leitura individual e
silenciosa. (LE GOFF, 2007, p.180).

Para Le Goff (2007), a civilizacao do livro ecoa na escolastica por expandir a
leitura, ndo so6 a universitarios, mas principalmente aos leigos: “Entretanto, uma nova
era do livro aparecera nos séculos Xll e XIII com a multiplicagdo de novas categorias
de leitores; além de mestres e estudantes, um numero crescente de leigos entrava
no mundo da leitura” (LE GOFF, 2007, p.182).

Outro fator importante, nos séculos Xl e XIll, para o fortalecimento da
escolastica foi a producao da enciclopédia, que favorecia um maior conhecimento do
profano e da cultura laica. “Essas enciclopédias ofereciam todos os conhecimentos
relativos a natureza e a sociedade” (LE GOFF, 2007. p. 183).

As enciclopédias conseguem unir em suas categorias as ciéncias profanas
e sagradas, como também as historias profana e sagrada, de tal forma que gerara
um conhecimento amplo sobre a natureza e a fisica.

Dessa forma, diante de uma cultura disseminada por uma leitura dinamica e
laicizada da natureza e da sociedade, a escolastica se concretiza em meio a uma
dialética que tinha como meta a compreensao da fé. Meta que, para Anselmo de
Cantuéria'®, considerado pai da escolastica, levou-o a dedicar seus esforgos
intelectuais a razao como principio para instituir as regras da fé crista.

Tomas de Aquino por sua vez influenciou a escolastica e po6s-escolastica na
Europa ocidental, principalmente com a suma teol6gica na defesa da superioridade
da Teologia, isto é, a doutrina cristd como ciéncia. Para isto, utilizou as ciéncias
intermediarias®, discutidas desde Aristételes e renascida por ele na Idade Média.
Em sua suma teoldgica, ele fala da superioridade de Deus como ser principio do

universo.

Cumpre dizer que qualquer criatura tem um ser finito e determinado.
Donde, a esséncia da criatura superior, em bora tenha uma certa
semelhanga da criatura inferior na medida em que comungam em

'9 Anselmo de Cantuéria, nasceu em Aosta, parte do Reino de Arles, por volta de 1033. Sua frase que marcou foi
“fides quaerens intelectum”.

2% 550 as ciéncias conhecidas por Quadrivium: A astronomia, musica, a 6tica e a mecanica. “Tomas define as
ciéncias intermediarias como ciéncias que aplicam os principios abstratos das ciéncias puramente matematicos
as coisa naturais (coisas materiais, matéria sensivel)”.(ARTHUR, 2008, p.31).


https://pt.wikipedia.org/wiki/Aosta
https://pt.wikipedia.org/wiki/Reino_de_Arles
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algum género, ndo tem de modo completo a semelhanca dela,
porque esta determinada a alguma espécie, a margem da que é a
espécie da criatura inferior. Mas, a esséncia de Deus é uma
semelhanca perfeita de tudo, quanto a tudo que se encontra nas
coisas, como principio universal de tudo. (AQUINO, art.2. p.89).

Numa visdo de Deus como principio universal de tudo, Tomas de Aquino faz
a conexao com o epistémico das ciéncias intermediarias, para justificar a sagrada
doutrina como ciéncia. Essa conexdo garantia um dialogo entre o pensamento de
Toméas e o mundo académico, como também sua distincdo das ciéncias puramente

matematicas.

Nao sendo nem puramente matematicas (como a aritmética e a
geometria) nem puramente naturais (como a fisica ou a agricultura)
as ciéncias intermediarias tém um lugar préprio entre a matematica e
a fisica, distinguindo-se das simples partes dessas ciéncias.
(ARTHUR, 2008, p. 31).

Nesta 6tica, Tomas de Aquino se coloca como caminho intermediario entre as
diversas fases filosoficas e seus pensadores. Intermédio no qual, em contraste com
o pensamento de Platdo, nasce sua doutrina na tentativa de salvar os mistérios da
divindade.

A Modernidade, por sua vez, se efetiva através do embate entre a fé e a
razdo. Tendo ela a necessidade de expansdo, assume assim a ciéncia como base
de sustentacdo, que teve apoio nos movimentos iluminista, humanista, renascentista
e na Reforma Protestante para o rompimento do mundo feudal. Tais movimentos
enfatizam uma ciéncia com método de conhecimento investigativo puramente
racional e experimental®’.

Pensadores como Baumam e Habermas contribuiram para a andlise da
ciéncia na Modernidade, facilitando assim um olhar histérico e reflexivo no que se
refere a compreensao, tanto da Teologia quanto das Ciéncias das Religides, na

academia.

! Renascimento e humanismo trouxeram um interesse renovado pelo conceito de natureza do estoicismo, mais
precisamente no sentido da correspondéncia estoica entre natureza humana e natureza cosmica. A ética estoica
e a senha de seguir natureza passaram a ser apreciadas pelos humanistas por intermédio de escritores
classicos que eram estoicos (como Séneca) ou que relatavam sobre teoria estoica (como Cicero).
Nessa altura, ainda ndo se pretendia uma emancipacao em relacao ao cristianismo, e sim, antes uma
nova fusdo de motivos cristdos e da Antiguidade - entre os quais também os estoicos (PANNEBERG,
p. 95. 2008).
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Ao observar a obra Modernidade e Ambivaléncia, de Zigmunt Bauman, a qual
traz a reflexdo da promessa da Modernidade na eliminacdo da ambivaléncia,
percebe-se uma analise da polaridade entre a ordem e o caos. O autor destaca aqui
as drasticas consequéncias que tais promessas nao resolveram e que resultou num
conceito de Modernidade em que alteragcées conturbadas nas diversas estruturas

sociais aconteceram (economia, politica, cultura).

Com efeito, a pés-Modernidade inverte os sinais dos valores centrais
a Modernidade, como a uniformidade e o universalismo. E uma vez
percebida como irredutivel e improvavel de convergir, nem de ser
dissolvida numa forma de vida que visa a universalidade nem
degradada por uma forma que visa a dominacdo universal, a
variedade de formas de vida nao apenas é aceita de ma vontade
como elevada a categoria de um valor positivo supremo. A pds-
Modernidade é a Modernidade que admitiu a impraticabilidade de
seu projeto original. A pés-Modernidade é a Modernidade
reconciliada com sua prépria impossibilidade — e decidida, por bem
ou por mal, a viver com ela. A pratica moderna continua — agora,
entretanto, despojada do objetivo que outrora a desencadeou.
(BAUMAN, 1999, p. 109).

A grande promessa da Modernidade, para Bauman, era trazer, através da
razdo, a ordem e a transparéncia para a sociedade. Promessa que néo foi realizada
e que gerou a falta de credibilidade por parte das pessoas. Com isto, ndo podemos
aqui dissertar sobre a ciéncia, sem destacar, de alguma forma, reflexdes de
pensadores relacionadas a ideia de Modernidade.

Bauman, ao apresentar o espirito original da Modernidade, analisa a ordem
social a partir da promessa geradora de respostas concretas e claras para vida
humana por parte da razdo, fato que, consequentemente, desencadeou uma poés-

Modernidade como refugio daquilo ndo atingido pela Modernidade.

A Modernidade proclamou a artificialidade essencial da ordem social
e a incapacidade da sociedade de alcangar uma existéncia ordeira
por si mesma. Também proclamou que o estabelecimento da ordem
social requer a distribuicao assimétrica da atuagcao — isto é, a divisdo
da sociedade em atores e objetos de suas agdes. A reivindicacdo
exclusiva de uma atuagéao eleita para definir o estado de ordem como
distinto do caos foi formulada na ideologia da superioridade da razéao
sobre as paixdes, da conduta racional sobre os impulsos irracionais e
do conhecimento sobre a ignorancia ou supersticdo. A oposigao
entre esses valores abstratos tanto gerou como refletiu divisdes
sociais praticas. Mais importante, serviu a perpétua condensacgéao da
autonomia e da opcao num polo da divisao social e a deslegitimacao
da vontade auténoma do outro lado (BAUMAN,1999. p.111).
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Sendo assim, falar da Modernidade, que surgiu na Europa e tomou proporcéo
no mundo, como estilo e costume de vida em geral, nos leva a uma andlise
generalista. E necessario uma analisé-la mais profunda, para entendermos seu
objetivo e o papel da ciéncia nesse contexto.

Habermas, por sua vez, analisa a Modernidade a partir do olhar da
racionalidade ocidental e, de forma critica, observa que a ciéncia a qual tinha o
papel de ajudar na compreensédo da realidade entre 0 Eu e a realidade produtiva,
passa a ter carater técnico de dominacao da natureza que ganha expansao em meio
a tecnologia.

Os principios da ciéncia moderna estavam a priori estruturados de tal
modo que podiam servir como instrumentos conceptuais para um
universo de controles produtivos, que se levam a cabo
automaticamente; o operacionalismo teorico correspondia, ao fim e
ao cabo, ao pratico: o método cientifico, que levava sempre a uma
dominagdo cada vez mais eficaz da natureza, proporcionou depois
também os conceitos puros e instrumentos para uma denominagao
cada vez mais eficiente do homem sobre o homem, através da
dominagdo da natureza... Hoje a dominagao eterniza-se e amplia-se
ndo sé mediante a tecnologia, mas como tecnologia. (HABERMAS,
1968, p. 49).

O autor apresenta, de forma concisa, sua visdo da sociedade moderna
racional, na qual a tecnologia proporciona a racionalizacdo e a falta de liberdade

humana, oferendo ela mesma a sua seguranca.

O aumento das forgas produtivas institucionalizado pelo progresso
técnico-cientifico faz explodir todas as proporgdes histéricas. Dai tira
o enquadramento institucional as suas oportunidades de legitimagéo.
O pensamento de que as relagbes de produgdo desenvolvidas fica
cerceado pelo fato de que as relagées de producdo existentes se
apresentam como a forma de organizacao tecnicamente necessaria
de uma sociedade racionalizada. (HABERMAS, 1968, p. 48).

A sociedade racionalizada, fruto e perspectiva da Modernidade, para
Habermas, traz restricdo as organizacdes institucionalizada, isto pelo fato das
organizacbes de produgdes ser necessaria apenas as organizagdes tecnoldgica.
Sendo assim, a ciéncia assume na Modernidade um carater puramente cientifico-

técnico na perspectiva de suprir os anseios desta nova fase da histéria.
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Seja como for, as realizagbes da técnica que, como tais, séo
irrenunciaveis, nao poderiam ser substituidas par uma natureza que
abre os olhos. A alternativa a técnica existente, a projeto de uma
natureza como interlocutor em vez de objeto, refere-se. a uma
estrutura alternativa da acdo: a interacao simbolicamente mediada,
que e diferente da acao racional teleolégica. Mas isto quer dizer que
os dois projetos sao projeto do trabalho e da linguagem, projetos,
pois, do género humano na sua totalidade, e ndo de uma época
singular, de uma classe determinada ou de uma situagédo
ultrapassavel. Assim como nao é admissivel a ideia de uma nova
técnica, também nado pode pensar-se de um modo consequente a
ideia de uma nova ciéncia, ja que, no nosso contexto, ciéncia deve
significar sempre a ciéncia moderna, uma ciéncia obrigada a manter
a atitude de uma possivel disposicao técnica: tal como para a sua
funcéo, assim também para o progresso cientifico-técnico em geral,
ndo existe substituto algum que seria «mais humano.
(HABERMAS,1968, p.52).

Diante desse paradigma na Modernidade, em que a ciéncia esta a servico do
técnico e a razdo presa a essa ciéncia, € funcdo nossa dissertar sobre as
possibilidades do didlogo entre a Teologia e as Ciéncias das Religides, posicao
contraria a toda uma perspectiva da prépria Modernidade, que continha, em seus
objetivos, a negacéao da religido.

A ciéncia tem se apresentado historicamente como parte do pacote
mais amplo da Modernidade. Ela foi se instaurando associada
sempre a outros valores: liberdade, a laicidade, ao progresso, aos
direitos individuais e a igualdade. E desse mesmo conjunto fez parte
a negacao da religido, identificada como obscurantismo e atraso
histérico. (SOARES, 2008, p.8).

A ciéncia encontra, nos valores da laicidade, espaco para um puritanismo
cientifico nos diversos setores e areas que competem a experiéncia. Uma das mais
questionadas foi a religiao que, antes area da Teologia e da fé, agora é vista como
ocupante do mesmo espaco das dimensdes sociais. Com isso, da mesma forma que
existem estudos para as diversas areas da sociedade, a religido também passa a
ser estudada.

Com o processo de secularizagdo, a religido ja ndo € mais vista
como unidade ultima de sentido, mas é colocada ao lado de outras
esferas sociais (economia, politica, estética, ciéncia, etc.). Esse
processo de enfraquecimento da religido € acompanhado pela
sensivel redugdo do poder politico das instituicbes religiosas. E,
assim como ha especialidades que estudam a economia, a politica, a
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arte etc., surgem também saberes que estudam a religido. (PIEPER,
2017, p. 1).

E nesse olhar de Pieper (2017), de uma religido enfraquecida por ser
analisada com o mesmo olhar das diversas esferas sociais, que ele apresenta, de
forma importantissima, o surgimento de saberes que estudam a religido.
Magistralmente, Pieper aborda Kant, autor da Critica da razdo pura, como um dos
primeiros pensadores a proporem o estudo da religido “como produto humano”
(PIEPER, 2017, p. 1)

Nessa direcdo, a contribuicdo de Emanuel Kant (1724-1804) foi
fundamental. O autor da Critica da razdo pura mostrou que o
conhecimento da coisa em si (daquilo que nao esta no espaco e no
tempo) ndo é possivel a razdo finita. Podemos pensar em certos
objetos que transcendem o tempo e 0 espago, mas ndao podemos
conhecé-los. Entre esses objetos, estdo a ideia de Deus e da alma
imortal. Assumindo esse pressuposto, sdo empreendidas tentativas
de se compreender a religiao nos limites da razdo, de modo a
aborda-la como produto humano e ndo mais a objetos que
extrapolam aquilo que a razao pode conhecer. (PIEPER, 2017, p.1).

A partir da analise de Pieper (2017), percebe-se o surgimento das primeiras
abordagens sobre a religido, principalmente como resposta a Modernidade e a
filosofia do lluminismo relacionada a religido. Esse pesquisador, ao analisar os
primeiros estudos desenvolvidos acerca da religido, considera as Ciéncias das
Religides como estudo académico, principalmente pelo fato de a religido assumir um
carater publico.

Esse desenvolvimento prévio levou a proposicao da criacao de uma
area exclusivamente dedicada ao estudo da religiao a partir de 1870.
CR, como estudo académico da religido, assume que € possivel essa
abordagem desse objeto, afinal, a religido ndo tem a ver com
instancias inatingiveis pelo discurso cientifico, mas, uma vez que se
articula na esfera intersubjetiva, ela assume dimensao publica,
possibilitando a analise dos discursos e das praticas que estabelece
(PIEPER, 2017, p.2).

Assim, pensar as Ciéncias das Religibes como area académica representa
uma analise livre de um olhar confessional. No decorrer da histéria da emancipacao
dessa ciéncia, essa analise passou a ser trabalho de diversos estudiosos. A
emancipacao lhe traz uma qualidade prépria e distinta da Teologia, fruto ndo sé das
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reflexdes do lluminismo, como também das especulacées das diversas expressoes

religiosas. O objeto religido passa a ser percebido a partir de uma totalidade.

E o objeto “religiao”? E possivel circunscrevé-lo em trés frases,
conforme os cientistas da religido percebem-no:

1 veem o objeto “religido” como uma totalidade;

2 reconhecem que essa totalidade apresenta-se de maneira
quadrupla;

3 observam que essa totalidade esta viva e que, portanto, para de
se transformar (GRESCHAT, 2005, p. 24.).

Numa perspectiva de totalidade, as Ciéncias das Religibes se emancipam da
Teologia e ganham carater académico, em um momento em que varias outras
ciéncias buscam se emancipar, na intencao de priorizar o que era préprio de seu
estudo e o que as distinguia. Isso porque, “Os tedlogos sédo especialistas religiosos.
Os cientistas da religido sao especialistas em religiao” (GRESCHAT, 2005, p. 155)

O papel, enfim, desta dissertacdo é apresentar caminhos de dialogo entre a
Teologia e as Ciéncias das Religides a partir do viés académico. Para isto, contamos
com o processo de desmitologizacédo, nos levando a uma analise mais profunda do
mito e seu significado existencial para as Ciéncias das Religides, na qual a Teologia,
“‘compreendida explicitamente como um discurso sobre mitos, ritos e simbolos”
(GROSS, 2008, p. 328), contribua para as Ciéncias das Religides no resgate dos

diversos elementos simbdlicos expressos nas diversas tradigdes religiosas.

1.2 O METODO HERMENEUTICO: Bultmann, Gadamer e sua contribuicdo na
desmitologizacao

Na hermenéutica, o intérprete consegue vencer o afastamento entre o
interpretado e o interpretando. E vencendo a distancia entre os dois (intérprete e
interpretando), que a hermenéutica faz o intérprete contemporaneo do texto
apropriar-se de sentido. Como diz Ricouer (1978, p.18), “Toda a interpretagdo se
propde vencer afastamento”. Continua o autor afirmando que, ao se propor religar a
linguagem simbdlica ao universo da compreenséo de si, estar-se-4 dando satisfacdo
ao voto mais profundo da hermenéutica, pois cabe a interpretacdo vencer a distancia
entre a época cultural passada a qual pertence o texto e proprio intérprete. Logo, ao
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superar a distancia, torna-se o texto atual e o exegeta pode apropriar-se do sentido,
fazendo do estranho algo proprio, “isto €, fazé-lo seu”. Logo, “toda a hermenéutica &
assim, explicita ou implicitamente, compreensédo de si mesmo através do desvio da
compreensao do outro” (RICOUER, 1978, p.18).

Nesta perspectiva, trazer Bultmann como contribuinte para o método
hermenéutico da desmitologizacdo € fazer a retomada dos primeiros processos
metodologicos de uma hermenéutica que tem, como perspectiva, a compreensao
existencial para, assim, compreender a hermenéutica filoséfica.

Bultmann, que tem como foco em seus ensinamentos a Teologia do Novo
Testamento, busca, em meio a uma cultura da Modernidade, um método que
possibilite a melhor compreenséo do anuncio para 0 homem moderno.

Um anuncio do Novo Testamento livre de uma linguagem cosmoldgica e
facilitadora aos ouvidos do homem da Modernidade fez Bultmann trazer para si um
projeto exegético desmistificador interpretativo, cuja base tem a filosofia existencial
de Heidegger. Porém, nosso objetivo € fazer a passagem de tal compreensao
hermenéutica da desmitologizacéo exegética para uma compreenséo filosofica.

Nessa empreitada hermenéutica, Gadamer (2005) nos leva a focalizar o tema
da desmitologizacdo, possibilitando uma maior compreensao do mito enquanto
interpretado filosoficamente, ajudando compreendé-lo a partir de um conceito nao
determinado, mas dinamico.

N&o podemos esquecer, neste estudo, o0 aspecto da experiéncia
hermenéutica de Gadamer (2002; 2005), uma vez que o autor nos leva a ver as
condicdes em que se pode dar a compreensdo humana. E no papel da Linguagem e
do Dialogo que encontramos em Gadamer o meio de compreensao entre aquele que
compreende e é compreendido.

Com Gadamer (2002; 2005) vemos uma hermenéutica como caracteristica
existencial do homem que, de forma perceptiva, passa a ver as coisas com olhar
reflexivo, pois nela o intérprete estd sempre aberto para vivenciar uma experiéncia

de producao de sentido.

1.2.1 A hermenéutica da desmitologizacao de Rudolf Bultmann como
contribuicao para a compreensao do mito na realidade
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Ter Bultmann neste estudo é fundamentar, através de sua hermenéutica
exegética da desmitologizagdo, as possibilidades do homem para uma nova
orientacdo nas interpretagdes cotidianas. Bultmann visa a um melhor compreender
do anuncio querigmatico pela humanidade contemporanea, acostumada aos
avancos da ciéncia e a confiabilidade proposta por ela. Preocupado com o anuncio
querigmatico, por ser o chamado primeiro ao homem a verdadeira liberdade,
Bultmann propde a desmitologizagdo desse chamado, como processo de
clareamento. “E pois a palavra de Deus a que chama o homem para a verdadeira
liberdade, a livre obediéncia, e a desmitologizacdo nao tem outro designio que
aclarar aquela chamada da palavra de Deus” (BULTMANN, 2008, p.34).

Diferente do processo da desmistificagdo, a desmitologizagéo tem o papel de
ajudar a se compreender melhor o mito, inserindo o interpretador no acontecimento
primeiro. No caso de Bultmann, o interpretar do mito em sua causa primeira leva a
busca da verdade.

N&o podemos definir com clareza o que é o mito para Bultmann. Porém, é
perceptivel que, a partir de sua Teologia existencialista, ele tem como foco, para sua
exegese teoldgica, o que os mitos na verdade expressam para 0 homem na sua

existéncia frente aos mistérios e enigmas. Para ele:

Os mitos expressam a ideia de que o0 homem nao é dono do mundo
nem de sua prépria vida, de que o mundo no qual vive esta pleno de
enigmas e mistérios, e de que a vida humana estd preenchida de
mistérios e enigmas. (BULTMANN, 2008, p.16).

Por outro lado, percebe-se que Bultmann se preocupa também, em sua
interpretagédo teoldgica existencial, em analisar o mito como aquele que assume
para si as agdes humanas e, a0 mesmo tempo, como seres de poderes supra-
humanos. “Podemos dizer que os mitos dao a realidade transcendente uma
objetividade imanente e intramundana. Os mitos atribuem uma objetividade
mundana aquilo que é ndo-mundano” (BULTMANN, 2008, p.17).

Nessa Otica do mito como este que assume acées humanas, porém, com
caracteristicas sobre-humanas, Bultmann também fala do verdadeiro sentido do mito
enquanto expressao existencial e interpretativa aos olhos do interpretador.

Segundo ele:
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O verdadeiro sentido do mito ndo € proporcionar uma concepcao
objetiva do universo. Ao contrario, ele se expressa como o ser
humano se compreende no mundo. O mito nao pretende ser
interpretado cosmologicamente, mas antropologicamente — melhor:
de modo existencialista. (BULTMANN, 1999, p.14).

Ricouer (1978), ao apresentar a definicdo do processo da desmitologizagao, o
distingue de forma precisa da desmitificacdo. Ele afirma que a desmistificacao
distingue-se da desmitologizacao pelo fato de que aquela é movida pelo desejo de
compreender melhor o texto. Sendo assim, a desmitologizacdo nao corresponde a
oposicdo da interpretacdo querigmatica, mas sim a sua primeira aplicacdo
(RICOUER, 1978, p.378).

Ricouer (1978) enfatiza a desmitologizacdo como aquela que nao busca
eliminar o kérigma, mas aparece como aplicagdo primeira no intuito do regressar ao
acontecimento original do anuncio. Bultmann, ao tratar deste regresso ao
acontecimento primeiro, relacionado ao kérigma, enfatiza que a palavra de Deus é
real e anunciada em linguagem humana, que interpela, sendo sua origem um

acontecimento histérico na pessoa de Jesus.

A palavra de Deus é uma palavra real, que me é dita em uma
linguagem humana, seja na pregacao da Igreja ou na Biblia, sempre
que nao se considere simplesmente a Biblia como uma interessante
recompilacao de fontes para a historia da religido, mas como uma
palavra que nos interpela. Esta Palavra viva de Deus n&do tem sido
inventada pelo espirito e a sagacidade do homem, antes, surge na
historia. Sua origem é um acontecimento historico, que confere
autoridade e legitimidade a expressdo desta palavra —a pregagéao.
Este acontecimento histérico é Jesus Cristo. (BULTMANN 2008,
p.63).

Ao apresentar Jesus Cristo como a Palavra de Deus que acontece na histéria,
Bultmann define tal afirmagdo como paradoxal, pelo fato de o que Deus operou em
Jesus Cristo ndo ser um fato historico capaz de ser provado historicamente. Assim,
“O historiador objetivante, como tal, ndo pode constatar que uma pessoa histérica
(Jesus de Nazaré) seja o Logos eterno, a Palavra” (BULTMANN, 2008, p.63).

Perante um fato que precisa ser provado aos olhos do historiador objetivante,
com relacdo a Jesus de Nazaré como Palavra de Deus, Bultmann vé, no Novo
Testamento, nas Sagradas Escrituras, a descricao mitolégica de Jesus Cristo.
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E precisamente a descricdo mitoldgica de Jesus Cristo no Novo
Testamento o que nos mostra claramente que a pessoa e a obra de
Jesus Cristo devem ser compreendidas segundo um ponto de vista
que esta além das categorias com que o historiador objetivo
compreende a histéria universal. (BULTMANN, 2008, p.63).

Para Bultmann, o paradoxo auténtico é Jesus enquanto pessoa humana.
“Este é o paradoxo auténtico. Jesus € uma pessoa humana, histérica, originaria de
Nazaré da Galileia” (BULTMANN, 2008, p.63).

O autor esclarece que

Sua obra e seu destino se cumpriram no seio da histéria universal e,
como tais, se encontram sujeitos ao exame do historiador, que
aquele pode entendé-los como um elemento do curso da histéria.
Todavia, este tipo de investigacao histérica desinteressada néo pode
discernir o que Deus fez em Cristo, isto é, ndo pode reconhecer em
Jesus 0 acontecimento escatologico (BULTMANN, 2008, p.63).

Diante deste grande paradoxo, a desmitologizacao apresentada por Bultmann
ganha impulso em sua tarefa sobre a fé: a de chamar a uma reflexdo radical sobre
sua propria natureza. Segundo o autor, se tem visto o conflito que gera oposi¢cdes
das concepg¢oes mitoldgicas do mundo constante na Biblia; ja as concepcgdes
modernas, que sdo modeladas pelo pensamento cientifico, ddo impulso inicial a
desmitologizagdo. Assim, fica evidente que “a mesma fé exige que se liberte de
qualquer visdo de mundo concebida pelo pensamento humano, seja mitolégica ou
cientifica” (BULTMANN, 2008, p.66).

Ainda sobre a desmitologizagao, o autor diz que equivale a “empreender uma
obra paralela as que levaram a cabo Paulo e Lutero com sua doutrina da justificacao
somente pela fé, sem obras da lei” e que “a desmitologizacédo é a aplicacéo radical
da doutrina da justificacdo, a desmitologizagcao destréi todo desejo de seguranca”
(BULTMANN,2008, p.66).

Conclui Bultmann que a desmitologizacao exerce um papel fundamental na
compreensao da fé, pois retira toda seguridade do individuo que busca a Deus,
construindo uma seguridade a partir do abandono total de toda forma de segurancga,
seja ela pela fé ou pelo conhecimento objetivante: “Diante de Deus, 0 homem tem
sempre as maos vazias. S6 quem abandona, quem perde toda seguranca,
encontrara a seguridade” (BULTMANN,2008, p.66).



54

Desmitologizar a Sagrada Escritura corresponde a eliminar a seguridade
impregnada no individuo que busca a Deus através de um viés de leitura, preso ao
passado, ao tempo escrito, e apresentar a Palavra de Deus que permanece
desvinculada ao passado. Vale ressaltar que desmitologizar a Sagrada Escritura nao
significa recusa-la “em sua totalidade ou a mensagem cristd, sendo que eliminar de
uma e de outra visdo biblica de mundo, que é a visdo de uma época passada, com
demasiada frequéncia ainda mantida na dogmatica cristd e na pregacao da Igreja”
(BULTMANN,2008, p.29). Ao desmitologizar supde-se estar negando “que a
mensagem da escritura e da Igreja estao ineludivelmente vinculadas a uma visao de
mundo antiga e obsoleta” (BULTMANN, 2008, p.29).

Sendo assim, a desmitologizacdo regressando a originalidade, elimina toda
uma primazia doutrindria que dominava o kerigma, impedindo uma maior

compreensao do anuncio da Palavra de Deus. Como diz Bultmann, “a

desmitologizacao € apenas o avesso da posse do kerigma’ ou, melhor dizendo,

E, a vontade de quebrar o falso escandalo, constituido pelo absurdo
da representagcado mitolégica do mundo por um homem moderno, e
de fazer aparecer o verdadeiro escandalo, a loucura de Deus em
Jesus Cristo, que € escandalo para todos os homens em todos os
tempos. E aqui que a questdo da desmitologizacdo remete para a
outra questdo, aquela a que chamei o circulo hermenéutico. Este
circulo hermenéutico pode enunciar-se de um primeiro modo: para
compreender é preciso crer, para crer € preciso compreender. Este
enunciado € ainda demasiado psicol6gico, porque por tras de crer ha
o primado do objecto de fé sobre a fé, por trds de compreender ha o
primado da exegese e do seu método sobre a leitura ingénua do
texto (BULTMANN,1978, p.378).

Nessa perspectiva da desmitologizacdo, como programa que leva a
compreensao do mito através do seu conhecer na origem, nosso estudo busca a
relacdo entre o mito e a ciéncia, através da compreensao de sua importancia na
histéria. Assim, se faz necessario, neste processo de compreensao, o dialogo entre
as Ciéncias das Religides e a Teologia, no intuito de fundamentar o mito e a ciéncia,
como objeto de estudo, na area das Ciéncias das Religides.

1.2.2 Linguagem e dialogo como compreensao da hermenéutica gadameriana

A compreensdo hermenéutica em Hans-George Gadamer se da num

processo histérico e, principalmente, filoséfico que teve como antecessores
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Heidegger e Rudolf Bultmann. Porém, para tratar da desmitologizacdo em Gadamer,
se faz necesséario um breve olhar para a compreensao da desmitologizacdo em
Bultmann, isto por se tratar do mesmo principio filoséfico existencialista de
Heidegger.

Relacionar Bultmann nesse olhar gadameriano de uma hermenéutica
filoséfica existencial é apontar viés que ambos comungam, objetivando o melhor
método interpretativo para o homem, na Modernidade. Bultmann, que esteve bem
proximo de Heidegger, assimila a filosofia existencialista para melhor trabalhar sua

exegese teoldgica interpretativa crista, em vista do anuncio ao homem moderno.

Nos contatos com Heidegger, Bultmann assimilou com entusiasmo a
filosofia existencialista do colega. Via nela o Unico instrumento
filoséfico apto a exprimir a mensagem cristd de um modo inteligivel
para 0 homem moderno (RUBENS, 2015, p.4).

Preocupado em levar a mensagem crista inteligivel para o homem moderno,
Bultmann vé, na metafisica, distanciamento entre o andncio e a cultura da ciéncia
moderna. Desta forma, busca, na perspectiva da filosofia existencialista de
Heidegger, uma hermenéutica teoldgica aberta, que possa refletir a mensagem do

Novo Testamento como resposta a existéncia humana.

Bultmann nao via o existencialismo exercendo uma influéncia externa
sobre a Teologia, mas sim refletindo o préprio cerne da mensagem
do Novo Testamento. Ele incorporou essa filosofia como uma
ferramenta de ajuda para o cumprimento da tarefa teoldgica, pois
oferecia tanto o modo basico de levantar a questao respondida pela
mensagem do evangelho quanto o sistema de conceitos elementares
dentro do qual essa resposta deve ser apresentada, a saber, a esfera
da existéncia humana. (GIBELLINI, 2012, p. 110).

Incorporado pela filosofia existencialista, Bultmann direciona sua Teologia a
partir da desmitologizagéo, ao invés da metafisica. Método que, como fermenta de
estudo, contribuira para uma exegese mais eficaz da mensagem crista, livre das

diversas interpretacdes dogméaticas do passado.

O que em Heidegger é critica a metafisica, em Bultmann sera a
desmitologiza¢do. Bultmann quer, como Heidegger, expor o
dispositivo existencial do dasein humano; quer entdo confrontar essa
existéncia “nua” com a mensagem crista, que é igualmente libertada
de dogmas histéricos e reduzida a sua significacdo existencial
fundamental. (RUBENS, 2015, p.5). (Grifo do autor).
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A desmitologizagdo em Bultmann surge a partir de sua preocupagdo com o
kerigma atual, isto €, com a concepcao da cultura da ciéncia relacionado ao mito. A
concepcgao mitica para Bultmann ndo deve permanecer atrelada a visao de universo
do periodo original do texto, mas atualiza-la a partir da concepc¢éao atual do homem

na histéria.

Pode a proclamacao crista esperar do ser humano de hoje que aceite
como veridica a concepgao mitica do universo? Isso é sem sentido e
impossivel. Sem sentido, pois a concepgao mitica do universo nao é,
como tal, nada especificamente cristd, mas é simplesmente a
concepgao do universo de uma época passada, ainda ndo moldada
pelo pensamento cientifico. Impossivel, pois uma concepgdo do
universo nao é algo de que se possa apropriar-se mediante uma
resolucao, mas ja esta configurado para o ser humano junto com sua
respectiva situagao histérica. (BULTMANN, 1999, p. 7).

Sendo assim, para Bultmann, a desmitologizagdo como método interpretativo
do Novo Testamento tem como objetivo uma Teologia exegética que contenha em si
uma visdo moderna de mundo, sem perder a totalidade ou a mensagem crista, mas

libertando-a da visdo de uma época passada.

Desde logo, é certo que a desmitologizacdo adota critério a visao
moderna de mundo. Porém desmitologizar nao significa recusar a
escritura em sua totalidade ou a mensagem cristd, sendo que
eliminar de uma e de outra a visdo biblica de mundo, que é a visao
de uma época passada, com demasiada frequéncia ainda mantida na
dogmatica cristd e na pregacao da Igreja. Desmitologizar supbe
negar que a mensagem da escritura e da Igreja estédo
ineludivelmente vinculadas a uma visdo de mundo antiga e obsoleta.
(BULTMANN, 2008, p. 29).

Diferente de Bultmann, Gadamer pensa a desmitologizagdo a partir de uma
hermenéutica filosofica. Porém, é perceptivel a influéncia de Heidegger e Bultmann
em Gadamer, pela forma de “percepcdo do Fenbmeno da compreensdo” e
principalmente pelo viés filosofico Heideggeriano” (PEREIRA, 2017, p.151),
influéncia perceptivel principalmente se relacionada a compreensédo do texto. Ao
tratar da compreenséao textual Gadamer parte do principio hermenéutico filoséfico,
apontando a importancia da alteridade do texto. Algo com que Bultmann também
havia se preocupado em seu olhar exegético teoldgico. Por sua vez, Gadamer traz

esse olhar hermenéutico filosofico visando a uma compreenséo livre das opinides
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prévias existentes. Como ele afirma, “Em principio, quem quer compreender um
texto deve deixar que este lhe diga alguma coisa. Por isso, uma consciéncia
formada hermeneuticamente deve, desde o principio, mostrar-se receptiva a
alteridade do texto” (GADAMER, 2005, p.358).

Em sua obra Verdade e Método, Gadamer (2005) apresenta a sua
experiéncia hermenéutica, mostrando em que condicbes pode-se dar a
compreensao. Para desenvolver sua experiéncia hermenéutica, Gadamer vai
apresentar, como fator determinante, o papel da Linguagem como meio de
compreensao entre aquele que compreende e aquele que é compreendido através
do Dialogo. (Grifos do pesquisador).

Devemos, aqui, salientar que, para Gadamer, a hermenéutica ndo é um
método, mas tdo somente uma caracteristica existencial do homem. A existéncia do
homem apresenta-se como sendo essencialmente hermenéutica, pois a maneira
como vivenciamos o outro e nds proéprios, a forma como lidamos com a tradicao,
como percebemos a natureza de nossa existéncia e do mundo fazem de nossa
esfera uma esfera hermenéutica, pois nela estamos sempre dispostos e abertos
para vivenciarmos uma experiéncia que, de acordo como Gadamer, seria a
experiéncia hermenéutica.

Isso quer dizer que o0 homem se caracteriza como um ser que, no seu existir,
interpreta e busca novas interpretacdes acerca das coisas que estdo ao seu redor.
Para ele, cada ato se constitui numa atividade hermenéutica, estando sempre na
experiéncia de uma abertura para o novo, para o diferente, com o qual ele esta
sempre dialogando. Sendo assim, segundo o filésofo, “o problema hermenéutico nao
é, pois, um problema de dominio da lingua, mas de correto acordo sobre um
assunto, que se da no médium da linguagem.” (GADAMER, 2005, p.499).

Nesse processo, a linguagem se apresenta como elemento principal e de
fundamental importancia para que se concretize a experiéncia. A linguagem se
apresenta entdo, como o meio (Mitte) para a compreensao do individuo no mundo,

pois

[...] a linguagem é o médium universal em que se realiza a prépria
compreensdo. A forma de realizagdo da compreensdo e a
interpretacdo. [...] Todo compreender € interpretar, e todo interpretar
se desenvolve no médium de uma linguagem que pretende deixar
falar o objeto, sendo, ao mesmo tempo, a propria linguagem do
interprete. (GADAMER, 2005, p. 503). (Grifos do autor)
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Ao caracterizar o homem como ser capaz de realizar interpretacdes, Gadamer
vai propor que a experiéncia hermenéutica € propria e constitutiva da condicédo
humana. Ele ainda leva em consideracao os fatores fundamentais da historicidade e
da linguagem. O homem é um ser que compreende, portanto compreensivo, que
pertence a esses dois Ambitos, a saber, o histérico e o linguistico. E um ser histérico,
pelo fato de pertencer a uma determinada tradi¢éao e, por isso, traz consigo toda uma
gama de preconceitos que foram transmitidos ou construidos ao longo de sua vida;
mas também &, paralelamente, um ser de linguagem, pois todo o seu mundo

circundante se da por meio da linguagem.

A linguagem nédo é s6 um dentre muitos dotes atribuidos ao homem
que estd no mundo, mas serve de base absoluta para que os
homens tenham mundo, nela se representa 0 mundo. Para o homem,
0 mundo esta ai como mundo numa forma como nao esta para
qualquer outro ser vivo que esteja no mundo. Mas esse estar-ai no
mundo é constituido pela linguagem. (GADAMER, 2005, p. 571).

Gadamer, que foi aluno de Heidegger, segue as pegadas do mestre para
fundamentar a sua concepc¢ao linguistica do mundo. Para Heidegger, a linguagem &
a casa do ser. Gadamer, por sua vez, vai aproveitar o ensinamento de seu professor
para radicalizar sua posi¢cao e colocar a linguagem como fundamentacado de sua
hermenéutica. A linguagem sera abordada por Gadamer como um meio, uma ponte
capaz de ligar o homem ao mundo, ao outro e a tradigdo. “Precisamos seguir essa
relacao entre linguagem e mundo, para alcancarmos um horizonte adequado para o
carater de linguagem da experiéncia hermenéutica” (GADAMER, 2005, p. 572).
(Grifos do autor).

Dessa maneira, ha dois polos: de um lado, o homem possibilitado ao
conhecimento, a compreensdo e a interpretacdo e, do outro, aquilo a ser
compreendido. O meio (mitte) é a linguagem. Nesse caso, Gadamer nos assevera
que a hermenéutica se comporta como uma estrutura meramente dialdgica, pois,
para que haja a experiéncia hermenéutica, é necessario que haja primeiramente
esse dialogo entre o que conhece e 0 que € conhecido. Esse didlogo, por sua vez,
somente ocorre por meio da linguagem. E apenas no didlogo que surge a
compreensao, ou seja, a partir do esforco de se compreender o outro em sua
alteridade.
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O carater linguistico da hermenéutica gadameriana é evidenciado justamente
pelo fato de que o homem sé consegue compreender aquilo que vem-a-fala. A
linguagem é para ele o meio que lhe possibilita entrar em contato e dialogar com o
mundo circundante por meio da conversagao.

Nesse sentido, o filésofo coloca que

A conversagdo é um processo do acordo. Toda verdadeira
conversagao implica nossa reagao frente ao outro, implica realmente
deixar espago para seus pontos de vista e colocar-se no seu lugar,
nao no sentido de querer compreendé-lo como essa individualidade
mas compreender aquilo que ele diz. Importa respeitar o direito
objetivo de sua opinido, a fim de podermos chegar a um acordo em
relagdo ao assunto em questdo. (GADAMER, 2005, p. 499).

Assim, a linguagem € a base edificante da compreensao hermenéutica, é nela
e unicamente nela que se da o entendimento pautado nessa relagdo do homem com
0 outro. Assim, o mundo é expresso na linguagem e, a partir dela, se da todo o
fundamento, todo ponto de partida.

Segundo Gadamer, “quem tem a linguagem, tem o mundo”. Isso quer dizer
que, mediante a linguagem o homem, enquanto ser que compreende, tem acesso
livre ao mundo. Isso ocorre no momento em que 0 homem encontra, por meio da
linguagem, o mundo circundante. Esse médium que nada mais € que a linguagem é
o responsavel pela realizacdo da compreensao hermenéutica. Por isso, o ser que
pode ser compreendido, na visdo de Gadamer, é a linguagem.

A linguagem, no pensamento de Gadamer, acaba por se tornar o médium,
responsavel pela aproximagao entre 0 mundo que vem a tona e que se torna, para
nds, compreensivel. Nesse contexto, a busca pela experiéncia hermenéutica se
revela na busca por uma aproximag¢ao cada vez maior do outro, em sua alteridade.
O feedback se da justamente no dialogo, quando através da troca de experiéncias,
por meio do desenrolar da conversacao, cada vez mais se concretiza aquilo que se
almeja, a saber, a compreensio do outro. E nesse sentido que toda compreensao ja
é também uma interpretagéo.

Por isso, a expressdo maxima da experiéncia hermenéutica ocorre no dialogo,
sempre mediado pelas categorias da linguagem. As categorias linguisticas séo
configuradas aqui na forma do didlogo. Trata-se aqui da constru¢do de um ambiente
comum em que o outro, 0 mundo, a tradicdo se manifestam ao homem, fazendo-o
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compreender e interpretar. E por meio do didlogo que os demais entes vdo de
encontro ao homem por meio da linguagem. A conversagao gera o saber.

A linguagem possibilita o didlogo que segue uma estrutura légica de
perguntas e respostas. No dialogo, os interlocutores possuem uma maior liberdade,
pois h4 sempre a probabilidade de se fazer com que o ente, com quem esta sendo
tracado o dialogo, venha-a-fala a partir do seu ser proprio. No, e através do dialogo,
o outro com quem se esta mantendo contato se manifesta verdadeiramente como
outro e ndo apenas como 0 objeto que estda sendo apreendido. Chegamos entado
aquilo que Gadamer (2005) chamou de fusdo de horizontes, pois € nela que a
experiéncia hermenéutica realmente se efetiva. (Grifos do pesquisador).

Antes mesmo que a experiéncia hermenéutica propriamente dita realmente se
efetive, necessario se faz que antes outro tipo de experiéncia aconteca. Trata-se da
experiéncia como consciéncia da finitude humana que € o reconhecimento do
homem como ente que possui limites, de que esta aberto para novas experiéncias,
nao é senhor do tempo e de que ndo tem a capacidade de manipular o passado nem
o futuro. Ter consciéncia da finitude humana é ter a consciéncia de que as
experiéncias estdo sempre por acontecer e de que nunca chegam ao fim.

Segundo Gadamer (2005), para que se dé a compreensdo, para que haja
uma correta interpretacdo, é preciso que, antes de tudo, adotemos um
comportamento reflexivo diante do outro, do mundo e da tradicdo. Precisamos
desviarmo-nos das arbitrariedades repentinas, dos habitos corriqueiros e voltarmos
as coisas mesmas. Para compreendermos, ndo podemos apenas nos entregar as
nossas opinides préprias pré-concebidas. Mas, ao contrario, devemos estar abertos
a alteridade.

O autor ressalta que

O acordo na conversacao implica que os interlocutores estejam
dispostos a isso, abrindo espaco para acolher o estranho e o
adverso. Quando isso ocorre de ambas as partes e cada interlocutor
sopesa 0s contra-argumentos, a0 mesmo tempo que mantém suas
proprias razbes, pode-se, por uma reciproca, imperceptivel e
involuntaria transferéncia dos pontos de vista (o que chamamos de
intercambio de opinides) chegar finalmente a uma linguagem e uma
decisdo comum. (GADAMER, 2005, p. 501).

Devemos, portanto, estar a disposi¢ao para que o outro fale, para que o outro

seja ele o mundo, o texto ou a tradicdo e venha até ndés com todas as suas
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peculiaridades. Deveremos deixar que as coisas nos digam algo. Nesse sentido,
Gadamer (2005) fala que é necessario nos apropriarmos de opinides e conceitos
pessoais prévios para que as verdades daquilo que esperamos compreender
possam enfim confrontar-se com aquilo que ja estd disposto em nosso mundo.
Havera, nesse caso, entdo, o confronto de opinides e pré-conceitos necessarios
para que, a partir do médium da linguagem se dé a experiéncia hermenéutica. Nao
podemos, nessa perspectiva, ter nenhum preconceito com o passado historico, no
sentido de fazer juizo de valor ou de querer compreender o outro a partir de
categorias do presente e do nosso mundo, ou seja, tomando nés mesmos como
referenciais.

Para que se dé a experiéncia é preciso, antes de tudo, que tenhamos uma
prévia compreensao de nés mesmos, 0 que nao deixa de ser uma espécie de pre-
conceito, mas que também nao deixemos de perceber toda a carga de opinides pré-
concebidas provenientes do outro, ou seja, compreender ou buscar compreender 0
outro na sua totalidade. Gadamer diz que é na compreensdo do outro que podemos
adquirir o conhecimento verdadeiro de nés mesmos.

E nessa perspectiva que Gadamer vai dizer que, quando alguém
experimenta, este também se torna consciente de sua experiéncia,
consequentemente, um novo horizonte surge o qual pode se converter em uma nova
experiéncia. Ocorre entdo uma espécie de dialética da experiéncia, que, por sua
vez, concretiza-se nao na efetivacdo de um saber concludente, mas sim, pela
abertura a experiéncia. Tal abertura vem a presenca pelo funcionamento da prépria
experiéncia. A unido de experiéncias, mediada pelo dialogo, origina uma nova

experiéncia.

E nesse sentido que a experiéncia permanece fundamentalmente
aberta para toda e qualquer nova experiéncia — ndo s6 no sentido
geral da corregdo dos erros, mas porque a experiéncia esta
essencialmente dependente de constante confirmagcdo, e na
auséncia dessa confirmacao ela se converte necessariamente noutra
experiéncia diferente (ubireperiturinstantiacontradictoria).
(GADAMER, 2005, p. 572).

Nesses termos, podemos considerar a experiéncia como sendo a prépria

consciéncia da finitude humana. E reconhecer que temos limites, que nio estamos
acima da temporalidade e enxergar no outro a sua dimensao mais propria. O homem

da experiéncia gadameriana sabe que possui limites e, por isso mesmo, respeita 0s
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limites da outra parte. Portanto, ele se encontra numa abertura para viver novas
experiéncias. E justamente isso o que vai constituir a dindmica do processo de
experiéncia. Desse modo, as experiéncias ndo cessam, pois sempre uma nova
experiéncia surge.

Na experiéncia, compreendemos o que é real e reconhecemos que toda
expectativa que temos em relacao aos seres é também finita, é também limitada. A
experiéncia adquire aqui uma nova concepgao, pois passa a ser compreendida
como esséncia histérica do homem. O homem da experiéncia, mesmo com seus
preconceitos peculiares, evita o dogmatismo em relacdo ao outro. Ele j4 manteve
contato com tantas experiéncias que ja possui capacidade suficiente para voltar a
viver novas experiéncias. O homem experimentado estd sempre aberto para o viver.

Segundo Gadamer (2005, p. 470),

no ambito hermenéutico, o correlato dessa experiéncia € o que se
costuma chamar de consciéncia histérica, a qual sabe da alteridade
do outro e do passado em sua alteridade, do mesmo modo que a
compreensdo do tu sabe do mesmo como pessoa.

Isso mostra que para se chegar a hermenéutica, necessario se faz buscar
aqueles elementos que antes tinhamos percebido na analise da experiéncia:
finitude, limite, alteridade. Tudo isso apresenta uma nitida relacdo com a tradicao.
Assim fica perceptivel, também, a dimensao histérica do homem. Aquele que busca
compreender se vé envolvido pela sua historia e também pela historicidade do outro.
“Desta feita, afirma-se que o homem esta mais para a histéria que a histéria para o
homem. Importante salientar que o conceito de histéria efeitual € como um principio
que pode deduzir quase toda sua hermenéutica” (BONFIM, 2010, p.80).

A experiéncia hermenéutica é a apropriagcdo do mundo do outro pelo dialogo.
Entretanto, n&o se trata de assumir uma apropriacdao do outro a partir das opinides e
dos conceitos daquele que compreende ou daquele que é compreendido. Para
Gadamer, somente quando os dois se compreendem através de um correto acordo
€ que ocorre a experiéncia. Isso por que, através do comum acordo entre as partes
e da visdo de mundo dos dois, vai sendo construido o que o filosofo chama de
acontecer dialdgico (GADAMER, 2005).

A esse acontecer dialégico Gadamer (2005) denomina fusdo de horizontes,
pois é quando ha o encontro de dois mundos. Assim, “nesse sentido o proprio
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horizonte do interprete é determinante, mas ndo como um ponto de vista préprio que
se mantém ou se impde, mas como uma opiniao e possibilidade que se aciona e
coloca em jogo e que ajuda a apropriar-se verdadeiramente do que se diz no texto”.
(GADAMER, 2005, p.492).

A fusdo de horizontes mostra que uma parte ndao olha a outra de cima pra
baixo, numa relagdo de sujeito que observa e objeto observado. Pelo contrario, ha
aqui uma igualdade no didlogo, um escuta o outro numa agao dialégica. Os dois
mundos se encontram na fusdo de horizontes buscando a compreensdo mutua. E
criada entdo, uma linguagem comum entre as duas partes, 0 que acaba por tornar
possivel a conversacao e o acordo. “O pensamento central das discussdes que se
seguem é o de que a fusdo de horizontes que se deu na compreensao é o genuino
desempenho e producao da linguagem” (GADAMER, 2005, p.492). (Grifos do autor)

A compreensao que ocorre na experiéncia hermenéutica é sempre dialdgica,
pois Ndo se encerra em uma das partes, nem se centra no sujeito que compreende,
nem no outro que é compreendido. O que € considerado é aquilo que vem-a-fala em
seu ser proprio. E na busca por esse ser préprio que aquele que procura
compreender deve se dirigir visando a fusdo de horizontes. Somente na fusdo de
horizontes, a compreensao se torna possivel, pois nessa fusdo a compreensao se
realiza, levando em conta que ela s6 é alcangcada quando se desenvolve uma
linguagem comum entre as partes.

Para Gadamer (2005), a dialética necesséaria para se chegar a fusdo de
horizontes somente se concretiza através do processo de perguntas e respostas.
Acredita, portanto, que todo conhecimento passa antes pela pergunta. Ao se
perguntar, colocam-se as coisas em aberto e isso propicia resultados. A pergunta
dar-se um sentido quando, sobre ela, deixa-se pairar uma resposta. Ao perguntar,
deixa-se em aberto toda uma gama de possibilidades que, através do dialogo,
chega-se a fusdo de horizontes e a experiéncia hermenéutica.

Tudo isso vai ter sua relacdo com o saber, uma vez que este se encontra
nessa relacdo entre os opostos. Saber € entender que a compreensao € sempre
dialégica, pois envolve toda uma dindmica entre 0 eu e o outro. Uma pergunta é
conduzida por um nao-saber que se transforma em saber a partir do momento que o
outro desfere uma resposta. Por isso, no perguntar pressupde-se um saber que néao
se sabe. Essa logica vale tanto para o dialogo entre nds e o outro, quanto para nés,
a tradigao e o texto. A l6gica da pergunta e da resposta que nos faz compreender
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um texto é interpretar a pergunta que é colocada por ele. Isso significa que a
pergunta é a referéncia para a compreensdo, conquistando-se, assim, o horizonte
hermenéutico (BONFIM, 2010, p.81).

Segundo Gadamer (2005), a compreensao de um texto se da a partir do
perguntar o que ele nos pergunta. Assim, nds o interpretamos, mas nao encerramos
nenhuma hipétese interpretativa. No entanto, para que a interpretacdo ocorra, de
fato, € necessario que sempre reconstruamos a pergunta que é transmitida. Dessa
forma, conseguimos superar o horizonte histérico que a tradicdo nos impde. Isso
quer dizer que na dinamica do perguntar respeitamos o limite que nos cerca e o
limite que delineia o outro.

Tudo se da mediante o didlogo entre as partes que, fazendo uso da
linguagem comum entre eles, chegam a chamada fus@o de horizontes. A fusdo de
horizontes é o resultado do encontro entre as partes envolvidas que, com suas
limitacdes, com sua finitude, com suas opinides pré-concebidas e seus pré-conceitos
chegam a um comum acordo. O resultado da fusdo de horizontes caracteriza a
experiéncia hermenéutica em Gadamer que representa uma forma, um modo, uma
maneira de se compreender a vida.

Neste sentido, a verdade alcangcada, segundo a hermenéutica gadameriana,
nao obedece a um método, no sentido rigoroso da ciéncia moderna. Sendo assim, a
verdade proveniente da experiéncia hermenéutica ndo é uma “verdade absoluta”
conforme determina a experiéncia cientifica, pois para Gadamer, a verdade da vida
vivenciada pela experiéncia hermenéutica é anterior a verdade cientifica. Isso
porque “onde quer que haja um ser humano, havera a experiéncia hermenéutica
mediada pela linguagem” (SANTOS, 2013, p. 94).

Pelo fato de ndo ser um saber técnico nem cientifico, a hermenéutica parece
se enquadrar nas situacdes praticas do homem cotidiano. Por ser anterior a reflexao
epistemoldgica, a hermenéutica estd presente no homem cotidiano, no seu agir
pratico e comum. E uma forma de este homem se encontrar nas suas relagdes
cotidianas, se entendendo e se compreendendo como ser dotado de linguagem,
capaz de estabelecer relacbes com os seus pares. Esse processo de compreensao
s6 se torna possivel por meio da experiéncia hermenéutica, pois o saber técnico-
cientifico ndo consegue alcancga-lo.

Portanto, somente por meio da experiéncia hermenéutica, quando o homem

se encontra na abertura, quando ele se encontra permeado pelo didlogo e pela
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vivéncia comum entre seus pares, quando ele consegue manter esse dialogo com o
outro, com o mundo e com a tradi¢cdo, acontece a fusdo de horizontes. Nela, ocorre
a experiéncia hermenéutica que, por sua vez, possibilita ao homem uma nova
reorientacdo nas suas atividades cotidianas, o que acaba por conduzi-lo a
compreensao de si e do outro.

1.2.3 A estrutura do jogo como principio de compreensao da hermenéutica
filos6fica gadameriana

Este aspecto da hermenéutica filos6fica de Gadamer, tratado por ele como a
estrutura do jogo, abre uma nova perspectiva filoséfica para a compreensdo do mito
presente no homem na histéria moderna. E, no Ir e no Vir do movimento do jogo,
sem ponto de partida que Gadamer (2005) apresenta o compreender como
momento de desprendimento de si mesmo. Nesse sentido, o autor diz que
“‘considero que, no compreender, se d4 um momento de desprendimento que
merece atencao também a hermenéutica filoséfica e que deveria ser investigado sob
o fio condutor da estrutura do jogo” (GADAMER, 2005, p.151).

Gadamer, ao se reportar sobre a compreensao, a partir da estrutura do jogo,
como meio de interpretacdo do mito no pensamento grego antigo, da énfase a
hermenéutica filosofica por interpreta-la partindo de seu principio cosmogonico,
diferente da corrente iluminista que a interpretava como responsavel pelo
encantamento do mundo, valendo-se do processo do logos com o desencantar: “O
esquema corrente do iluminismo, segundo o qual o processo de desencantamento
do mundo leva necessariamente do mito para o logos, parece-me um preconceito
moderno” (GADAMER, 2002, p.151).

A estrutura do jogo, em Gadamer (2002), é um meio que possibilita resolver a
problematica de possiveis verdades encobertas, muitas vezes inatingiveis por serem
utilizados métodos interpretativos excessivos e restritos, sem um compromisso de
dialogo e resposta. Ao tratar da corrente do Iluminismo como aquela de método
racional e absoluto, que ndo permite tal descoberta das verdades, propée Gadamer
(2005) uma hermenéutica a partir do significado da palavra “jogo”, que carrega
consigo o principio de um dialogo compreensivo:

Se considerarmos o uso da palavra “jogo” dando preferéncia ao
chamado significado figurado, resultara o seguinte: falamos do jogo
das luzes, do jogo das ondas, do jogo da peca da maquina no
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rolamento, do jogo articulado dos membros, do jogo das forgas, do
jogo das moscas, até mesmo do jogo das palavras. Nisso sempre
estd implicito o vaivém de um movimento que nado se fixa em
nenhum alvo, onde termine. A isso corresponde também o
significado originario da palavra “jogo” enquanto danga, que
sobrevive em multiplas formas de palavras. O movimento que é jogo
nao possui nenhum alvo em que termine, mas renova-se em
constante repeticdo. (GADAMER, 2005, p.156). (Grifos do autor)

Ao enfatizar, de forma ampla o sentido da palavra “jogo”, Gadamer (2005,
p.156) apresenta, no movimento, o papel do sujeito que se encontra no jogo. Para
ele ndo ha um sujeito fixo, a realizagdo do jogo se da no movimento: “O jogo é a
realizacédo do movimento como tal”.

Direcionando a ciéncia quanto ao seu método absoluto, na qual o sujeito do
jogo é a subjetividade, Gadamer (2005) aponta o jogo como sujeito do movimento. E
ele que faz acontecer a multiplicidade das coisas. Sendo assim, todo um meétodo
cientifico sério e verdadeiro, ao interpretar o interpretado, ndo deve levar consigo um
conceito prévio, nem tampouco tirar dessa interpretacdo uma compreensao
absoluta. Tal principio (jogo), tomado por Gadamer, remete a uma hermenéutica
reflexiva e ndo determinada em conceitos fixos.

Nessa oOtica, tendo o jogo como medial entre o jogador e o movimento, a
prioridade na consciéncia do jogador € a clareza que este tem na distincao de si e
do movimento. E o jogo na sua estrutura sem finalidade e sem intengdo que leva o
jogador ao abandono a si mesmo e de suas pretensdes primeiras. Nesse sentido,
Gadamer (2005, p.158) assim se posiciona:

Faz parte do jogo o fato de que o movimento ndo somente ndo tem
finalidade nem intengcao, mas também que néo exige esforco. Ele vai
como que por si mesmo. A leveza do jogo, que nao precisa
necessariamente significar uma real falta de esforgo, aludindo
apenas para o fenémeno da auséncia de tenséo, sera experimentada
subjetivamente como alivio. A estrutura ordenadora do jogo faz com
que o jogador se abandone a si mesmo, dispensando-o assim da
tarefa da iniciativa que perfaz o verdadeiro esforgo da existéncia.

O resultado deste abandono de si mesmo do jogador, no sentido medial do
jogo, leva aos olhos dele o que seria modelo do jogo. Uma vez que nao se revela em
sua totalidade, o jogo, em seu movimento, aparece em forma de modelo. “Na

medida em que existe sem finalidade, sem intencdo e inclusive sem esforco, e
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enquanto um jogo que sempre se renova, a natureza pode aparecer como modelo
da arte” (GADAMER, 2005, p.159).

Entender o processo metodoldgico da hermenéutica em Gadamer € entender
o movimento do jogo, tendo ele proprio como pega principal de toda a sua dinamica.
E o poder fascinante de envolvimento que o compreendido exerce sobre o intérprete
na relagdo de investigagao. “Todo jogar € um ser-jogado. O atrativo do jogo, a
fascinagdo que exerce, reside justamente no fato de que o jogo se assenhora do
jogador’ (GADAMER, 2005, p.160).

Porém, mesmo o jogo sendo senhor do jogador, se faz necessario a ele uma
tarefa. E o que Gadamer apresenta como tarefa recebida pelo préprio jogo. Ndo é o
homem que escolhe sua tarefa, mas a propria dindamica do jogo. “Cada jogo coloca
uma tarefa ao homem que o joga. Nao pode igualmente abandonar-se a liberdade
do desenrolar-se do jogo, a nao ser transformando os fins do seu comportamento
em simples tarefa do jogo” (GADAMER, 2005, p.161).

Em se tratando da tarefa recebida pelo homem, ndo tem ele a missédo de
solucionar tais tarefas, mas de ordenar, representar o proprio movimento do jogo. De
acordo com Gadamer (2005, p.161), “essas tarefas sao tarefas do jogo, porque o
verdadeiro fim do jogo ndo é a solucdo dessas tarefas, mas a ordenacédo e
configuragéo do préprio movimento do jogo”.

E nas tarefas do jogo exercidas pelo homem com leveza e alivio que se d4 a
solugcdo, em que as tarefas representam o jogo. Isto é, no exercer das tarefas com
éxito, acontecera autorrepresentacdo, que é apenas fins aparentes do jogo. O
homem é apenas um representante. “A autorrepresentacao do jogo faz com que o
jogador alcance sua prépria autorrepresentacao jogando algo, isto é, representando-
o” (GADAMER, 2005, p.162).

Dessa forma, o representar como lugar do jogo, em Gadamer, é
transformacado. Representar um papel é, para ele, a transformacao existencial. “O
jogo, ele mesmo é uma transformacao tal que a identidade daquele que joga néo
continua existindo para ninguém” (GADAMER, 2005, p.167). E o mergulhar na
totalidade das tarefas que faz do homem representante do jogo, e nesta
representacdo ndo permite outra realidade a ndo ser a do jogo. “A transformacgéao é
na verdade transformacgao no verdadeiro” (GADAMER, 2005, p.167).

Com isto, podemos conceber, a partir da estrutura do jogo gadameriana, uma
hermenéutica filoséfica, que permite interpretar o mito, ndo a partir da evolugédo do
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saber racional, mas com o olhar do jogador que mergulha no vaivém do movimento

do jogo, onde o mito deve ser interpretado em si.
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I O PROCESSO DO DIALOGO ENTRE A TEOLOGIA E AS CIENCIAS DAS
RELIGIOES

Michael Pye (2011), citado por Cruz e Mori (2011, p.250), aponta a Ciéncias
das Religides como uma disciplina, sendo as religides os campos de estudo. Esses
campos tém sido objetos de reflexdo de dois grupos de pesquisadores, os tedlogos
e os cientistas sociais.

A Teologia, por sua vez, corresponde ao estudo da existéncia de deus, das
questdes referentes ao conhecimento da divindade, bem como sua relagdo com o
mundo e com os homens. O seu conceito aparece no pensamento grego através de
Platdo, para se referir a compreensdo da natureza divina por meio da razdo, em
oposicao a compreensao literaria prépria da poesia, feita em defesa da democracia
Ateniense.

Teixeira (2013) afirma haver competéncias atribuidas as Ciéncias das
Religides, entre as quais, o estudo da religido nao partidario e empirico; a liberdade
académica relativa a compromissos religiosos bem delimitados e a consciéncia da
relatividade e da resisténcia aos etnocentrismos. A Teologia ndo consta como
disciplina, ficando restrita a conventos. Tracy (2006, p. 45-46) indica que existe um
movimento em prol da “construgdo de propostas a favor do carater totalmente
publico, aqui integralmente académico, da Teologia, no contexto da universidade
moderna e seu debate interno sobre o carater de uma disciplina académica”.

Uma grande tendéncia que se verificou ao longo do processo da formacao e
afirmacao das Ciéncias das Religides, no contexto geral, foi o fato de a mesma
buscar emancipar-se da Teologia. Aquela, buscando configurar o seu carater
cientifico, almejou uma perspectiva diferenciada: libertar-se de uma “feicéo
confessional” (TEIXEIRA, 2013, p. 176).

Um dos grandes desafios encontrados no processo do didlogo entre a
Teologia e as Ciéncias das Religibes é a propria resisténcia de se conceber o
estudo da Teologia como disciplina académica, a exemplo do que acontece com as
Ciéncias das Religides. Esta aparece academicamente nos diversos niveis de
ensino, aquela consta apenas em grades curriculares de ensino para religiosos.
Teixeira (2013, p.178) indica que
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ultrapassar a oposicao entre ciéncias das religides e Teologia supde
um deslocamento para além da comparagcdo de assergoes
diferentes, da declaracdo ou ndo de adesdo ou de crencas, da
divisdo entre neutralidade e engajamento, de declaracao de
convicgao.

Isso se deve ao fato de que, de um lado, a Teologia é desafiada a responder,
de forma contundente, “as questdes humanas mais amplas”. Por outro, as Ciéncias
das Religides sao intimadas a direcionarem-se “a uma ampliacdo de horizontes”,
pois, “ndo basta mostrar a diversidade ou instruir uma critica do religioso herdado”,
deve-se, também, pensar no que se vé (TEIXEIRA, 2013, p.178).

Desafio também para este didlogo ocorre quando as Ciéncias das Religides
ainda buscam uma clareza epistemoldgica, levando em conta que essa disciplina
surgiu recentemente, mais precisamente no século XX, entendida como matéria
académica, institucionalizada nas universidades europeias, facultando um
aprofundamento do saber sobre as religides (TEIXEIRA, 2013, p.175).

Falar deste dialogo da Teologia com as Ciéncias das Religibes nos permite
abordar sinais de tensbes existentes entre o pensamento cientifico e a Teologia.
Mas deixar de abordar € negar a importancia desta relacdo desde seu surgimento da
ideia do theos na historia até os dias atuais.

Ao analisar tais tensdGes desta relagdo entre a Teologia e as Ciéncias das
Religides, no Brasil, precisamos observar um carater especifico e contextualiza-la
historicamente para assim encontrar vertentes que apontem possiveis caminhos
para o dialogo.

Eduardo Gross (2012), em uma das suas pesquisas, aborda o surgimento das
Ciéncias das Religides, no Brasil, justificando de maneira clara que tais passos se
deram diferente da Europa. Com carater reivindicatorio social nasce as Ciéncias das
Religides a partir da Teologia da libertacdo, nas academias. Segundo ele:

A ciéncia da religido, enquanto area de pesquisa que desenvolve
centros de estudo e formacao, € uma realidade recente no Brasil.
Seus primérdios remontam aos anos de 1970... O estudo da religiao,
no Brasil, se desenvolveu no contexto de uma visdo prévia
disseminada na academia de que este estudo ndo é um saber
qualificado. A questdo fundamental, entdo, era como abrir espago
para este pretenso nao saber no ambito da academia... A abertura
deste espacgo se deu principalmente no contexto do surgimento da
Teologia da libertacdo. (GROSS, 2012, p.13).
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Para Gross (2012), a Teologia da libertacdo, com seu carater multifacetado
em meio as discussoes sociais vigentes na época, tanto na América Latina como no
Brasil, conseguiu penetrar nas academias, através de tedlogos que conseguiam
conciliar o anuncio do Evangelho e a defesa da vida no ambito publico. Inspirada no
método Ver, Julgar e Agir, a Teologia da libertacdo tem como caracteristica a

mediacao analitica, isto é, seu olhar no duplo viés para Deus e os excluidos.

Esta Teologia na verdade representa um movimento bastante
multifacetado, que tem entre seus méritos o de recolocar a Teologia,
na América Latina em geral e no Brasil em particular, em discusséao
no ambito publico... Uma das caracteristicas marcantes da Teologia
da libertacao foi o uso do que se chamou de “mediagao analitica. Na
verdade heranca do método ver-julgar-agir que era empregado em
pastorais populares da Igreja Catodlica Apostdlica Romana, na
literatura corrente que difundia a Teologia da libertacdo se
mostravam dados, descricbes e representacdes que apresentavam
a situacao social, politica e econémica com o intuito de demonstrar
sua injustica e de estabelecer o juizo moral diante desta a partir dos
valores humanitérios do cristianismo. (GROSS, 2012, p. 14).

Num campo de abertura que leva a Teologia a transpassar fronteiras
dogmaticas e apologéticas da propria tradicdo crista vigente, faz desse novo
momento possibilidades de inovagéo, tinha como objetivo despertar a autocritica em
meio aos seguidores cristaos.

Nesse sentido, € necessario reconhecer a possibilidade de inovagéo
que foi aberta pelo surgimento da Teologia da libertacdo. A medida
que se tratava de uma abordagem teoldgica que fugia claramente
dos padrbes dogmaticos tradicionais, e que inclusive apontava
publicamente para a necessidade de autocritica da tradicao crista,
ela despertou a possibilidade de se perceber a Teologia como um
campo de reflexdo que transcendia a pura apologética. (GROSS,
2012, p.15).

Essa andlise realizada por Gross historicamente, sobre o surgimento das
Ciéncias das Religides, no Brasil, pela Teologia da libertacdo, ndo é jamais a
justificacdo da superioridade da Teologia, mas, o porqué do surgimento das tensdes
entre ambas. Para ele, na medida em que tedlogos abrem seus horizontes e
rompem as trincheiras dogmaticas, em vista de um anuncio publico em prol das
necessidades sociais comum, “altas tensdes ou contradicbes” geraram-se

internamente nas suas tradicoes religiosas (GR0OSS,2012, p.15).
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Dessa forma,

Nao se pode deixar de considerar a importancia da motivacao
subjetiva que levou tedlogos de formagdo a se empenharem na
constituicdo da ciéncia da religiao como um espago de reflexao
académica no Brasil. O estudo da Teologia € necessariamente
fonte de conflitos interiores para quem o empreende. A vivéncia
religiosa imediata muitas vezes permite que se passe por altas
tensdes ou contradigdes internas a uma tradicao religiosa. Isto se
torna ainda mais agudo no momento em que uma abordagem
teolégica como a da Teologia da libertacdo se propde a aceitar
como verdadeiras, por principio, abordagens tomadas das ciéncias -
no caso em questdo, das andlises da sociedade. Nesse ambiente,
se desenvolve um tipo de desencantamento com o espaco possivel
para o proprio exercicio da reflexdo teoldgica, que na situagdo dada
€ 0 ambito eclesiastico. (GROSS, 2012, p.15).

Na otica de Gross, observa-se, no Brasil, o afastamento de tedlogos de
formacao do ambiente institucional eclesiastico, por motivos das diversas
contradicbes e tensdes internas. Por isso, a necessidade da promog¢do de um
espaco constituido em favor da pesquisa da religido que acolhesse esses
pensadores vindos deste conflito.

A resposta pessoal a este desconforto pode variar muito, desde uma
resignacao até um conflito aberto com a instituicdo, passando pelo
abandono anénimo e despercebido. Para a presente reflexdao, no
entanto, € importante notar que uma das alternativas encontradas
no Brasil foi a constituicdo de espacos de pesquisa da religido que
pudessem abrigar pessoas com formacgao teoldgica que buscavam
uma alternativa ao ambiente eclesiastico das instituicdes teoldgicas
(GROSS, 2012, p. 16).

A partir desse olhar histérico, nosso objetivo evidencia o dialogo entre a
Teologia e as Ciéncias das Religides, numa perspectiva de contribuicdo do saber
entre ambas. Porém é necessario enfatizarmos, em dias contemporéaneos, que as
Ciéncias das Religides possa ir além dos horizontes teoldgicos, motivo das diversas
interrogacoes relacionadas as novas espiritualidades e expressoes religiosas.

Com perfil diversificado e provocadas pelas diversas interrogacdes, que
exigem uma abertura aos novos horizontes, as Ciéncias das Religides tém buscado
ser capazes “de igualmente envolver em seu estudo as espiritualidades
contemporaneas pos-cristds, onde também se inserem as chamadas
espiritualidades ateias ou as “opgdes espirituais” que nao se restringem ao ambito
do religioso” (TEIXEIRA, 2013, p.176). (Grifo do autor)
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Nessa ampliacdo de horizontes, onde o olhar esta voltado as espiritualidades
pos-cristas, as Ciéncias das Religides fortalecem também a reacao contra o estudo
da Teologia, em virtude do aspecto mais confessional que tem sido atribuido a ela e,
dessa maneira, restringindo o dialogo com a Teologia, pois, “Na dindmica de
libertacdo de uma “feicdo confessional” ou normativa os departamentos dedicados
aos estudos religiosos reagem a presenga da Teologia” (TEIXEIRA, 2013, p.176)
(Grifo do autor)

Sem contar, € claro, com o desafio da prépria cultura moderna gerada pela
compreensao do ser humano, em que a antropologia exerce a base de explicagao, e
os estudos cada vez mais tendem a se tornarem menos teoldgicos. Neste periodo,
a Teologia somente é compreendida a partir da religido cristd, em que ha um total
desconhecimento da aplicacdo do objeto de seu estudo na area das Ciéncias das
Religides, como se ndo houvesse a presenca da Teologia no seio de cada religiao
ou um Theos e uma Logia presentes na filosofia das religides.

Nesse sentido,

para a cultura moderna, a compreensao do ser humano tornou-se
fundamental a partir do momento em que a religido crista perdeu sua
validade O6bvia como fundamento da consciéncia cultural e da
sociedade em decorréncia da divisdo da cristandade ocidental por
motivo da fé, ou seja: a partir do séc. XVIl. (PANNENBERG (2008,
p.325).

Esta pesquisa busca encontrar caminhos que possibilitem este dialogo entre a
Teologia e as Ciéncias das Religides. Para tanto, partimos do seguinte
questionamento: Qual o papel da Teologia nas Ciéncias das Religides? Para que a
resposta seja dada, se faz necessario analisar a propria Teologia em sua
especificidade e sua contribuicdo como disciplina nas Ciéncias das Religides.

Ao tratar da Teologia como aquela que fala de Deus, Pannenberg (2008) a
apresenta numa dimensao de necessidade de outras ciéncias como aporte, isso
porque ela tem que falar de Deus e de sua revelagcédo a partir da realidade do ser

humano e do mundo:

A Teologia s6 pode falar de modo competente de Deus e de sua
revelagcdo quando ela, ao fazer isso, tratar do Criador do mundo e do
ser humano e, portanto, relacionar o seu falar de Deus com uma
compreensdo total da realidade do ser humano e do mundo.
(PANNENBERG, 2008, p.332)
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Para tal, a Teologia precisa de interlocucéo direta entre a reflexao critica e a
orientadora dos filésofos. Partindo dessa visao, “para o exercicio dessa fungéo, ela
necessita da interlocucao e do aporte das diversas ciéncias que tratam do humano,
incluindo ai a Ciéncia da Religiao” (TEIXEIRA, 2013, p.180).

Ao tratarmos da Teologia, a partir da necessidade da interlocucdao com outras
ciéncias humanas, nao significa que ela perdeu seu papel e sua fungdo como tal,
mas que a mesma necessita das ciéncias para sua cientificidade. Heidegger (2008),
em sua pesquisa relacionando a Teologia, enquanto ciéncia positiva, com a filosofia,
apresenta o papel da Teologia e sua necessidade da filosofia para sua cientificidade.
Nesse sentido ele explicita:

A fé ndo precisa da filosofia, mas € antes a ciéncia da fé enquanto
ciéncia positiva. E, em verdade, € preciso distinguir aqui: a ciéncia
positiva da fé precisa, por sua vez, da filosofia, mas nao para
fundamentar e desvelar primariamente sua positividade, a
cristicidade. Essa cristicidade se fundamenta a seu modo. A ciéncia
positiva da fé precisa da filosofia apenas com relagdo a sua
cientificidade (HEIDEGGER, 2008, p.72.).

O autor, ainda, afirma que a cientificidade da Teologia pela filosofia busca
abordar também o que ndo € Teologia no intuito de deixar claro a fungdo da
Teologia e da ciéncia. Logo diz que a Teologia nao tem em si o conhecimento
especulativo de Deus, nem vamos encontrar seu conceito, ao ampliarmos seu tema
afirmado que: “o objeto da Teologia € a relacdo de Deus por si mesmo com o
homem por si mesmo e vice-versa; neste caso, a Teologia seria filosofia da religido
ou histéria da religiao, ou simplesmente ciéncia da religiao (HEIDEGGER, 2008,
p.70). Ainda alega que a Teologia, ao contrario das ciéncias “fundamenta-se
primariamente pela fé, mesmo que seus enunciados e processos demonstrativos
provenham formalmente de puras ag¢des da razao” (HEIDEGGER, 2008, p.7).

A partir dessa percepgdo com que analisamos a Teologia em sua
especificidade, € que a vemos como uma disciplina que pode contribuir para as
Ciéncias das Religides aplicada. Sobre esse assunto temos a seguinte assertiva de
Soares (2013, p.573).

A aplicagao da Ciéncia da Religiao vai além da percepcao, descri¢cao
e analise das ac¢des dos atores sociais. Ela se interessa pelas reais
possibilidades de contribuir socialmente em vista da paz, da
humanidade e da mediacdo de conflitos culturais-religiosos, o que
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implica desistir de uma disposicdo catedratica, de transferéncia
“neutra de conhecimento de cima para baixo, para investir fundo na
vida cotidiana e seus problemas. As subdisciplina da Ciéncia da
Religiao sado entdo convidada a se apresentarem para o exercicio de
uma combinagédo inter e — quiga — transdisciplinar (Sociologia,
Psicologia, Estudos Culturais, Etica, Teologia Pastoral etc.) em vista
do desenvolvimento de modelos e programas a agao e o exercicio da
cidadania.

Teixeira (2013, p.213) em seu artigo “Ciéncia da Religido e Teologia” levanta
0 seguinte questionamento: “Em que medida a Teologia, enquanto organizagao
sistematica da inteligéncia da Fé, com sua carga de normatividade, poderia ter um
lugar na academia?”. A resposta para essa questdo esta no fato de que a mesma
na medida que tem como fung¢do a construcdo de um carater publico, passa a ter
seu lugar como disciplina nas Ciéncias das Religides. O proéprio autor apresenta o
teblogo Pannenberg (2013, p.177) como exemplo por focalizar a sua reflexao
teolégica numa fungao publica: “Ha em curso todo um engajamento em favor da
construgdo de propostas em favor do carater totalmente publico, aqui integralmente
académico, da Teologia no contexto da universidade moderna e seu debate interno
sobre o carater de uma disciplina académica”.

A Teologia publica por apresentar esse carater de contribuicdo na
transformacao social, abre-se por sua vez ao dialogo. A saida ao mundo exige da
Teologia didlogo com os desafios e os conflitos atuais, provocando reflexdes sobre
a presenga do mistério no mundo. “E essa saida pressupde toda uma laboriosa
reflexdo sobre a presenca do mistério maior no mundo e a dimensao transcendente
da histéria. Esse didlogo teol6gico com o mundo apresenta-se hoje como um dado
irrevogavel”, assevera Teixeira (2013, p.178).

Nao ha como negarmos uma tensao entre Ciéncias das Religides e Teologia,
uma vez que existe uma resisténcia de ambas em ceder o que consideram de seu
“direito”. Vimos por parte dos cientistas daquela uma desconfianga em relacdo a
Teologia, “sobretudo da perspectiva vista como apologética, normativa e
missionaria” (TEIXEIRA, 2013, p.177). J& os tedlogos, por sua vez, reagem a
Ciéncias das Religides por variados motivos. Teixeira (2013, p.177) afirma que
existe “dificuldade destas ciéncias captarem a identidade e a verdade que animam a
religido”.

Vale ressaltar que essa tensdo nédo é comum a todos os lugares. Na Europa
ha acirrado desconforto entre tedlogos e cientistas. No Brasil, existem correntes
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favoraveis que admitem a presenca da Teologia como campo das Ciéncias das
Religibes e correntes que se posicionam de forma mais critica a presenca da
Teologia no campo das Ciéncias das Religides. Teixeira (2013, p.177) alega que
ocorre também “pactos de n&o agressao, visando a viabilidade do exercicio
académico”.

E como ja foi frisado anteriormente, neste estudo, as Ciéncias das Religides
sdo convocadas a ampliar seus horizontes, pois ndo basta, somente, “mostrar a
diversidade ou instruir uma critica do religioso herdado” (TEIXEIRA, 2013, p.179),
mas pensar no que se V€ e no que se vive enquanto pessoa dotada de

conhecimentos.

2.1 A CONTRIBUICAO DA TEOLOGIA ~PL'JBLICA PARA O DIALOGO DA
TEOLOGIA COM AS CIENCIAS DAS RELIGIOES

Para Afonso Maria, a Teologia é o estudo do encontro relacional de dois

s

sujeitos, que se da no espirito humano. E o pronunciar da experiéncia humana
diante do mistério.
Para Soares (2007, p.289):

A Teologia por sua vez, é a reflexdo ou especulagdo acerca da
realidade ultima que parte dos dados oferecidos por determinada
tradicao espiritual — em geral, referendados por um acervo coerente
de escritos — que pode, ou ndo, chegar a adoracdo da Realidade
afirmada. A Teologia, embora possa questionar um ou mais dados
ou a interpretagdo destes que chegam via tradigdo, ndo questiona a
tradicdo em si, uma vez que admite como premissa de sua reflexao
ser a tradicdo uma consistente doadora de sentido, isto é, uma fonte
com razoaveis chances de ser verdadeira por remontar a um
conjunto coerente de testemunhas referenciais, porsua vez
conectados a uma origem ontoldgica presumida.

Faustino Teixeira, ao comentar sobre Ciéncia da Religido e Teologia publica,
no Compéndio de Ciéncia da Religido, trata de apresentar que a Teologia encontra
espaco na Ciéncia da Religido, uma vez que:

No ambito da Ciéncia da Religido, ha garantido espaco para a
Teologia  publica e os temas que lhe sao conaturais como a
Teologia do pluralismo religioso, da Teologia politica e da
libertacdo, e das outras abordagens teol6gicas que envolvem a
tematica do género, da ecologia e do bem bem-estar eco-humano.
(TEIXEIRA, 2013, p.181).
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A Teologia publica deve ser aberta aos temas comuns da realidade que a
envolvem, numa perspectiva teolégica, mas também comum a ciéncia das religides.
Ao tratar do dialogo entre a Teologia e as Ciéncias das Religides, se faz
necessario entender também de que Ciéncias das Religides estamos falando.
Usarski (2007) faz uma interessante analise, encontrada na obra O espectro

disciplinar da Ciéncia da Religido. Segundo ele:

A ciéncia da religiao mostra sua competéncia em liderar com tal
riqueza fenomenoldgica na medida em que atua como uma “ciéncia
integral das religides” que se constitui mediante um intercambio
permanente com outras disciplinas cujo saber especifico contribui
direta ou indiretamente para um saber mais profundo e complexo
sobre a religido e suas manifestagdes multiplas. (USARSKI, 2007,

p.10).

Estamos diante de uma ciéncia que tem, como objetivo integral, as religides e,
por sua vez, nao pode estar fechada em si. Também n&o pode abrir-se a um sistema
dogmatico ou confessional como sua parceira. Porém, é necessario que amplie seus
horizontes através da contribuicao das diversas disciplinas de saberes afins.

A Teologia, por sua vez, nos dias de hoje, enfrenta desafios ao ser colocada
como possuidora deste saber relacionado as religides, isto €, um saber que |Ihe faca
“‘uma presenga publica” (TEIXEIRA, 2013, p.177), deixando de ter seu espago
“‘meramente eclesial” (TEIXEIRA, 2013, p.178). Hodiernamente, vivemos tempo de
dialogias, impondo a Teologia sair do &mbito privado intraeclesial para ir ao encontro
do mundo (TEIXEIRA, 2013, p.178). Essa mudanga pressuple reflexao sobre o
maior Mistério do mundo e, ainda, a transcendéncia dimensional da histéria. “Esse
dialogo teolégico com o mundo é visto atualmente como algo irrevogavel”
(TEIXEIRA, 2013, p.178).

O autor citado, defende ser a Teologia um processo dinamico, que se
encontra em constante construcdo, cuja fundamentacao esta em transformar “o nédo
tedlogo em teoldégico, em razdo de seu carater teologal” (TEIXEIRA, 2013, p.178).
Clodovis Boff, citado por Teixeira (2103, p.178), parafraseando Tomas de Aquino,
diz que “ndo existe, em principio, objeto ou acontecimento algum que nao possa ser
teologizado. Tudo é teologizavel” (TEIXEIRA, 2013, p.178).

A contribuicdo da desmitologizacao para a Teologia publica, num processo de

didlogo, ndo é s6 para o mundo académico e nem apenas para um publico da
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comunidade crente. Ela se da através de uma hermenéutica teoldgica que possa

interrogar o seu anuncio e textos a partir da realidade.

Sob desmitologizacdo entendo um procedimento hermenéutico que
interroga enunciados ou textos mitolégicos quanto a seu teor de
realidade. Ao fazer isso se pressupbe que o mito fala de uma
realidade, porém de uma maneira ndao adequada. (BULTMANN,
1999, p. 95).

Para Bultmann, a maneira adequada de se questionar aceca da existéncia
humana, é fazé-lo a partir da Biblia, fonte de onde parte todo o principio kerigmatico.
Tal questionamento deve ser realizado numa otica existencialista, com um foco

investigativo historico, pois:

Como a biblia concebe a existéncia humana? Com esta pergunta
me aproximo dos textos biblicos pela mesma razdo que da lugar a
mais profunda motivagdo de toda investigacao histérica e de toda
interpretacdo dos documentos histéricos: se alcango uma
compreensao da histéria ndo é outra que a de chegar a sermos
conscientes das possibilidades da existéncia humana. (BULTMANN,
2008, p. 43).

Todavia, a desmitologizagado proposta por Bultmann, relacionado ao principio
hermenéutico, que com certeza contribuira para a Teologia publica, é a abertura da
prépria Teologia, a filosofia no intuito da melhor formulacdo das perguntas que

alcance uma reflexao objetiva e critica.

Por outro lado, ndo podemos descobrir o principio hermenéutico
adequado, a maneira justa de formular as perguntas justas, sem
uma reflexdo objetiva e critica. Se € certo que as perguntas justas
dizem respeito as possibilidades de compreender a existéncia
humana, entdo é necessario descobrir as concepg¢des adequadas
por meio das quais esta compreensao tem expressar-se. Descobrir
tais concepcodes é precisamente o dever da filosofia. (BULTMANN,
2008, p. 43-44).

E nesta 6tica de uma desmitologizacdo hermenéutica, partindo de uma
concepgao existencialista, que Bultmann concebe o anuncio do Novo Testamento a
partir da situacdo do ser humano moderno (BULTMANN, 2008), o mesmo
acontecendo com a Teologia.

Posicionando-nos na atualidade, a Teologia, que é pontuada pelos dados
antropoldgicos e socioculturais, de carater confessional, no inicio da Modernidade,
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contemporaneamente busca dar “énfase a problematica globalmente humana”
(TEIXEIRA, 2013, p.179). Surge, portanto, a partir do exposto, uma Teologia publica
com seus temas correlatos: Teologia publica, Teologia da libertagdo, Teologia
feminista, Teologia voltada para a ecologia, o bem-estar e a justica sociais e a
Teologia do pluralismo religioso (TEIXEIRA, 2013, 2008).

Para Moltmann, citado por Teixeira (2013, p.179), trata-se de uma Teologia
publica “por causa do Reino” de uma “Teologia da vida”, avivada por uma nova
espiritualidade que estd em sintonia profunda com a Terra. E uma Teologia
pontuada por “maravilhosa abertura ao novo mundo penetrado pelo Espirito”
(TEIXEIRA, 2013, p.179). Nela, podemos redescobrir a imanéncia de Deus que se
encontra escondida na natureza, cuja presenca se faz pontual em todas as criaturas.

A Teologia tem lugar nas Ciéncias das Religibes se entendida na sua
perspectiva publica. Dessa forma, sair ao encontro do mundo, escutar o humano na
sua histéria é, para a Teologia, uma responsabilidade de anunciar um Deus
encarnado na realidade, possibilitando a escuta dos questionamentos da
comunidade. Esse posicionamento permite que ela ocupe um espaco nas Ciéncias
das Religides.

Nesse sentido, citamos Moltmann (2004, p. 25) por ser um dos teélogos que

buscaram esse espago.

Deus néo é Deus apenas dos que creem, mas o criador do céu e da
terra, ndo sendo, portanto, particular como a fé humana nele, e sim
universal como o sol que nasce sobre maus e bons, e como a chuva
que cai sobre justos e injustos e proporciona vida a todas as criaturas
(Mt 5,45). Uma Teologia apenas para pessoas crentes constituiria a
ideologia religiosa de uma comunidade religiosa cristd ou uma
doutrina secreta esotérica para iniciados.

Moltmann (2004) aponta para uma Teologia aberta a diversidade, de um
saber existencial, cujo discurso teolégico exerce um carater publico, de dialogo
transparente e plural. Soares (2007), ao defender a visdao de Moltmann da Teologia
publica, destaca as pré-condigdes do discurso teoldgico, apontadas pelo proprio

Moltmann.

A Teologia possui um s6 problema: Deus. Nao €, nem pretende ser,
uma ciéncia objetiva, mas apresenta-se como um saber existencial; a
Teologia crista & sempre Teologia do Reino de Deus. A Teologia
publica s6 pode ser entdo, um discurso constitutivamente publico em
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favor do Evangelho publico do Reino de Deus; como discurso
publico, a Teologia precisa de liberdade institucional diante das
igrejas e o fundamentalismo militante ndo pode retira-la desse
ambito; uma vez publica, a Teologia expde-se a critica de quem
quer que seja e s6 pode contar com a propria verdade do seu
conteudo na tentativa de se fazer convincente. Sua presenga na
universidade, entretanto, ndo deve ser reduzida nem confundida com
o propriumda ciéncia da religido nem, muito menos, ser emoldurada
ou tutelada pelo saber eclesiastico. (SOARES, 2007, p. 295)

Nesse parametro percorrido por Soares (2007), percebemos, com clareza, a
definicdo e o papel da Teologia, enquanto de carater publico, nas Ciéncias das
Religides. Como disciplina, a Teologia publica supera todo um olhar restrito a grupos
de fé e se abre para um bem maior. Nesse sentido, Soares (2007,) se posiciona a

sequir.

Como se vé, ndo ha como confundir essa proposta com uma ciéncia
ou ciéncias da religido. Por outro lado, a Teologia publica supera o
restrito espaco das comunidades (eclesiais) de fé e volta-se ao bem
comum da sociedade inteira por meio de uma reflexao critica e da
defesa publica da liberdade e da responsabilidade das atividades
cientificas. (SOARES, 2007, p. 296).

Soares (2007) ainda faz outra observacao, relacionando a presenca da
Teologia publica como disciplina, nas Ciéncias das Religides, no sentido de que a
relevancia social da Teologia, em ambiente universitario, diz respeito a poder, nesse
espaco, acolher todo um discurso pluralista religioso ou ndo. Soares (2007, p.297)
assegura ainda que “Diversas comunidades religiosas, convivendo em sociedades
multirreligiosas e em um mundo globalizado, encontrardo um espago comum para
representar suas diferengas”. Neste sentido, é papel dessa disciplina estar aberta as
diversas formas de expresséao religiosa e construir métodos que facilitem o didlogo
entre as diversas tradicoes.

Segundo Teixeira (2008, p.332),

Caberia a disciplina teolégica examinar todas as formas de
expressao religiosa. O método para tal ainda teria de ser construido.
Isto porque o0 que se tem hoje sdo Teologias particulares, discursos
conceituais formados dentro de tradigcdes especificas. Nao se pode
renunciar aos conhecimentos fornecidos por estes métodos
particulares. Mas € pelo confronto e pelo didlogo entre estas
tradicbes diversas que se construirdo aproximagdes a uma forma
mais equanime de retratar as mitologias particulares.
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Portanto, a Teologia publica nas Ciéncias das Religides exerce seu papel de
aproximacao em meio a uma diversidade de tradigdes religiosas, buscando, sempre,
através de um dialogo com respeito, alcancgar valores universais. “S6 a apresentagao
respeitosa de cada tradicdo mitoldgica particular pode resgatar valores universais

presentes nestas tradicbes”, assevera Teixeira (2008, p.333).

2.2 A HERMENEUTICA COMO PROCESSO NO DIALOGO DAS CIENCIAS DAS
RELIGIOES COM A TEOLOGIA

Ao encontrar seu espaco como disciplina na area das Ciéncias das Religides,
a Teologia exerce um papel de contribuicdo nos estudo do sagrado, na academia.
Por estar vivendo um tempo dinamico e de transformacao social radical, em que o
fator religioso exerce seu poder decisivo, a Teologia tem seu olhar interpretativo
voltado para o espaco publico e se direciona para os valores universais. Com isto,
se faz necessario, em sua pesquisa, a hermenéutica filoséfica como caminho para a
sua abertura e seu despojamento perante a diversidade.

A hermenéutica filoséfica pode contribuir para o didlogo mais profundo entre a
Teologia e as Ciéncias das Religides, no intuito de responder a demanda atual
relacionada ao fator religioso, facilitando, assim, um posicionamento critico e
analitico por parte dos pesquisadores da area, no espaco publico.

Com isto, ao enfatizar, nesta dissertagdo, a desmitologizacdo proposta por
Bultmann, como método hermenéutico exegético, ndao queremos apresenta-lo como
caminho ideal para o dialogo entre a Teologia e as Ciéncias das Religides, mas
como etapas de um processo de compreensao do texto sagrado, para o homem da
Modernidade.

Bultmann que tem como preocupacao tornar relevante a fé cristd para o
homem moderno, destaca o olhar para o mito em sua origem. Para ele, ndo é
pretensdo do mito se apresentar numa visao objetiva do mundo como ele é, mas
apresentar a compreensao do homem de si mesmo, na realidade em que vive. O

mito deve ser interpretado de modo existencialista.

O verdadeiro sentido do mito ndo é proporcionar uma concepgao
objetiva do universo. Ao contrario, nele se expressa como o ser
humano se compreende em seu mundo. O mito ndo pretende ser
interpretado cosmologicamente, mas antropologicamente — melhor:
de modo existencialista. O mito fala do poder ou dos poderes que o
ser humano supde experimentar como fundamento e limite de seu
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mundo, bem como de seu préprio agir e sofrer. No entanto, fala
desses poderes de tal modo que conceptualmente os inclui no circulo
do mundo conhecido, de suas coisas e forcas, e no circulo da vida
humana, de seus afetos, motivos e possibilidades. [...] Assim, por
exemplo, pode explicar os estados e as ordens do mundo conhecido
recorrendo a batalhas entre deuses. Do n&o-mundano fala
mundanamente, dos deuses humanamente (BULTMANN, 1999, p.
14).

O autor aponta para um modo interpretativo do mito em sua origem, sem que
0 pesquisador objetive sua resposta no universo do proprio mito, mas que, no mito,
possa expressar a compreensdao em sua realidade, isto é, em seu mundo. Na
verdade, Bultmann, pela desmitologizagdo, busca nao destruir 0 mito em sua

origem, mas trazé-lo para atualidade, de forma compreensivel.

Pode a proclamacéo cristd esperar do ser humano de hoje que aceite
como veridica a concepg¢ao mitica do universo? Isso é sem sentido e
impossivel. Sem sentido, pois a concepcao mitica do universo nao é,

s

como tal, nada especificamente cristd, mas é simplesmente a
concepgao do universo de uma época passada, ainda ndo moldada
pelo pensamento cientifico. Impossivel, pois uma concepgdo do
universo nao é algo de que se possa apropriar-se mediante uma
resolucdo, mas ja esta configurado para o ser humano junto com sua
respectiva situacao histérica (BULTMANN, 1999, p. 7).

Alega, ainda, Bultmann (1999) que o Novo Testamento néo é inteligivel para a
realidade atual, na forma como chega até nés e se encontra nas Sagradas
Escrituras. Isso se deve ao fato de o significado e a concepg¢do da existéncia de
tudo, como também tudo o que provocava os acontecimentos estdo postos na Biblia,
e aquilo que os homens achavam ser possivel, para o autor, era uma maneira de
pensar mitologica.

Ao tratar da desmitologizacdo, em nossa dissertacdo, além do mito em si,
precisamos focar também a significacdo da Teologia, que seria tema para mais uma
dissertacdo. Porém, é importante dar énfase ao resgate do sentido primeiro da
Teologia para os gregos. S6 assim, poderemos distinguir e propor tal Teologia como
disciplina para as diversas Teologias e tradigbes religiosas.

Eduardo Gross, grande pioneiro da proposta da Teologia, quanto ao seu
sentido primeiro, apontara para este caminho, sugerindo a libertacdo da Teologia
como viés cristdo, propondo uma que teria como base seu olhar para um discurso

sobre mitos, ritos e simbolos.
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Caberia a Teologia se entender explicitamente como um discurso
sobre mitos, ritos e simbolos. Ela passaria a ser vista como
formulagao conceitual, o0 mais rigorosa possivel, destes caracteres
simbdlicos. Evidentemente, esta concepcao pressupde o exame das
tradicdes teoldgicas passadas, resgatando elementos simbolicos
representativos e enriquecedores das mais variadas religides.
(GROSS, 2008, p.328).

A desmitologizacdo da significacdo da Teologia percebe-se na proposta de

Gross de sua retomada como uma disciplina que tem, por principio, as diversas
tradicdes, e as Teologias particulares, como seu objeto de estudo. “E preciso que a
Teologia  enquanto disciplina, em principio, tome cada uma dessas tradi¢cdes
confessionais como seu objeto ao lado da Teologia cristd enquanto uma tradicao
entre outras”. (GROSS, 2008, p.332).

Nesse olhar de uma Teologia a qual dialoga com os estudos da religido, se
faz, necessario a preocupagdo com seu aprisionamento as instituicdes confessionais
ou a uma determinada tradicdo. Seu olhar deve estar aberto a contemplar a
pluralidade religiosa. “Uma Teologia inserida entre as demais disciplinas que
estudam a religidao precisa contemplar a pluralidade de visdes presente nas diversas
tradigoes” (GROSS, 2008, p.334).

Diante dessa Teologia, livre das amarras confessionais, Gross definira a
figura do tedlogo a ela pertinente:

Por tedlogos se entende aqui ndo necessariamente pessoas
engajadas confessionalmente, mas especialistas nos mitos e
conceitos de uma tradicao dada... Tedlogos sdo especialistas nhuma
linguagem, sao linguistas que estudam o dialeto de uma religiao
dada. (GROSS, 2008, p. 335).

Trazer o discurso dialdgico entre as Ciéncias das Religibes e a Teologia é
gerar didlogos académicos em busca do saber e da compreensado atual, numa
perspectiva da cultura cientifica. Sendo assim, se faz necessario um método ndo
confessional, mas filosoéfico, cientifico.

Hans-Georg Gadamer, por sua vez, inspirado na filosofia existencialista de
Heidegger, e vislumbrado pela hermenéutica exegética de Bultmann, diante de uma
Modernidade cientifica, percebe a necessidade de uma hermenéutica livre e
exigente por uma universalidade. De forma inovadora, Gadamer intitula a
hermenéutica filoséfica como novo método de compreensado e interpretacdo da
historicidade da cultura vivida.
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E por esse viés da hermenéutica filoséfica gadameriana, por uma resposta
no ambito da universalidade, que este estudo pretende apontar um possivel caminho
de dialogos entre a Teologia e as ciéncias das religides: a hermenéutica filosofica,
que defende a compreensao através da fusdo de horizontes e do processo de
perguntas e respostas. Processo que parte da fusdo de horizontes a experiéncia

hermenéutica®.

A esséncia da pergunta é abrir e manter abertas possibilidades. Face
ao que nos diz outra pessoa ou um texto, quando um preconceito se
torna questionavel, ndo quer dizer consequentemente que ele seja
simplesmente deixado de lado e que o outro ou o diferente venha a
substitui-lo imediatamente em sua validez (GADAMER, 2005, p.396).

Para Gadamer (2005), a hermenéutica filoséfica tem como base a pergunta,
isto porque toda experiéncia pressupde a estrutura da pergunta. E ela que desvela o
conhecer real do objeto estudado. Porém, nesse processo hermenéutico-filoséfico,
nao podemos esquecer da compreensao, que possibilita todo um canal de abertura
em prol da opinido do outro. Nesse contexto o autor assim declara

A compreensao sO alcanga sua verdadeira possibilidade quando as
opinides previas com as quais se inicia nao forem arbitrarias. O que
se exige é simplesmente a abertura para a opinido do outro ou para a
opinido do texto. Mas essa abertura implica sempre colocar a opiniao
do outro em alguma relacdo com o conjunto das opinides proéprias,
ou que a gente se ponha em certa relacdo com elas. (Gadamer,
2005, p.358)

Na otica da hermenéutica filoséfica, envolver-se na pesquisa, assim como na
estrutura do jogo em Gadamer, é deixar que a dindmica das perguntas e respostas
leve o intérprete ao encontro das origens do interpretado. Sendo assim, com a
hermenéutica, nesse processo dialdgico entre as Ciéncias das Religides e a
Teologia, em que, através da desmitologizacdo, o didlogo e a compreensao
prevalecem, poderemos fundamentar o Theos e o logos na relacdo entre o mito e a
ciéncia, como objeto de estudo, na &rea das Ciéncias das Religides.

Resgatamos, dessa forma, uma Teologia diferenciada da que pensamos hoje:
dogmatica; confessional, absoluta e Unica ciéncia. Uma Teologia que tenha a

22 «\ experiéncia so se realiza nas observagdes individuais. N&o se pode conhece-la numa universalidade prévia.
E neste sentido que a experiéncia permanece fundamentalmente aberta para tudo e qualquer nova experiéncia -
ndo s6 no sentido geral de corregdo de erros, mas porque a experiéncia esta essencialmente dependente de
constante confirmagdo, e na auséncia dessa confirmagao ela se converte necessariamente noutra experiéncia
diferente “(GADAMER, 2005, p.460).
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percepcao de espanto (mysteriumtremendum et facians), enquanto admiragao
humana, nas relacdées das coisas existenciais, desde suas origens (arché). De fato,
uma Teologia com perspectivas ndo légicas (irracional), mas interpretativa, a partir
de uma realidade de mundo.

Nesta ética da relacdo do mito com a prépria realidade do homem, é que
tomamos como principio metodoldgico, para este didlogo da Teologia e as Ciéncias
das Religides, a hermenéutica filosofica proposta por Hans-Georg Gadamer, por
apontar caminhos interpretativos que favorecem uma melhor compreensao do

interpretado, na histéria livre de um método logico e radical.

Na sua origem, o fenébmeno hermenéutico ndo é, de forma alguma,
um problema de método. Nao se interessa por um método de
compreensdo que permita submeter os textos, como qualquer outro
objeto da experiéncia, ao conhecimento cientifico. Tampouco se
interessa primeiramente em construir um conhecimento seguro, que
satisfaca aos ideais metodolégicos da ciéncia, embora também aqui
se trate de conhecimento e de verdade(GADAMER,p.29. 2005).

Nao estava no projeto hermenéutico filoséfico gadameriana a construcao de
um método puramente l6gico e cientifico, limitado as questdes I6gicas. Percebe-se,
na verdade, um propésito de superar a filosofia contemporanea, limitada aos
conceitos cientificos e metodolégicos.

Gadamer (2005, p.29-30) propde uma hermenéutica filoséfica em que

O fenbmeno da compreensdo impregna nao somente todas as
referéncias humanas ao mundo, mas apresenta uma validade propria
também no terreno da ciéncia, resistindo a tentativa de ser
transformado em método da ciéncia. A presente investigacdo toma
pé nessa resisténcia que vem se afirmando no ambito da ciéncia
moderna, contra a pretensdo de universalidade da metodologia
cientifica. Seu propésito é rastrear por toda parte a experiéncia da
verdade, que ultrapassa o campo de controle da metodologia
cientifica, e indagar por sua propria legitimagao onde quer que se
encontre. E assim que as ciéncias do espirito acabam confluindo com
as formas de experiéncia que se situam fora da ciéncia: com a
experiéncia da filosofia, com a experiéncia da arte, e com a
experiéncia da prépria histéria. S&o modos de experiéncia nos quais
se manifesta uma verdade que n&o pode ser verificada com os meios
metodoldgicos da ciéncia.

Ter a hermenéutica filos6fica gadameriana como desfecho de nossa
dissertacao, € encontrar possibilidades de dialogo ente a Teologia e as Ciéncias das
Religides pelo viés filosofico. Uma vez que a hermenéutica filoséfica, como
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compreensao, busca a investigacdo da experiéncia da verdade, nas diversas
experiéncias de vida fora da verificacdo metodolégica da ciéncia, cabe a essa
hermenéutica encontrar as formas de interpretar e compreender o dialogo entre
ambas.

Como principio para este didlogo é compreensivel que o caminho encontrado
nao nos permita uma abordagem de carater dogmatico ou confessional, por isto que
a hermenéutica gadameriana nos da esse suporte de um horizonte filoséfico ao qual
queremos chegar com a nossa pesquisa dissertativa.

A hermenéutica que se vai desenvolver aqui ndo é uma doutrina de
método das ciéncias do espirito, mas a tentativa de entender o que
sdo na verdade as ciéncias do espirito, para além de sua
autoconsciéncia metodologica, e 0 que as liga ao conjunto de nossa
experiéncia de mundo. (GADAMER, 2005, p.31).

E nesta perspectiva proposta pela hermenéutica filoséfica gadameriana, de
encontrar o que pode ter em comum na experiéncia vivida de mundo, entre o
interpretado e o interpretador que focalizamos nosso ponto de partida no dialogo
entre a Teologia e as Ciéncias das Religides.

Ao observar a Teologia e os textos sagrados como fontes de compreensao
para o anuncio, isto é, o kerigma, e as Ciéncias das Religides como responsaveis
em demonstrar a identidade e a verdade que anima a religido, surgem assim
possibilidades comuns para o didlogo. Com isto, podemos, pela hermenéutica
filoséfica, compreender o papel e a fungdo de cada uma para poder interpretar o
dialogo.

Hans-Jirguen Greschat (2005), em sua obra O que é Ciéncia da Religiao,
identifica e distingue de modo muito claro o papel do te6logo e do cientista da
religido.

A tarefa do tedlogo é proteger e enriquecer sua tradicéo religiosa. E
sua religido que esta no centro do seu interesse... Os cientistas da
religido optam pela pesquisa de uma determinada religido. Pode ser

qualquer uma — potencialmente a escolha é ilimitada em termos
histéricos, geogréficos ou tipologicos. (GRESCHAT, 2005, p.155).

Greschat (2005), ao identificar o ambito de cada é&rea, de certa forma,
apontando limites e extensao do tedlogo e do cientista da religido, identifica o lugar e
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0 objeto da pesquisa que o dialogo entre a Teologia e as Ciéncias das Religides
pode acontecer.

Com isto, ao analisar o proprio texto de Greschat (2005), onde ele identifica o
objeto religiao como “algo concreto”, considerando possivel a investigacao, podemos

chegar a este caminho do diadlogo, numa ética da hermenéutica filosofica.

Diferentemente das definicdes de religido, o objeto “religido” nao
existe apenas na cabeca dos pesquisadores. Ele estd no mundo
exterior, onde pesquisadores realmente o enxergam. O objeto
“religiao” é algo concreto, ou seja, € sempre uma determinada
religido. Cada uma das milhares de religibes que podem ser
escolhidas e estudadas € representada como uma totalidade
possivel de investigacdo de acordo com quatro perspectivas: como
comunidade, como sistemas de atos, como conjunto de doutrinas ou

como sedimentacao de experiéncias. (GRESCHAT, 2005, p. 24).

Uma vez que Greschat (2005) aponta a religido como objeto concreto e sua
investigacdo se da pelo viés das quatro perspectivas vividas pelo individuo,
procuramos, assim, compreender o fundamento do objeto dissertativo, a partir da
hermenéutica filosofica gadameriana, por ela exercer a tarefa de demonstrar o
sentido concreto da pertenca do intérprete ao seu objeto, pela experiéncia na
histéria.

A pertenca do intérprete ao seu objeto, que nao conseguia encontrar
uma legitimagao correta na reflexdo da escola histérica, obtém agora
um sentido que pode ser demonstrado concretamente. Demonstrar
esse sentido é tarefa da hermenéutica. Também para a realizacéo da
compreensao que se da nas ciéncias do espirito vale a ideia de que a
estrutura da pre-senga € um projeto langado e que a pre-senga se
realiza segundo 0 modo de ser proprio da compreensao. A estrutura
universal da compreensdo atinge a sua concre¢do na compreensao
histérica, uma vez que os vinculos concretos de costume e tradicéo e
suas correspondentes possibilidades de futuro tornam-se operantes
na prépria compreensao (GADAMER, p. 353. 2005).

A proposta da hermenéutica gadameriana ndo é jamais apresentar um
movimento que seja oposto a ciéncia, mas que precisa ser evitado o distanciamento
entre a experiéncia e a teoria, ou o0 objeto central da investigacdo e o sujeito. Isto

porque sua premissa fundamental parte de sua grande base que é o encontro
existencial que acontece com a pessoa na histoéria.
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Ter a hermenéutica filoséfica como processo do dialogo entre a Teologia e as
Ciéncias das Religides é buscar, a partir da investigacdo deste método, caminhos
que eliminem o distanciamento entre o objeto da Teologia e o objeto das Ciéncias
das Religides investigado.

E nessa 6tica que Gadamer ressalta, em sua hermenéutica, a proposta do
encontro existencial que acontece na histéria, e que tem como finalidade apresentar
0 verdadeiro objeto historico que “ndo é um objeto, mas a unidade de um e de

outro”.

Um pensamento verdadeiramente histérico deve incluir sua prépria
historicidade em seu pensar. SO entdo deixar4d de perseguir o
fantasma de um objeto histérico — objeto de uma investigagdo que
esta avancando — para aprender a conhecer no objeto o diferente do
proprio, conhecendo assim tanto um quanto o outro. O verdadeiro
objeto histérico ndo é um objeto, mas a unidade de um e de outro,
uma relagdo formada tanto pela realidade da histéria quanto pela
realidade do compreender histérico. Uma hermenéutica adequada a
coisa em questdo deve mostrar a realidade da histéria na prépria
compreensdo. (GADAMER, 2005, p.396).

s

E com este olhar da hermenéutica gadameriana que propomos o possivel
didlogo entre a Teologia e as Ciéncias das Religides, na academia. Uma vez que,
sendo o objeto teoldgico a figura do mito enquanto realidade, e o objeto investigado
das Ciéncias das Religides a identidade central que da sentido a religido, cabe a

hermenéutica demonstrar este sentido concretamente.



89

Il CONCLUSAO

Esta pesquisa teve como finalidade a reflexdo sobre o didlogo entre as
Ciéncias das Religides e a Teologia, a partir da compreensao do Theos e do logos
na relacdo entre o mito e a ciéncia e teve, como objeto de estudo, as Ciéncias das
Religides. Seu foco partiu principalmente do processo de desmitologizacado proposto
por Rudolf Bultmann e Hans-Georg Gadamer.

Esse processo, teve a hermenéutica como método de aporte para o didlogo
entre a Teologia e as Ciéncias das Religides, direcionando-se o olhar para o mito em
sua origem e apresentando-o numa visao objetiva do mundo como ele €, a partir da
compreensao do homem de si mesmo, na realidade em que vive. Para tanto, o mito
deve ser interpretado de modo existencialista, de forma que nao seja destruido, mas
posto para a atualidade, de forma compreensivel.

Do mito a realidade, passamos pelo confessional, que apregoa a Teologia
classica, e chegamos as Ciéncias das Religides, que unem as diversas religides e
trazem, para seu campo de estudo, a Teologia. Esta despoja-se de seu carater
confessional e passa pelos seus atributos relacionados a fé no divino, para o
universo que abarca o homem de modo geral, o publico. Surge entdo a Teologia
publica como um dos caminhos académicos das Ciéncias das Religides.

Para essa andlise, apoiamo-nos na percepgdo da relevancia da tematica
escolhida para as Ciéncias das Religides, apontando a profunda experiéncia das
modificacdes por que passam, ao longo da histéria, o mitico e o humano, assim
como a importancia do resultado dessa reflexdo para a academia e a sociedade.

Realizamos, num primeiro momento, um breve caminho histérico sobre o
mito, uma analise sobre 0 seu surgimento, a partir do olhar humano fascinado pela
interpretacdo das coisas existentes desde suas origens, e sua contribuicdo para a
estruturagdo do pensamento cosmoldgico, em que narra as experiéncias humanas
na relagcao corpo e natureza (physis).

Em um segundo momento, destacamos o pensar humano de forma filoséfica,
no intuito de apresentar o mito nos paradigmas historicos, relacionados aos archai
filosoficos, em que o mito se (res)significa, assumindo um novo lugar, expressando a
realidade humana na sua busca por respostas em sentidos “primeiros”; objetivando

assim, a origem de todas as coisas pelo viés filoséfico, tratando o mito como
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instrumento para as interpretacbes das novas “ciéncias”. Isto ocorre a partir da
linguagem que € o logos que encarna, no sentido de ser, o elemento primordial que
da origem as analises de compreensdao do mundo, como o Ato Puro aristotélico, ao
se colocar na relacdao hermenéutica do sagrado e da Teologia publica, para
interpretar o mito.

Em um terceiro momento, enfatizamos o processo hermenéutico da
desmitologizacdo como reflexao interpretativo no resgate do sentido real do mito.
Aqui destacamos a hermenéutica da desmitologizagdo de Bultmann e o método
hermenéutico de Gadamer como contribuicio na compreensdao do mito e a
realidade.

Nosso ultimo momento, correspondeu a analise do processo do didlogo da
Teologia com as Ciéncias das Religides. No texto, abordamos a Teologia publica,
que ocupa um espaco na academia por discutir, numa ética teoldgica, as diversas
problematicas vivenciadas por todos na sociedade.

Vale ressaltar que os apelos racionais sdo mais valorizados nessa busca do
didlogo entre Teologia e Ciéncias das Religides. Na atualidade, a experiéncia
religiosa tem representado uma forte tendéncia nas expressdes da vida das pessoas
pds-modernas, destacando-se, nesse contexto, a diversidade religiosa. Com isso, a
Teologia tem como dialogar com as Ciéncias das Religides, buscando apresentar o
papel das religibes no mundo contemporaneo, fazendo-se, aquela, necessaria por
contribuir com as discussdes tematica comuns a vida de todos.

Apesar das limitagdes deste trabalho, consideramos que o estudo realizado
permitiu conhecer e trazer o dialogo entre a Teologia e as Ciéncias das Religides no
espaco académico, buscando contribuir com futuras analises que possibilitem
caminhos mais concretos do agir com relagao a ele. Assim acreditamos ser o estudo
possivel de criar espaco para o debate, na propria academia, como lugar propicio
para o encontro das diversas expressoes religiosas, onde o dialogo e discussdes
sobre temas comuns sejam propostos.

Por fim, dado a importancia do tema consideramos que muito ha ainda de se

percorrer no campo da investigacao nesta area.
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