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Resumo: O intento desta comunicação é apresentar a perspectiva metodológica fenomenológico-hermenêutica de Mircea Eliade no que se refere à abordagem do mito, do rito e do símbolo e a compreensão do homo religiosus e seu universo mental. Com o seu conceito de hierofania torna-se referência para a compreensão do fenômeno religioso, respeito à revelação do sagrado ao humano. Para Eliade o numinoso quando se revela na imanência histórica transforma-se num fato histórico, mas conserva sempre o seu caráter transcendente, que transborda num feito trans-histórico. Discorrer sobre o método investigativo de Eliade levando em conta o supracitado será o escopo desta comunicação. 
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Abstract: The goal of this paper is to present a methodological perspective, phenomenological hermeneutics of Mircea Eliade in relation to the approach of myth, ritual and symbol to the understanding of homo religiosus and their mental universe. With his concept of hierophany becomes a reference for understanding the religious phenomenon, the revelation of sacred respect for the human. For Eliade the numinous when it reveals the historical immanence becomes a historical fact, but always retains its transcendent character, overflowing made ​​a trans-historical. Discuss the investigative method of Eliade taking into account the above will be the scope of this communication.
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Introdução


A originalidade do método de Mircea Eliade (1907-1986) na análise do fenômeno religioso é propor um olhar diferenciado ao se estudar o fenômeno que se manifesta num dado condicionamento histórico e cultural como totalmente irredutível e independente destes. O olhar em particular, da filosofia, da teologia, e explicações seja por um viés da psicologia, da sociologia, da etnologia ou das abordagens históricas captam apenas uma imagem e visão parcial do fenômeno. A irredutibilidade e autonomia do fenômeno religioso estão em sua particularidade e singularidade, requer um olhar do pesquisador de forma global para compreensão do fenômeno em sua complexidade. (Cf. Peres, 2003, p.46) Como historiador das religiões seria comum uma visão basicamente e unicamente histórica do fenômeno, mas Eliade vai além: busca uma visão histórica, a-histórica e trans-histórica uma hermenêutica na compreensão do sagrado como um totalmente outro que transcende o espaço/tempo, por isso, irredutível as ciências positivistas e cientificistas, sendo a fenomenologia um método especialmente adequado para aproximar-se daquilo que se poderia chamar de essência na religião. Então Eliade “busca decifrar um feito transhistórico através da história”. (Poupard, 1987, p.528) Eliade diz que não é tarefa do historiador das religiões buscar uma religião Elemental sob a ótica evolucionista, mas compreender a história sagrada dos povos sem escrituras, por conseguinte do homo religiosus, a partir do sujeito desta experiência em face dela mesma: o que ele chama hierofania. Então, propõe um itinerário metodológico que é tarefa do historiador das religiões: 
A primeira tarefa do historiador das religiões consiste em reconstruir a história das formas religiosas e descobrir para cada uma delas o contexto social, econômico e político. [...] A segunda tarefa é a do fenomenólogo. O fenômeno religioso é irredutível. Por isso deve ser apreendido em sua modalidade própria, a do sagrado. [...] Como conseqüência, segundo Eliade, o historiador das religiões deve levar a cabo uma terceira tarefa: situar o fenômeno religioso em um conjunto dos outros objetos do espírito e decifrar o que um feito revela de trans-histórico através da história. (Tradução nossa) (Poupard, 1987, p.527-528). 
Eliade propõe duas vias hermenêuticas para tal tarefa: primeiro a via hermenêutica que busca compreender a mensagem e o nível do homo religiosus que vive a experiência hierofânica. Desse modo, é importante compreender como os mitos, os ritos e os símbolos que promovem um eterno retorno, uma volta às origens, como constituintes dessa experiência espiritual. Para tanto, tornar-se mister ao historiador das religiões um estudo integral das realidades religiosas e suas estruturas específicas.  E, uma segunda via hermenêutica é a interpretação da mensagem que o homo religiosus transmite ao homem moderno. A partir da interpretação histórico-cultural dos feitos religiosos e espirituais das sociedades primitivas, a hermenêutica constitui assim uma pedagogia capaz de trazer valores culturais dos seus antepassados ao homem contemporâneo. 

Essa via hermenêutica não pensa a unidade da história humana, mas preconiza, a unidade espiritual da humanidade, assentada sobre a experiência do sagrado vivida pelo homo religiosus. Esta unidade espiritual se desprende de hermenêutica que, numa primeira fase, traduz e faz inteligível ao homem de hoje o sentido profundo destes documentos. A dupla via hermenêutica assim proposta postula uma investigação comparada dos fenômenos religiosos. (Poupard, 1987, p.529) (Tradução nossa).

E ainda segundo Poupard: “Toda a obra científica de M. Eliade está construída sobre uma tríplice perspectiva: histórica, fenomenológica e hermenêutica.” (Poupard, 1987, p.529) (Tradução nossa) No centro de suas investigações está o sagrado e o símbolo, que o homo religiosus tem vivido do paleolítico até hoje. Eliade interroga em primeiro lugar as mitologias dos povos que desempenharam um papel importante na história: Grécia, Egito, Oriente Próximo, Índia para compreensão do homo religiosus.
O Homo Religiosus

      Eliade, parte do principio de análise do homo religiosus, buscando um elo que envolva a experiência do sagrado de forma a contemplar o fenômeno da religiosidade no seu aspecto imanente da consciência humana. Em suas pesquisas traça um perfil da religiosidade do ser humano arcaico, e desenvolve um debate quanto à religiosidade deste ser humano primordial como parte constitutiva do ser humano. A religiosidade ou a busca do transcendente seria uma dimensão ontológica do ser humano ou um mecanismo utilizado por este para dar conta da sua insatisfação diante da sua mortalidade e finitude temporal? O ser humano busca um subterfúgio para preencher um vazio existencial oriundo da pergunta pelas questões últimas e da nostalgia da totalidade e unicidade do tempo perdido no paraíso, por isso, psicologicamente inventa os mitos, os ritos e os símbolos para explicar e dar sentido a sua existência – uma patologia psicológica? Estas são questões emergentes no percurso da reflexão eliadiana. Neste veio, buscaremos elencar alguns conceitos fundamentais elaborados por este autor para compreender o universo mental e a estrutura da consciência deste homo religiosus primevo.

O homem primordial originário tinha o sentido da sua existência numa consciência natural como co-extensão da natureza, este não se sentia fragmentado ou deslocado do todo, sentia-se como parte do todo como também trazia em si uma parte do todo. Esta simbiose entre ser humano e natureza fazia parte mesmo do seu pensamento e intelecto como perseidade
 não se tinha ainda uma estrutura da consciência de cultura e história. Considerado pela antropologia e pela etnologia emergente do séc. XIX como um raciocínio pré-lógico por não se operar com as categorias do homem moderno. O homo religiosus primevo está imbuído numa visão cósmica e mítica. 


O homo religiosus tem uma relação de unidade com o todo, sente-se como parte do universo, por isso vive em sinergia com o cosmo, a natureza e o mundo de maneira simbiótica, não há uma laceração e um sentimento de individualidade, mas um sentimento de pertença ao todo, uma comparticipação.
 Tal sentimento de comparticipação próprio do homem arcaico, a partir da sua cosmovisão irá influenciar sobremaneira a sua existência, pois conhecendo a origem dos mitos e praticando-os ritualmente recupera a força e o poder do acontecimento mítico primordial ou cosmogonia originária. Com isso a alimentação, o trabalho, a sexualidade tudo é orientado pelos modelos arquetípicos
 míticos do tempo forte ab origine fundados pelos deuses ou seres sobrenaturais.


A existência na sua totalidade precisa estar alicerçada no mundo dos deuses, o real e significativo é o sagrado por excelência. O mundo existe porque foi criado pelos deuses: os rios, as montanhas, as árvores e a natureza toda em si é criação divina, arquétipos celestes. (Cf. Eliade, 1993, p.26) Desta premissa metafísica é que se desenvolverá toda a ontologia arcaica e a cosmovisão deste homem das sociedades tradicionais, dito primitivo ou primordial.

Para designar a manifestação do sagrado, que funda o mundo, instaurando uma ordem, um referencial de sentido, uma imago mundi em sua reflexão, Eliade cria o termo hierofania. As religiões são a história das hierofanias.

A fim de indicarmos o ato da manifestação do sagrado, propusemos o termo hierofania. Este termo é cômodo, pois não implica nenhuma precisão suplementar: exprime apenas o que está implicado no seu conteúdo etimológico, a saber, que algo de sagrado se nos revela. Este termo é cômodo, pois não implica nenhuma precisão suplementar: exprime apenas o que está implicado o seu conteúdo etimológico, a saber, que algo de sagrado se nos revela. (Eliade, 1995, p.17)

Este é um conceito seminal para descrever o pensamento Eliadiano, pois através deste conceito de hierofania é que se dá a oposição entre o sagrado e o profano. Não dizendo com isto, que sagrado e profano são excludentes entre si. Há o que ele chama de dialética do sagrado, apesar do sagrado se manifestar em objetos ou em elementos da natureza conferindo e atribuindo a estes um caráter de sacralidade, o objeto continua a ser objeto, assim como os elementos da natureza continuam a ter suas propriedades, no entanto, o seu significado para o homo religiosus já não é o mesmo. Uma pedra, a árvore, a montanha, um ser humano, uma vez que seja reflexo de uma hierofania, não é mais uma simples pedra, ou uma montanha qualquer, ou um ser humano ordinário, torna-se um símbolo da manifestação divina, por isso, o homo religiosus, o considera diferente de qualquer outro elemento ou objeto que tenha a mesma forma destes.

O sagrado se nos revela estabelecendo um centro do mundo 
, um cosmo ordenado no meio caótico da existência profana, âmbito do não-ser, da relatividade, da fruição, da multiplicidade, da relatividade, da desorganização e do não-real.  O sagrado instaura uma Imago Mundi, que se manifesta hierofanicamente. O Homo religosus quer habitar o centro do mundo, o umbigo onde o ser primordial encontra uma verdade apodítica existencial última como referência de sentido para orientar sua existência na totalidade, possibilitando abarcar um mundo real e significativo. 

O “mundo” (quer dizer, “o nosso mundo”) é um universo no interior do qual o sagrado já se manifestou e, por conseqüência, a rotura dos níveis tornou-se possível e se pode repetir. É fácil compreender por que o momento religioso implica o “momento cosmogônico”: o sagrado revela a realidade absoluta e, ao mesmo tempo, torna possível a orientação – portanto, funda o mundo, no sentido de que fixa os limites e, assim, estabelece a ordem cósmica. (Eliade, 1995, p.33)


O tempo e o espaço no universo mental do homo religiosus primordial é concebido de maneira diversa a que o homem moderno compreende com a idéia de historicidade. O tempo é circular e horizontal, possível de se retornado através da rememoração do acontecimento primordial, evidenciando outra compreensão da memória (anamnese). O espaço, por sua vez, não é homogêneo, mas tem roturas entre um espaço sagrado e um espaço profano. Este último seria um mundo caótico, do relativismo, da multiplicidade e do ilusório. O mundo sagrado, diga-se de um espaço consagrado pelas hierofanias seria um espaço cosmificado, da unicidade e do real, conferidor de um sentido e orientação ao ser humano numa realidade caótica.

O eterno retorno e as origens

      Faz parte do ser humano arcaico o desejo de conhecer a origem de tudo que o cerca: o começo do universo, da vida, dos seres, dos objetos e etc. Conhecer origem implica “Efetivamente, para o homem das sociedades arcaicas, o conhecimento de cada coisa (animal, planta, objeto cósmico, etc.) confere uma espécie de domínio mágico sobre ela: sabe-se como encontrá-la e como fazê-la reaparecer no futuro”. (Eliade, 1972, p.72) O que se pode entrever que a cosmogonia e o conhecimento do que se passou no passado ab origine, proporciona um conhecimento que se dará futuramente. Daí, uma esperança mesmo diante da mobilidade do mundo, há uma escatologia que se baseia na perfeição do princípio do passado mítico. 
O desejo de conhecer a origem das coisas caracteriza igualmente a cultura ocidental. No século XVIII e, sobretudo, no século XIX, multiplicaram-se as pesquisas concernentes não só a origem do universo, da vida das espécies ou do homem, mas também a origem da sociedade, da linguagem, da religião e todas as instituições humanas. Há um esforço para conhecer a origem e a história de tudo que nos cerca: tanto a origem do sistema solar quanto a de uma instituição como o matrimônio ou de um jogo infantil como a amarelinha. (Eliade, 1972, p.73)

No século XX, toma outro rumo o estudo científico dos primórdios, como por exemplo, a psicanálise
, que passa a considerar a primeira infância como o verdadeiro primordial, a criança
 vive num tempo mítico. Assim, o primordial humano é que revela ao ser um Paraíso: “A psicanálise elaborou técnicas capazes de nos revelar os “primórdios” de nossa história pessoal e, sobretudo, de identificar o evento preciso que pôs fim à beatitude da infância e decidiu a orientação futura de nossa existência”. (Eliade, 1972, p.73) Isto denota um deslocamento de sentido do homem moderno em comparação ao homem arcaico, onde os eventos pessoais sobressaem frente aos eventos cosmogônicos, dando a este ser a liberdade de uma escatologia individual em detrimento do evento cósmico e a pretensão de uma escatologia coletiva. Desse modo, há um deslocamento centrando a origem e o sentido da existência no próprio indivíduo, e não mais sob os mitos da origem trans-humanos na sua totalidade:

É a partir dessa “totalidade” inicial que se desenvolvem as modificações ulteriores. O meio cósmico em que se vive, por mais limitado que possa ser, constitui um “Mundo”; sua “origem” e sua “história” precedem qualquer outra história individual. A idéia mítica da “origem” está imbricada no mistério da “criação”. Uma coisa tem uma “origem” porque foi criada, isto é, porque um poder se manifestou claramente no Mundo, porque um acontecimento se verificou. Em suma a origem corresponde à criação dessa coisa. (Eliade, 1972, p.38-39)
O mito

Na visão de Eliade o mito é sempre a narração de um acontecimento primordial passível de reatualização através dos ritos e símbolos. Através da rememoração do tempo forte ab origene é possível reatualizar a força
 daquele momento apodítico, a anmnese deste momento cosmogônico opera uma eficácia simbólica na mente humana, retornando a força daquele evento. Força aqui se pode remeter ao poder, como a propulsora da criação ou atualização do poder, inclusive de curas
 de doenças fisiológicas, bem como intervir nos acontecimentos da natureza, conduzir as ações humanas e dar orientação a estas. A força do tempo mítico é recuperada através da imitação ou recitação
 da cosmogonia através dos ritos ou cultos. Daí a importância dos ritos em possibilitar voltar ao tempo forte da origem trazendo essa força a este tempo presente, revivendo a cosmogonia originária: “a vida não pode ser reparada, mas somente recriada pela repetição simbólica da cosmogonia, pois, como já dissemos, a cosmogonia é o modelo exemplar de toda criação.“ (Eliade, 1995, p.74)

Mito na concepção de Eliade, não é uma fábula ou uma narrativa não-verdadeira, mas sim uma narrativa sagrada, que relata como algo foi criado, como algo foi produzido e passou a ser. “Cada mito mostra como uma realidade veio à existência, seja ela a realidade total, o Cosmos, ou apenas um fragmento: uma ilha, uma espécie vegetal, uma instituição humana.” (Eliade, 1995, p.86) A oposição entre, o mito como uma história fictícia fantástica e a verdade como hierofania é claramente exposta por Eliade na sua obra O Sagrado e o profano:

O mito conta uma história sagrada, quer dizer, um acontecimento primordial que teve lugar no começo do Tempo, ab initio. [...] O mito é, pois a história do que se passou in illo tempore, a narração daquilo que os deuses ou os Seres divinos fizeram no começo do Tempo. “Dizer” um mito é proclamar o que se passou ab origine. Uma vez “dito”, quer dizer, revelado, o mito torna-se verdade apodítica: funda a verdade absoluta. (Eliade, 1995, p.84)   

O mito que funda a realidade dando ao mundo um significado possibilitando organizar a consciência com base numa verdade que dá sentido a existência humana. Não querendo dizer com isso que seja a própria consciência humana que cria os mitos, mas os mitos são revelados pelos deuses ou seres sobrenaturais. Sendo a fundação de um cosmo dentro de um mundo profano, o mito revela os modelos arquetípicos elementais à conduta humana. A importância em se conhecer a estrutura e a função dos mitos está, pois que estes são referenciais de sentido as perguntas e questões últimas sobre sua existência. “A principal função do mito consiste em revelar os modelos exemplares de todos os ritos e atividades humanas significativas: tanto a alimentação ou o casamento, quanto o trabalho, a educação, a arte ou a sabedoria.” (Eliade, 1973, p.13) Eliade aponta para a importância do conhecimento da estrutura e função dos mitos nas sociedades tradicionais como fonte de compreensão do homo religiosus primevo, mas não tão somente o estádio mental e o momento histórico do homem dos primórdios, é importante para a compreensão do homem contemporâneo e seu processo construtivo em relação com a emanação do sagrado.

O Símbolo   

      O homo religiosus é um ser que busca decifrar as mensagens divinas ou hierofanias, vislumbrando um sentido além do meramente humano em todas as coisas criadas, tudo no mundo é doado e criado pelos deuses para lhe dar orientação, então este ser encontra na natureza, no corpo humano, no universo os símbolos que os deuses lhe conferiram uma manifestação divina a orientarem a sua existência. Pois bem, este homo religosus ritualístico precisa dos símbolos para rememorar e conservar a sua memória mítica. Os símbolos têm o poder de tornar significativas as propriedades do mito, reiterando a força do mito cosmogônico. Assim os símbolos prolongam a dialética da hierofania: “tudo o que não é diretamente consagrado por uma hierofania torna-se sagrado graças à sua participação num símbolo” (Eliade, 2002b, p.363) (Grifo Nosso) 

      Eliade nos fala de uma “lógica do símbolo”, ressalva que “esta lógica do símbolo sai do domínio da história das religiões para enfileirar nos problemas da filosofia” (Eliade, 1993, p.370) isto porque desemboca em dois problemas: 1º) pode-se falar exclusivamente de um subconsciente sem pressupor um transconsciente e 2º) a qualificação superior dada as criações do consciente em detrimento das criações do subconsciente. O autor crê que esta discussão seria mais propicia numa perspectiva filosófica. (Cf. Eliade, 2002b, p. 370-371) 

      Toda a estrutura dos simbolismos é fundamentalmente baseada na consciência,  do interpretante de forma a dar significado próprio a cada ser em si de maneira universal mas ao mesmo tempo individual, pois que cada um apreende conforme sua subjetividade, seu contexto histórico e sua história pessoal de vida. O caráter plurivalente do símbolo, no entanto, não retira-lhe a sua propriedade, observamos que este aspecto multivalente do símbolo como universal e particular, acontece a partir da noção de subjetividade ou historicidade para o homem moderno, no entanto, para o homo religiosus primevo, o símbolo operava unicamente como universal e tinha um carater exclusivamente unívoco universalmente. Ao que denota uma falta de liberdade de consciência nas escolhas existenciais, ao que o ser humano moderno concebe como totalmente natural poder escolher entre habitar um mundo profano, dessacralizado e um mundo sagrado, ao homo religiosus primitivo isto é inconcebível, não se tinha duas opções de escolhas existenciais, o mundo era todo sacro.
O rito
 O rito permite viver o mito e seus símbolos tornando-os contemporâneos ao momento histórico, algo que aconteceu no tempo forte da cosmogonia. O mito estabelece uma realidade imutável, o rito remete a uma realidade passível de intervenção humana, de reinterpretação. Eliade em o Sagrado e o profano retrata a existência do ser humano arcaico como ritualístico, buscando através dos ritos reviver e rememorar o mito originário.  

O tempo que viu o acontecimento comemorado ou repetido pelo ritual em questão é tornado presente, “re-presentado”, se assim se pode dizer, tão recuado no tempo quanto se possa imaginar. A paixão de cristo, a sua morte e a sua ressurreição não são simplesmente comemorados no decurso dos ofícios da Semana Santa: elas sucedem verdadeiramente então sob os olhos dos fiéis. E um verdadeiro cristão deve sentir-se contemporâneo desses acontecimentos trans-históricos, visto que, ao repetir-se, o tempo teofânico se lhe torna presente. (Eliade, 2002b, p. 317)
Através do rito o mito pode ser atualizado e reinterpretado dentro do momento histórico, sem, no entanto, perder a sua propriedade. No momento do rito, acontece o encontro do humano com o sagrado, nesse momento o ser humano volta ao estágio pré-formal ou do paraíso perdido, unindo-se a divindade recupera a unidade perdida.


Para o homem religioso, o tempo profano histórico pode ser revertido periodicamente através dos ritos, a liturgia cristã com a pessoa de Cristo inserida num tempo histórico inova a experiência e o conceito de tempo, já que o tempo reversível através do rito está inserido num contexto histórico e não em um tempo mítico antes da história. A encarnação do filho de Deus em Cristo como manifestação hierofânica na pessoa humana, faz com que este seja um símbolo vivo da hierofania na história, uma epifania. A historicidade do evento Jesus, insere o mito como concebe Elíade na história humana, e não mais uma história unicamente divina antes da história humana. Jesus em sua natureza é ao mesmo tempo humano e divino é a hierofania encarnada: as duas faces se fundem a divina e a humana, permanecendo sempre uma aporia para o discurso humano. Jesus é o mito encarnado: o símbolo de Deus.
A liturgia cristã desenvolve-se num tempo histórico santificado pela encarnação do filho de Deus. O tempo sagrado, periodicamente reatualizado nas religiões pré-cristãs (sobretudo nas religiões arcaicas), é um Tempo mítico, quer dizer, um Tempo primordial não identificável no passado histórico, um Tempo original, no sentido de que brotou “de repente”, de que não foi precedido por outro Tempo, pois nenhum Tempo podia existir antes da aparição da realidade narrada pelo mito. (Eliade, 1995, p.66)
O homo religiosus e a História 


Para o homem arcaico a história é uma sucessão de eventos míticos, com grande relevância a memória, já que os mitos são perpetuados através da oralidade, para o homem moderno a história é o relato dos acontecimentos da história humana. Enquanto para o homem primordial a história se remete a uma história sagrada transcendente e trans-humana, o sujeito da história moderna entende que a história diz respeito às ações humanas no tempo. Ora, se os nossos ancestrais tinham como modelos exemplares o mito: “assim fizeram os Deuses, assim fazem os homens”, o homem moderno centra-se unicamente na experiência humana.


Neste ponto, Eliade chama a atenção para a impossibilidade do ser humano a-religioso no seu estado puro, devido justamente a história cultural, de sermos herdeiros da cosmovisão dos nossos antepassados da tradição mítica deste ser humano primitivo. Diante deste fato, estamos condicionados num mundo dado e construído inicialmente com uma grande bagagem advinda do universo mental deste ser primevo, diga-se de passagem: totalmente imbuído de uma religiosidade e visão cósmica holística. Daí que toda a construção das idéias e da consciência a posteriori é conseqüência desta forma originária do pensar mítico e simbólico, pensamos a partir da origem, não dá para anular todas as construções mentais e os arquétipos coletivos oriundos dos nossos ancestrais. 
De resto, permite apreender um fato universal da vida religiosa da humanidade: que o sagrado constitui o modelo absoluto, ao qual o homem é chamado a se conformar. Mesmo no cristianismo, a imitatio Christi constitui o cerne da vida espiritual cristã. Se, neste caso, não se trata mais de um personagem mítico, mas histórico, nem por isso a estrutura da relação do cristão para com Cristo é menos arquetípica. (Guimarães, 2000, p.418)


Mudam-se os símbolos, mas a relação não deixa de ser arquetípica. Assim, um fato importante a ser ressaltado é que não há um fenômeno religioso em estado puro desde que se revelam a nós, as hierofanias se limitam ao condicionamento limitado da história “inscreve-se numa rede de fatores e influencias que são específicos de uma época, de um lugar, de um ambiente cultural, e que o condicionam”. (Guimarães, 2000, p. 457) Ao que Eliade atenta:

A importância da história na interpretação dos fenômenos religiosos mostra-se ainda mais claramente quando se considera a fundamentação antropológica da estrutura simbólica que é inerente à dialética do sagrado. Em todo, o conteúdo transcende a aparência, mas somente na e pela aparência é que o espírito pode aceder a outro nível de realidade. E isto justamente por ser o homem uma existência encarnada. Eliade fala da função mediadora da história. Na revelação de uma realidade transcendente, de um valor espiritual. (Guimarães, 2000, p.458)
      Dentro da perspectiva eliadiana, o símbolo tem a capacidade de tornar presente aquilo que se encontra ausente. O ser originário opera com categorias simbólicas tornando possível através desta linguagem simbólica a perenidade dos mitos, posto que o símbolo não é fechado em si mesmo no tempo, mas trans-histórico. Sempre possível de se reinterpretar e atemporal, o símbolo dá condições ao ser contemporâneo de participar do evento primordial sem perder o seu caráter próprio e específico, ao mesmo tempo possibilitando a abertura a uma ressignificação no contexto em que se encontra atualmente no espaço/tempo.

O simbolismo acrescenta um novo valor a um objeto ou a uma ação, sem por isso prejudicar seus valores próprios e imediatos. Aplicado a um objeto ou a uma ação, o simbolismo os torna “abertos”. O pensamento simbólico faz “explodir” a realidade imediata, mas sem diminuí-la ou desvalorizá-la; na sua perspectiva o universo não é fechado, nenhum objeto é isolado em sua própria existencialidade: tudo permanece junto, através de um sistema preciso de correspondências e assimilações. O homem das sociedades arcaicas tomou consciência de si mesmo em um “mundo aberto” e rico de significados. Resta saber se essas “aberturas” são meios de fuga ou se, ao contrário, constituem a única possibilidade de alcançar a verdadeira realidade do mundo. (Eliade, 2002a, p.178)
      A linguagem simbólica é anterior à razão discursiva, não como um devaneio do psiquismo que os cria, mas como um apriori dado e revelado. As imagens, os símbolos e mitos que revelam ao ser o que lhe é de mais essencial para o espírito e o desenvolvimento das potencialidades do ser, por isso anterior ao ser. 

Os símbolos são tão necessários à expressão do espírito como o corpo o é a sua existência. A dualidade  “conteúdo-aparência” é inerente ao dinamismo de realização do espírito: este só se realiza a si próprio em e pelo outro. Por conseguinte, a função essencial do símbolo é colocar o espirito em condições de se exprimir. A pluralidade das estruturas simbólicas liga-se à natureza multiforme do espírito que exige uma expressão múltipla. Tal expressão refere-se à tensão entre a aparência finita e o conteúdo infinito que dá ao símbolo o seu poder sugestivo. A constituição essencial do homem é, portanto, simbólica: não há um ato seu sequer que seja só espiritual, do mesmo modo que não há nenhum ato seu que seja vazio de significação. (Guimaraes, 2000, p.458) 

De acordo com Guimarães, Eliade não desconsidera a história ou a narrativa dos eventos humanos, entretanto descortina o horizonte mental do homo religiosus arcaico e observa a sua inter-relação dialógica fundada nos modelos arquetípicos apodíticos dos mitos que fornecem orientação e sentido a existência humana calcados na história mítica dos deuses como anteriores ao surgimento da historicidade na consciência humana. A história humana como historiografia é um fato ulterior a história dos deuses, a história oral passada pelas gerações ditas primitivas trazem à luz uma história como verdade apodítica divina. A história humana, por sua vez, relata uma narrativa a partir das ações do homem conseqüência dessa história fundante no tempo, a história humana é a reveladora de uma história das hierofanias. O filósofo Frances Paul Ricoeur em sua obra “A memória, a história, o esquecimento” tem uma frase que traduz bem essa proposição axiológica: “O espírito é histórico de ponta a ponta.” (Ricouer, 2007, p.382).

Eliade considerado um generalista no estudo da história das religiões por não levar em conta o contingente histórico dos eventos religiosos, sofreu várias críticas por parte de vários teóricos, seja do campo da antropologia, seja do campo da ciência da religião, devido a sua teoria buscar uma essência das religiões sem ater-se à história, mas olhar o fenômeno na trans-historicidade. No que se refere a estas críticas André Eduardo Guimarães em sua obra “O Sagrado e a História – Fenômeno e Valorização da História à Luz do Anti-Historicismo de Mircea Eliade” torna-se leitura relevante para elucidar vários pontos colocados como ambíguos na reflexão teórica religiosa de Mircea Eliade no que concerne a uma essencialidade da religião, bem como a crítica ao fato de Eliade desconsiderar a história e fazer considerações subjetivas sem embasamentos empíricos em seu método, sendo esta uma recorrente crítica.

Não adentraremos neste debate, porque o nosso tempo é curto, sendo necessário entrar num campo de teóricos, compreendendo assim ser tema para outro artigo. Portanto, quem interessar possa a obra supracitada de Guimarães é bastante enfática neste sentido, e faz uma análise profunda das críticas e dos teóricos ao método eliadiano.
Considerações finais

A psicologia, como a antropologia, a sociologia, a história e tantas outras ciências tentam abarcar a experiência religiosa dentro das suas abordagens específicas, olhando apenas por um enfoque do fenômeno, ao que Eliade conclui que a experiência religiosa desencadeada pelo mito transborda por todos os setores e vetores sociais, psicológicos, culturais, históricos: é um fenômeno total que abarca todos os âmbitos da existência humana. Dessa maneira, o homo religiosus primordial vivia o mito na sua radicalidade, como co-extensão de si mesmo, o que evidencia uma religiosidade consubstancial ao ser do humano como propulsor ontológico como perseidade.


 Para Mircea Eliade, “o mito é uma realidade cultural extremamente complexa, que pode ser abordada e interpretada através de perspectivas múltiplas e complementares.” (Eliade, 1972, p.11) O mito é complexo na sua lógica é mais abrangente na sua existência, portanto Eliade busca retomar o mito partindo do significado ex-istencial propulsor ontológico da existência humana. Como um apriori que se revela a consciência humana, ao qual é impossível apoderar-se da sua propriedade. Para este autor, o mito é sim um condutor e orientador da existência, no entanto, transborda a qualquer tentativa de explicação sobre a sua natureza operacional na sua totalidade, o que se conclui é que o mito é uma parte consubstancial do espírito humano que se revela como linguagem das profundezas e que permite a manifestação das hierofanias como compreensíveis ao ser humano como o centro condutor da própria vida. O mito é o paradigma vivencial desse ser humano primordial, contribuindo para a organização e a conduta existencial vivida pelo homem total.

A elaboração do método de Eliade vai ao encontro da incapacidade do humano de dizer o indizível, o rito, o mito e o símbolo fazem parte da linguagem das hierofanias, que por mais que tentemos dizer sobre o que é, algo sempre nos escapa dentro dos processos racionais, ocupando sempre o âmbito do mistério: “é um não sei quê” (Cruz, 2002, p.627-628). Eliade então, tenta decifrar estes rastros que nos deixam as hierofanias, mas consciente da incapacidade do humano em captá-la na sua totalidade.


Este é o diferencial do seu método, um processo hermenêutico que busca através das revelações condicionadas no tempo o que é atemporal, e o método que Eliade emprega é o fenomenológico-hermenêutico. Acreditando ser este um método livre das amarras positivistas e cientificistas, um método interdisciplinar capaz de transitar por todos os campos dos saberes humanos, podendo assim abordar o sagrado e sua revelação não unicamente atrelada à condição da história humana ou limitado a uma ciência específica, transbordando em um método trans-disciplinar. Assim sendo, Eliade anuncia um feito trans-histórico através da história. 
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� A condição em que uma coisa age por si, ou pela própria natureza interna. [...] Essa noção forma o pano de fundo do argumento cosmológico e do argumento ontológico. BLACKBURN, Simon. Dicionário Oxford de Filosofia. Consultoria da edição brasileira: Danilo Marcondes. Tradução: Desidério Murcho. Rio de Janeiro:  Jorge Zahar Editora, 1997, p.296.


� “Uma tal comparticipação não só torna o mundo “familiar” e inteligível, torna-o também transparente. Através dos objectos deste mundo, o homem apercebe-se dos vestígios dos Seres e dos poderes de um outro mundo. É por isso que dizíamos que, para o homem arcaico, o Mundo é simultaneamente “aberto” e misterioso.” ELIADE, Mircea. Aspectos do mito. Tradução de Manuela Torres. Edições 70: Lisboa – Portugal, p.121.


� Arquétipos (do gr., arkhétypou: primeiros modelos) Os modelos originais cuja natureza determina o modo como as coisas são formadas. Em Platão, as formas são pelo menos algumas vezes, arquétipos. De acordo com Jung, o inconsciente coletivo contém imagens e símbolos arquetípicos. Um éctipo é a impressão ou a cópia de um arquétipo. BLACKBURN, Simon. Dicionário Oxford de Filosofia. Consultoria da edição brasileira: Danilo Marcondes. Tradução: Desidério Murcho. Rio de Janeiro:  Jorge Zahar Editora, 1997, p. 26.


� Trata especificamente sobre o simbolismo do “centro do mundo”, todo o primeiro capítulo do livro de ELIADE, Mircea. Imagens e Símbolos. Tradução Sonia Cristina Tamer. Ed. Martins Fontes, São Paulo, 2002. 


� “É interessante constatar que, de todas as ciências da vida, somente a psicanálise chega à idéia de que o “começo” de todo ser humano é beatífico e constitui uma espécie de Paraíso, enquanto as demais ciências da vida insistem sobretudo na precariedade e na imperfeição do começo. É o processo, o vir-a-ser, a evolução que corrigem, pouco a pouco, a penosa pobreza do “princípio””. ELIADE, Mircea. Mito e Realidade. São Paulo, Perspectiva, 1972, p. 73.


� O arquétipo da criança, nossas potencialidades do vir-a-ser.


� “Toda a hierofania é uma cratofania, uma manifestação de força”. ELIADE, Mircea. Mitos, Sonhos e Mistérios. Tradução de Samuel Soares. Lisboa, Portugal: Edições 70, 1989, p. 111


� De acordo com Eliade “o mito cosmogônico desempenha um papel importante nas curas, quando se busca a regeneração do ser humano. [...] Mas é na polinésia talvez que Io pronunciou em illo tempore para criar o mundo tornaram-se fórmulas rituais. Os homens repetem-nas em múltiplas ocasiões: para fecundar uma matriz estéril, para curar (tanto as doenças do corpo como as do espírito), a fim de se prepararem para a guerra, e também na ocasião da morte ou para incitar a inspiração poética”. ELIADE, Mircea. O Sagrado e o Profano. Tradução Rogério Fernandes. São Paulo: Ed. Martins Fontes, 1995, p. 74.


� Mas, visto que a recitação ritual do mito cosmogônico implica a reatualização do acontecimento primordial, segue-se daí que aquele para quem se recita o mito é projetado magicamente in illo tempore, ao “começo do mundo”, tornando-se contemporâneo da cosmogonia. Trata-se, em suma, de um regresso ao Tempo da Origem, cujo fim terapêutico é começar outra vez a existência, nascer (simbolicamente) de novo. ELIADE, Mircea. O Sagrado e o Profano. Tradução Rogério Fernandes. São Paulo: Ed. Martins Fontes, 1995, p. 74. 
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