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RE-DUCAO: DAS CIENCIAS DAS RELIGIOES A UMA
INVESTIGACAO FENOMENOLOGICO-HERMENEUTICA DO
FENOMENO RELIGIOSO

Reduction: from the sciences of religions to a phenomenological-hermeneutic
investigation of the religious phenomenon

Marcos Aurélio Fernandes?

RESUMO

Este artigo pretende ensaiar um fio condutor para a investigacdo fenomenoldgico-hermenéutica
dareligido. A conducéo investigativa se propde como re-ducéo (retorno as fontes da experiéncia
religiosa). A perspectiva € de um caminho que parte das ciéncias da religido, especialmente a
histdria e a antropologia das religifes, para uma fenomenologia descritiva, uma fenomenologia
essencial e, por fim, uma fenomenologia transcendental do fendmeno religioso. O sagrado é o
elemento do fendmeno religioso. E uma regido de ser, uma estruturagio de sentido, um mundo
aberto pelo l6gos do fendmeno religioso. Ele abre a dimensdo do “nada do mistério”. A
fenomenologia hermenéutica, investigando-o, faz-se, por fim, hermética.

Palavras-chave: religido, sagrado, redugdes fenomenoldgicas, hermenéutica.

ABSTRACT

This article intends to try acommon thread for the phenomenological-hermeneutic investigation
of religion. The investigative conduct is proposed as a reduction (return to the sources of
religious experience). The perspective is that of a path that starts from the sciences of religion,
especially the history and anthropology of religions, towards a descriptive phenomenology, an
essential phenomenology, and, finally, a transcendental phenomenology of the religious
phenomenon. The sacred is the element of the religious phenomenon. It is a region of being, a
structure of meaning, a world opened by the logos of the religious phenomenon. It opens the
dimension of the "nothingness of mystery"”. Hermeneutical phenomenology, investigating it,
becomes, in the end, hermetic.

Palavras-chave: religido, sagrado, redu¢des fenomenoldgicas, hermenéutica.

A Max Scheler, em homenagem pelos 100 anos de “O eterno no homem?”.

Introducéo

A religido e, respectivamente, 0 “homo religiosus” aparece como um “factum” histérico.

A histdria da religido tem produzido um imenso material, um imenso acervo de informagoes,
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de interpretacOes, de reflexdes, sobre as religides em suas mais variadas concregdes. O acesso
do conhecimento objetivo ao factual da religido, hoje, parece mais amplo do que nunca. O

problema, porém, comeca justamente ai. O que os fatos revelam?

O fendmeno religioso é um fendmeno histérico. Quando entramos em contato com ele
¢ como se acessassemos um caos de formas numa multiplicidade imensa de contextos e
tradicdes. E, além disso, tudo esta em constante devir, participando do devir e do acontecer do
proprio humano. O estudioso que investiga este “factum” se interessa, entdo, pelas fontes que
possibilitam o seu conhecimento objetivo: textos, monumentos, inscri¢fes, tradigdes orais,
costumes, provenientes dos meios mais diversos. Aqui reina a heterogeneidade e, a0 mesmo

tempo, a mistura dos “materiais”.

A lida com este fendmeno em sua factualidade requer, entdo, o que podemos chamar de
uma “fenomenologia descritiva”. Esta, por sua vez, requer uma “fenomenologia essencial”,

que € também uma “fenomenologia transcendental”.

Por “fenomenologia descritiva” entende-se, aqui, a mera descri¢cdo do fendbmeno, em
seu carater factual, tal como ele significativamente se doa ao homem, sem se pronunciar sobre
a esséncia e/ou sentido de ser. Ja a “fenomenologia essencial” parte do pressuposto de que o
fendmeno se d& a conhecer ao homem em sua esséncia, constitui¢ao e sentido de ser. Chamamos
de “fenomenologia essencial” a exposi¢do desta esséncia e sentido de ser, com outras palavras,
a elucidacao da estrutura possibilitadora, perfilhadora e configuradora do fendmeno, exposi¢édo
gue deve se pautar pelo que se mostra do fendmeno a um olhar ontoldgico, dentro dos limites
em que se mostra, sem, contudo, recorrer a construgdes conceituais e especulacoes forcadas de
fora. Antes, o que deve forcar a exposicao é o fendbmeno mesmo em sua constituicdo e sentido
de ser. Chamamos de “fenomenologia transcendental” aquela que opera as reducdes
fenomenoldgica, eidética e transcendental no relacionamento com o fenémeno em questao. Ela
expde como o fendmeno se constitui na dindmica da intencionalidade. Exercita um retorno ao
solo primigénio de toda a constituicdo de sentido de ser: a consciéncia no sentido do eu absoluto
projetante de mundo e precedente ao mundo, em Husserl (1968); o “Dasein”, isto €, a abertura
de ser para o ser de tudo o que, de alguma maneira é, em Heidegger (2012). Ao “Dasein”
pertence, como constituicdo fundamental, o ser-no-mundo — ele é abertura de mundo e o mundo
Ihe pertence de modo transcendental. Para nos, a fenomenologia da consciéncia é apenas uma

etapa prévia de elucidagédo dos fendmenos. NOs procuramos seguir o caminho da fenomenologia
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no sentido da ontologia fundamental de Heidegger (ontologia como questdo do ser, onde “ser”
significa a diferenca ontoldgica). Fenomenologia €, neste ponto, método da investigacédo
ontoldgica. O sentido metodoldgico da descricdo fenomenoldgica (transcendental, isto €,
ontologica) €, porém, interpretacdo. O “l6gos” da fenomenologia é, assim, hermenéutico:
exple, anuncia, sentidos de ser, constituicdes de ser, estruturas fundamentais de ser.
“Hermenéutica” ndo €, aqui, neste caminho de pensamento aberto por Heidegger, arte ou
técnica de interpretacdo de textos, nem teoria e metodo de tradugdo de uma comunidade
linguistica para outra, ou seja, a leitura do sentido de uma estrutura significante em sua intencéao
significativa dentro de uma comunidade linguistica. “Hermenéutica” é, aqui, a linguagem do
mistério da existéncia, melhor, é o acontecer da linguagem do mistério na estrutura da lingua.
O cerne da hermenéutica €, assim, o hermético (o velado do mistério). Hermeneuta é aquele
que capta a verdade de ser e tempo: aquele que no patente vé o latente e, no presente, Vé a

vigéncia do ausente (do passado e do futuro).

Neste artigo, pretendemos tracar este movimento de pensamento, que um
encaminhamento de uma re-ducdo, isto é, de um retorno (re-) as fontes da experiéncia religiosa,
0 qual segue um determinado “ductus”, isto é, um determinado fio condutor, dado pelo
fendmeno e seu sentido de ser (re-ducdo como “reductio”: reconducdo a origem, retorno ao

originario).

De uma fenomenologia descritiva do fenémeno religioso em sua doacao historica, exercida

no horizonte da histéria das religides.

O carater investigador reflexivo em torno da religido requer que se traga a tona os fatos
das religides e se interprete o que eles revelam em seus sentidos. Neste quesito, a investigacao
historica das religides presta um préstimo fundamental. Ela trata do devir das formas de
fendmeno religioso em seus contextos, a partir da pesquisa critica de fontes, isto é, de textos,
monumentos, inscri¢des, tradicdes orais, costumes, etc., provenientes de meios geograficos,
socio-culturais, os mais diversos. Aqui aparece uma grande heterogeneidade e, a0 mesmo
tempo, uma grande mistura. Tem-se acesso a uma variante infinita (sempre ainda indefinida,

inesgotavel) de experiéncias religiosas fundamentais.
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Para a fenomenologia da religido, porém, a apropriacdo deste material requer uma
atencdo toda propria. A compreensdo fenomenologica requer fazer a experiéncia de uma
tomada dos fenbmenos, tornados objetos na investigacdo cientifica positiva, em sua
originariedade. Uma investigacdo fenomenoldgica da consciéncia religiosa (ou da vivéncia ou
da experiéncia de vida religiosa) ndo pode ter o carater de uma mera exposicao historiogréfica,
nem de uma construcéo teorico guiada pela necessidade de um “sistema” (filosofia da religidao
construtiva). E preciso, como fenomenologia essencial e como fenomenologia transcendental,
realizar um movimento de re-ducdo, isto &, de reconducéo. Dito mais claramente, em jogo esta
uma

reconducdo dos fendmenos esclarecidos de maneira auténtica e visualizados
como genuinamente originarios da consciéncia pura e da sua constituicdo.
Mas € ali que se encontra a problematica: alcancar e compreender tais

fendmenos em geral a partir do historico e, a este em sua faticidade, em sua
compreensao fenomenolégico originaria (HEIDEGGER, 2010, p. 289).

A investigacdo positiva e objetiva da historiografia, vale dizer, da historiologia, opera
com certo modo de apropriacdo e de compreensdo dos fendmenos historicos que precisa ser
tematizado e que ndo pode ser tematizado historiograficamente. Na investigacao historiografica
a tematizacdo da histdria em sua historicidade se da através de um processo de objetivacdo, que
opera através do pensamento representacional e calculador (em sentido amplo, de computo
historiografico). Aqui esta em jogo o empenho de tornar objetiva a historia. Para esta forma de
investigacdo, porém, sO € objetivo o que se deixa comparar. Através da comparacao se busca
alcancar a explicacdo. O alcance das pesquisas s vai até onde vai a comparacao e a explicagéo.
Mas, o que é do unico, do incomparavel? O que é do simples? O que é do original? Sé pode
aparecer, aqui, como excecdo. Toda explicacdo recorre ao ja existente, remete ao ja sabido,
excluindo tudo o que € libertador e criativo, tudo que € inaugural, de sua originariedade propria
(LEAO, 2010). Ora, nisso, a compreensio fenomenoldgica deve se diferenciar da compreenséo
historiografica. Ela deve deixar-ser o unico, o incomparavel, o extraordinario, o simples, o
original, em sua originariedade. Na explicacdo, todo o extraordinario se reduz ao ordinario e,
assim, se perde em seu carater proprio. Para, para uma fenomenologia da religido, os
empreendimentos de histéria comparada das religiGes, iniciados no século XIX por Max Miiller
(2010), a partir de seus estudos linguisticos e mitoldgicos, por mais exitosos que possam ser,

permanecem insuficientes.
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A histdria das religiGes explica os fendmenos religiosos a partir dos seus mundos
religiosos circundantes, na diversidade das épocas. Ela opera, porém, com toda uma
interpretacdo das fontes. Os motivos e as tendéncias desta interpretacdo nem sempre, ou quica
até na maior parte das vezes, permanecem encobertos para 0s proprios investigadores. Por isso,
Heidegger advertia que “toda objetividade histérico-cientifica e a compreensdo historico-
objetiva ndo garantem nada enquanto tudo ndo for esclarecido no que diz respeito ao

preconceito condutor [leitenden Vorgriff]” (2010, p. 70).

Aqui estamos diante de uma tarefa interpretativo-hermenéutica. Toda interpretacéo se
funda numa posicao prévia (Vorhabe). Trata-se de um modo de se ter (haben) algo perto de si,
de se ater a algo, de té-lo presente, de se prop6-lo numa operacdo, numa acao, na constituicdo
de algo. Na interpretacdo, é essa posicao prévia, este modo de se ater ao que € atinente, a coisa
em questéo, que possibilita o horizonte das articulacfes de significacdes e sentidos. Depois, na
interpretacdo, o desvelamento do que esta em questdo, do a ser interpretado (interpretandum),
se realiza numa visao preévia (Vorsicht), isto é, se cumpre numa perspectiva em que se encara e
se V& o conjunto das articulagdes de significacOes e sentidos. Essa visdo “fixa o parametro na
perspectiva do qual o compreendido ha de ser interpretado” (HEIDEGGER, 2012, p. 211). Toda
vidéncia é, na interpretacdo, dada numa e a partir de uma pre-vidéncia. Em terceiro lugar, a
interpretacdo traz o que lhe € atinente e aquilo que ela encara a uma apreensao que ja pressupde,
a cada vez, uma antecipacao na forma de uma concepcao prévia (Vorgriff). A apreensdo prévia
ndo € a apreensdo do a ser interpretado, mas a apreensdo, justamente, das posigdes prévias e
das visOes prévias. Aqui se decide como se realiza a formac&o do conceito (Begriffsbildung).
A formacdo de conceito € um momento integrante da interpretagdo e uma das questdes
fundamentais para a hermenéutica (GADAMER, 1997). Essa formacao conceitual pode haurir
0s conceitos a partir do ente em questdo e de seu modo de ser ou pode forcar um aparato
conceitual estranho, e, entdo, o ente em questdo, em vez de se deixar desvendar, resiste e se
encobre. Neste caso, a interpretacdo, em vez de desvendar, veda 0 acesso ao que esta em
questdo. Ora, a posi¢do prévia, a visdo prévia e a concepcao prévia podem ndo se fazer
originarias, isto é, podem ndo deixar emergir os fendbmenos em sua originariedade, ou seja,
como eles mesmos, em seus préprios modos de ser, tais como eles se ddo na imediatez da
vivéncia da consciéncia religiosa, ou melhor, da experiéncia fatica da vida.

E necessario mostrar também que todos os motivos da compreensio historica
devem ser sempre despertados pela experiéncia fatica da vida. A ciéncia da
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historia somente tem a tarefa de aplica-la mediante 0 método rigoroso e
formal. Do presente vivo vdo surgindo as tendéncias de compreensdo que logo
se configurardo num método “exato”. A “exatiddo do método” ndo € garantia
suficiente de compreensdo correta. O aparato cientifico-metodico — a critica
das fontes conforme o método filologico exato — pode permanecer
completamente intocado, se com todo o preconceito condutor ndo acertar com
a prépria objetualidade. Apesar disso, a moderna historia das religides muito
tera feito pela fenomenologia se se submeter a uma destrui¢do [Destruktion]
fenomenoldgica. Somente entdo a fenomenologia podera levar em conta a
historia das religides (HEIDEGGER, 2010, p. 70).

Destruicdo ndo quer dizer, aqui, na fenomenologia, aniquilacdo. Diz o contrério: resgate.
Diz desentulhar os fenémenos, removendo conceituacgdes, perspectivas, modos de se ter e de se
propd-los, que séo estranhos a eles mesmos, isto &, aos seus modos de se constituirem, aos seus
modos de ser, de se deixar apreender e conceber. Destruir é, dito negativamente, corrigir o
modo de se ater a coisa em questdo, ao fendmeno, a perspectiva pela qual se o encara, a
formacdo do conceito. Dito, porém, positivamente, é abrir caminho para o originario do
fendmeno tal como ele emerge na experiéncia fatica da vida. Destruicdo diz, pois, re-ducao:
um movimento de retorno (re-) a fontes da experiéncia dos fendmenos (a vida!). A destruicao
é critica: ela procura discernir e captar o desafinado a partir da afinacdo, o desfigurado a partir
da forma enquanto doagédo de ser no pique de suas possibilidades. Ela, neste sentido, des-
enrijece o real e des-petrifica o fluxo da realidade e o deixa emergir em sua prépria dindmica

de realizag&o.

A historia das religides oferece a fenomenologia da religido um imenso acervo de
materiais a serem interpretados. Também a psicologia e a sociologia da religido, com seus
estudos analiticos, a partir de perspectivas diversas, tratam do fato religioso. O fenédmeno
religioso aparece, aqui, como momento da realidade animica, psiquica, humana; ou como
momento da realidade social humana. Tera certa fungdo no sistema psiquico ou no sistema
social. De acordo com 0s pontos de partida e as tendéncias das diversas “abordagens” esta
fungdo serd interpretada de modo diverso. As significacbes dos fendmenos serdo lidas em
universos de linguagem diversos. Contudo, para a “fenomenologia descritiva” da religido, tudo
isso pode ser Gtil, mas ndo basta. Carece de se apreender o fenbmeno religioso em sua
modalidade prépria de aparecimento, isto €, na perspectiva e no horizonte de sentido proprios

do sagrado.

N&o basta encarar o sagrado de modo positivo e positivista como manifestacdo da
atividade humana. Nao basta descrever e explicar a religido como um complexo de mitos,
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crencas e ritos, excluindo o sobrenatural, o mistério, a divindade. N&o basta encarar o sagrado
como produto de uma consciéncia coletiva, que faz viver para os individuos o ideal
comunitario-social (DURKHEIM, 2013). Também ndo basta conceber a neurose obsessiva
como a contrapartida patoldgica da formacdo das religiGes, encarando a neurose obsessiva
como religiosidade individual e a religido como neurose obsessiva da humanidade. N&o basta,
ainda desmascarar a religido como algo andlogo a uma um sistema de crencas ilusorias, isto e,
como uma ilusdo que se enraiza nos desejos inconscientes do homem, e indicar a fungédo
primordial da religido no consolo diante da dureza da vida (FREUD, 1961). Nao basta nem
mesmo, do lado oposto, descobrir, encontrar e interpretar a religido no horizonte do
inconsciente coletivo e dos arquétipos e tomar o sagrado como algo que é dado como separado
do profano e dado em sua significacdo mais que em relacdo a consciéncia e ao eu, ao
inconsciente, mais que ao inconsciente individual, ao inconsciente coletivo, como uma imagem
do Si-mesmo, com a fungdo de liberar forgcas psiquicas contrapostas a consciéncia e de
constituir um recipiente de transformagdes do todo da psique, no processo de individuagéo
(JUNG, 2015).

Toda ciéncia é, de alguma maneira, explicativa. Isto quer dizer: toda ciéncia opera uma
determinada hermenéutica, na medida em que o desconhecido €, sempre de novo, reconduzido
ao conhecido, e o incompreensivel ao compreensivel. Quando falamos de “explicar alguma
coisa”, usualmente, n6s tomamos esta expressdo neste sentido: de uma reconducao do que €
desconhecido ao que é conhecido, do que é incompreensivel ao que é compreensivel. Ja a
descricdo de fatos é dada na ética de uma determinada explicacdo dos mesmos. O tipico da
investigacao cientifica, com efeito, € a precisdo adotada justamente na preparacéo das condi¢des
da prépria explicacdo. Por sua vez, toda explicacdo ja é um ato de interpretacdo. mesmo quando
apenas observamos e descrevemos fatos ja estamos interpretando. E que ndo existem fatos que
jando sejam dados no horizonte de uma determinada compreensdo, ainda que esta compreensao
precise ser, cada vez mais, melhorada e, por isto, revisada segundo as suas condicGes de

explicacéo.

Para uma fenomenologia essencial do fenébmeno religioso: a busca de seu elemento e de

seu a priori.

N&o basta, pois, descrever e interpretar o fenémeno religioso e a religido desde &mbitos

e perspectivas extra-religiosas (psicoldgicas, socioldgicas, etc.). Uma fenomenologia descritiva
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da religido requer que se os apreenda em sua modalidade prépria, em seu préprio elemento,
como uma religagdo com o sagrado (RIES, 1989). Rudolf Otto (2005), em “O Sagrado”,
aparecido em 1917, encontra no “numinosum” a manifestagdo de um valor divino que constitui
o elemento fundamental e o principio vivente de todas as religides. Falando de “numinosum”,
pretende-se dar a entender o carater do totalmente outro, que se mostra como um mysterium
tremendum, que inspira veneracdo e temor, e como um fascinosum, isto €, algo desconhecido
que fascina a consciéncia enquanto consciéncia religiosa. O numinoso, neste sentido, pode ser
experimentado tanto a partir de uma coisa visivel quanto a partir de uma presenga invisivel. A
consciéncia do numinoso se d& na experiéncia do sagrado. A proposito, em “O eterno no
homem”, publicado em 1921, no estudo intitulado “fenomenologia essencial da religido”, lemos
uma apreciacdo positiva, embora com sendes, feita por Max Scheler desta contribuicdo dada
por Rudolf Otto:

Recentemente um escritor muito benemérito da filosofia da religido explicou
a qualidade do sagrado com notavel fineza e profundidade. Rudolf Otto
distingue no seu livro O sagrado uma pluralidade de momentos: frente aos
atributos do divino por ele qualificado como “racionais” estd o excedente
“irracional”. Otto da a estes momentos particulares nomes latinos, para
distinguir-lhes ja na denominacgéo de valores analogos, mas extra-religiosos.
Assim ele conduz ao “mysterium tremendum”, ao momento da “majestas”, a
aquele do “energético”, o momento do “misterioso”, do “fascinosum” (que
como atraente, fascinante, se opée ao momento do tremendum), 0 momento
que exprime protecdo e expiacdo. Tanto pouco posso seguir assim a teoria do
conhecimento religioso de Otto, desenvolvida nas uUltimas sessfes do seu
livro, com tanta simpatia satdo, ao invés, na sessao descritiva do seu livro a
primeira tentativa de apresentar com o método da discussdo fenomenolégica
as mais importantes qualidades do sagrado, como distinta modalidade de valor
—que é objeto determinado de toda e cada religido. Muito justamente e de todo
no sentido do método fenomenoldgico diz Otto a respeito da sua investigagao:
“porque a categoria do sagrado € perfeitamente sui generis, essa, como todo
dado primario e elementar ndo é definivel em sentido estreito, mas somente
descritivel. Pode-se s ajudar o ouvinte a compreender, procurando conduzi-
lo através da discussao a aquele nivel do proprio sentimento, onde a categoria
do sagrado deve entdo surgir, mover-se, se tornar consciente” (SCHELER,
1991, p. 187).

Para Scheler, as descrigdes de Otto do fenomenoldgico religioso a luz do seu elemento
préprio, o sagrado, e as elucidac@es do sagrado a partir do “numinosum” e de seus elementos,
0 “tremendum” e o “fascinans”, o esclarecimento do “sanctum” enquanto valor numinoso, a
remissao ao mistério como o “totalmente outro”, abriram um caminho para o proposito de uma
investigacdo e compreensdo fenomenoldgica da religido e das religides. Essas inquiricdes
deixam aparecer o sagrado em suas qualidades distintas, deixa vir a fala o sagrado como
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descritivel. O sagrado, ndo se deixa reduzir ao moral e ao racional. Estando mais além disso,
enguanto o ““misterioso”, interpela o humano de duplo modo, pro-voca temor, terror ou horror,

por um lado, mas também, por outro lado, fascinio, maravilhamento e admiracéo e veneracao.

Scheler, porém, na citagdo acima, diz ndo poder seguir Otto na sua teoria do
conhecimento religioso. O problema, para Scheler esta na concepc¢éo de “a priori” de Otto. Este
imposta, de fato, sua teoria do conhecimento religioso, apresentando o sagrado como categoria
a priori. Parte, portanto, do horizonte da filosofia transcendental. Na filosofia transcendental

dos valores (Windelband, Troeltsch) emerge o tema do a priori religioso.

Windelband escreve sobre “O sagrado” (1915). Heidegger diz que “Windelband (O
Sagrado) mostra um olhar penetrante quase na mesma plenitude de fendmenos religiosos,
embora numa formulacdo um tanto racional” (2010, p, 317). Em que consiste esta formulagéo
“um tanto racional”? Heidegger resume esta formulacdo com as seguintes indicagdes:

O Sagrado so6 pode ser determinado pelo compéndio de normas logicas, éticas
e estéticas. Sdo santas enquanto contetido de valores de uma realidade racional
superior. “O sagrado &, portanto, a consciéncia da norma do verdadeiro, do

bom e do belo, vivenciado como realidade transcendente”. “Religido € vida
transcendente” (2010, p. 300).

Troeltsch (1915) segue, até certo ponto, na esteira de Windelband. Ele tinha como meta
elaborar uma definicdo essencial e cientificamente valida de religido. Sua filosofia da religido
parte de uma descricdo dos fendmenos religiosos dados em sua positividade e imediatez. Ele
distingue fendmenos religiosos principais e periféricos. Heidegger diz que, para Troeltsch, “o
fendmeno principal é a fé6 em poder obter a presenca de Deus, com 0 que estd também
conjuntamente dado, em principio, o imperativo ético” (2010, p. 24). As formas periféricas séo
as condicdes sociais, ético-econdmicas, etc., pelas quais as religibes assumem uma
configuracdo fatica no mundo histérico. A possibilidade de uma descricdo, ele dessumia do
trabalho feito pela psicologia descritiva de William James (2017) e de Dilthey (2008). A
descricdo, fundamentalmente psicolégica, se seguia, como segunda tarefa, a teoria do
conhecimento da religido e do momento de validez do conteddo nos processos psiquicos. A
teoria do conhecimento tinha como tarefa investigar as leis racionais da formacéo das ideias
religiosas. Em jogo estariam determinadas leis aprioristicas subjacentes aos fendmenos
religiosos. Apoiando-se na teoria do conhecimento de Windelband e de Rickert, Troetsch,

segundo Heidegger, entendia que:
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Existe um a priori sintético do religioso como existe um a priori l6gico, ético
e religioso. Mostrar este a priori religioso supde fixar a “verdade” religiosa
em geral, 0 elemento racional do religioso. Troetsch refere-se (sobretudo mais
tarde) ao racional, ndo em sentido do tedrico-racionalista, ja que racional diz
respeito somente a validez geral ou ao racionalmente necessario.
Anteriormente, Troeltsch o tinha definido como a priori racional, mais tarde
abandonou esta concepcéo e afirma, sem aportar dados sobre seu conteudo,
que ndo € racional, mas um a priori irracional, e que, o que importa, é vincular
0 a priori ético, l6gico e estético com o religioso e ver como estes se veem
fortalecidos pelo a priori religioso. O trabalho da teoria do conhecimento da
religido é critico: quer separar o fatico-psicolégico do valido a prior
(HEIDEGGER, 2010, p. 25).

Num primeiro momento de seu trabalho, Troeltsch entende o0 momento “racional” da
religido como o que esta referido a contetdos de verdade, num segundo momento, como um
ser que esta conforme a norma. “A reunificacdo do a priori assim chamado e ressaltado com as
formas psiquicas de aparecer da religido é tarefa da metafisica religiosa” (HEIDEGGER, 2010,
p. 27). Esta metafisica é diversa, porém, da metafisica filosofica, “assim como o a priori

religioso € algo distinto do a priori teérico” (HEIDEGGER, 2010, p. 27).

Otto também elabora uma teoria do conhecimento da religido no horizonte de uma
filosofia transcendental. Seguindo na esteira da interpretacdo de Kant feita por Fries (OTTO,
1909), ele admite o carater de experiéncia psiquica dos fendmenos experimentados pela
consciéncia religiosa, mas procura também remontar do que é fatico ao que € valido como valor
a priori. A categoria a priori do sagrado é composta tanto de “sentimentos racionais” quanto
de “elementos irracionais”. “Considerada em cada uma destas duas partes, ela é uma categoria
puramente a priori” (OTTO, 2005, p. 149). As ideias concernentes ao absoluto, a Deus, ao seu
ser a partir de si (ens a se) e a seu dar-se como ente necessario, a seus predicados (atributos),
ao seu ser “summum bonum”, etc., enfim, estes elementos da metafisica teista, sdo de carater
racional. Estes elementos racionais, porém, se compdem com elementos irracionais: “0s
elementos irracionais da nossa categoria do sagrado conduzem-nos a algo de mais profundo
ainda do que a ‘razdo pura’ tomada no sentido habitual, ao que o misticismo chamou, com
razdo, ‘o fundo da alma’” (OTTO, 2005, p. 150). As ideias do numinoso e 0s sentimentos que
Ihe correspondem transcendem a experiéncia (melhor, a percepcdo sensivel). O que esta em
jogo sdo, pois, “conceitos puros” e “sentimentos puros” (ndo empiricos). Vale a tese de Kant:
se “todo o conhecimento se inicia com a experiéncia, isso ndo prova que todo ele derive da
experiéncia” (Apud OTTO, 2005, p. 150).
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Max Scheler recusa tal tipo de teoria do conhecimento religioso. Recusa a tese de que o
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espirito humano possua algo como ideias inatas ou como ideias congénitas. Recusa que a ideia
de Deus seja inata. “Somente nao existindo uma ideia inata de Deus existe por principio um
crescimento ilimitado do conhecimento natural de Deus nos sempre novos atos de aquisi¢céo da
historia do espirito humano” (SCHELER, 1991, p. 214). Ele recusa também a concep¢édo
kantiana de a priori, a saber, a partir de “formas e leis funcionais originarias sintéticas do
espirito humano (‘categorias’ no sentido de Kant) através de que sdo cunhadas sobre uma
‘matéria’ dada sem ordem (segundo Kant “percepcdes’ e impulsos instintivos) as determinacdes
objetivas formais do ser” (SCHELER, 1991, p. 214-215). Para Scheler, o que est4 em jogo aqui
ndo sdo fungdes de sintese normativas e unidades de forma que in-formam o material sensivel
(percepgbes e impulsos instintivos). Unidades de forma, como as “categorias”, sdo, para
Scheler, “dados objetivos”, tém o carater de datidade (cf. também a nocdo de “intuicdo
categorial” em Husserl) (HUSSERL, 1993a). O que esta em jogo, no dominio do a priori, ndo
é a forca formadora, construtiva, produtiva, criadora até, do espirito humano. A intuicdo do a
priori abre toda uma esfera objetiva e essencial. As essencialidades sdo intuiveis. O a priori
formal é, para Scheler, apenas uma parte do reino do a priori. H& também a priori material.
Contudo, “o saber do a priori ndo é de modo algum, portanto, um saber aprioristico”, diz ele
(SCHELER, 1991, p. 216). Trata-se, pois, de um saber a posteriori do a priori (formal ou
material). N&o se trata, porém, de inducéo, de um saber obtido por generalizagdo, nem de mera
formalizacdo. Trata-se de um saber alcancado a partir de ideacgao (intuicdo categorial enquanto
apreensao da esséncia). Em jogo est4, pois, a capacidade de exercer a intui¢do do essencial no
casual. Por ser assim € que o conhecimento do essencial estd aberto a um crescimento e passivel

de decrescimento na histdria do espirito humano.

Para Scheler, falar de “sagrado” é falar de uma ideia de valor. Os tipos de valores trazem
o0 carater de a priori material (ndo de a priori formal). Sua tese é a de que os tipos de valores
fundamentais permanecem sempre 0S mesmos para 0 ser humano, independente das suas
condigdes socio-historicas. Historicamente, varia aquilo que é compreendido sob o dominio
desses tipos de valores, mas esses tipos mesmos sdo invariaveis. Aristoteles (1998) p6s em
relevo trés tipos de valores: o agradavel, o atil e o bom/belo (kaldén, o que os medievais
chamavam de “bonum honestum”). O util € um bem, enquanto meio para um fim. O que é bom
no sentido moral, porém, é bom enquanto fim em si mesmo (algo que se deseja por si). Scheler
(1944) amplia essa ordem dos tipos de bens ou valores para cinco: (1) o agradavel, que
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compreende os valores do comodo; (2) o util, que compreende os valores da civilizagdo; (3) o
nobre, que compreende os valores vitais; (4) o espiritual, que compreende os valores culturais;
e (5) o sagrado ou a santidade, que compreende os valores religiosos. Essa ordem comporta
uma hierarquia, sendo que a santidade se encontra no topo da escala. Conjugados com esses
tipos de valores, de forma correlata, se encontram os tipos de pessoa humana que atuam como
modelos. Ao agradavel corresponde o tipo que Scheler denomina de “artista na arte de gozar a
vida; ao util, o tipo que ele chama de “pioneiro da civilizacdo; ao nobre, corresponde o heroi;
aos valores do espirito, isto é, da cultura, o génio; e, por fim, aos valores religiosos, 0 homo

religiosus ou santo.

Como, porém, encarar a questdo da conexdo entre valores, dados como a priori (formal,
segundo a filosofia transcendental dos valores dos neokantianos da escola de Baden, e material,
segundo Scheler) e a historia, respectivamente, o histérico?

Heidegger (2010, p. 38-43), em suas notas para a prelecdo intitulada “Introducédo a
fenomenologia da religido”, curso ministrado em Freiburg no semestre de inverno 1920/1921,
notava que a filosofia daquele tempo tomava posicdo em face ao histérico de trés formas: a)
pela via platonica; b) pela via historicista; 3) pela via do compromisso entre 0s extremos — a) e
b).

Para a via platdnica, o histérico é algo ao qual se deve dar as costas. Postula-se uma
esfera supratemporal de substancias, valores, normas e principios racionais, que determinam o
conhecimento, forjando um conceito de verdade como validez. O problema do platonismo esta
sempre no desafio de dizer como se da a conexao entre a esfera ideal de normas e valores com
a realidade histérica. O historicismo, do lado oposto, leva a se entregar radicalmente ao
historico. Heidegger nomeia Simmel e Spengler como pensadores deste naipe. Recusa-se toda
esfera supratemporal como determinante da historia. O homem néo é s6 produto da natureza e
da histéria. Ele é também, em sua subjetividade, produtor da natureza e da histéria. “A
personalidade humana livre possui a histéria em suas maos; a historia € um produto da livre
subjetividade formadora” (HEIDEGGER, 2010, p. 40). Fazendo com que 0 presente seja visto
historicamente se procura uma asseguramento. Com isso, porém, a historia perde seu carater
peculiar, a saber, o carater de inquietacdo. Isto também acontece, segundo Heidegger, na
terceira tendéncia, a do compromisso entre os extremos. A luta entre dogmatismo e ceticismo,

entre absolutismo e relativismo revive aqui. Uma tentativa de equilibrio, de acordo, de
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compensagdo ou compromisso € tentada por uma terceira via. “A historia € uma realizagao
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[Verwirklung] continua de valores, que, ndo obstante, nunca se realizam plenamente”
(HEIDEGGER, 2010, p. 42). A forca dos valores se ddo no proprio histdrico, de modo, por
assim dizer, imanente. O homem configura o proprio futuro contemplando o acervo universal

do passado.

E digno de nota que, como Heidegger também indica, nas trés vias ha uma significativa
tendéncia a tipificacdo. Em cada uma, porém, a tipificacdo tem um sentido diferente e uma
importancia diversa. Na primeira via, a tipificacdo permite referir o histérico ao mundo
absolutamente valido das ideias, transformadas em valores e normas. Na filosofia
transcendental dos valores isso aparece na nogdo de um trabalho “ideogréafico” (Windelband).
O trabalhar com “tipos ideais” (Max Weber) também segue esta tendéncia. Para a segunda via
(Spengler sobretudo) a tipificacdo tem uma importancia ainda maior. “Como a historia é a
realidade dltima, o que importa é seguir as diferentes configuracbes de conformacao”
(HEIDEGGER, 2010, p. 43). O conhecimento historiografico ndo pode ser produzido através
do mero acumulo de informagdes concernentes a singularidades, a particularidades, a
factualidades. Ele carece, no plano da formagcao de conceitos, de tipificacdes morfologicas. “Na
terceira via, o que importa é delimitar nitidamente o presente em seu tipo frente ao passado, a
fim de determinar o futuro com a ajuda de uma orientacéo histérico-universal (que sé € possivel
mediante a formacao da tipificacdo historica)” (HEIDEGGER, 2010, p. 43).

Na historia das religiGes, baseada na concepc¢édo antropoldgica do “homo religiosus”
seja qual for a tendéncia seguida em relacdo ao problema valores-historia, € notorio o trabalho

com a tipificagdo morfoldgica.

Mircea Eliade (1949), retomando e desenvolvendo descobertas de Nathan Sdderblom
(2011), Rudolf Otto (2005), Gerardus van der Leeuw (1933) e outros, teve 0 mérito de fazer
um trabalho fenomenoldgico fundamental, fazendo e deixando ver o fenémeno religioso em
sua modalidade propria de experiéncia e em seu elemento proprio, o sagrado. Ele mostrou o
fendmeno religioso como hierofania (manifestacéo do sagrado). “O sagrado ndo € um momento
da historia do conhecimento mas um elemento estrutural da consciéncia mesma”, assim resume
Ries (1989, p. 20) a posicdo de Eliade. A irrupcdo do sagrado na experiéncia humana atesta
uma realidade absoluta, transcendente, que abre uma dimensao inteiramente nova de fendmenos

e de sentidos destes fendmenos. O homem religioso (homo religiosus) é aquele que vive nesta

REVISTARELEGENSTHRESKEIA-2021-UFPR

183



relegens
thrésHetla

V.10 N1 (2021)-pp.171 a 198 ISSN 23173688

dimensdo e que a descobre. A mensagem do sagrado se oferece numa linguagem multivalente,

cifrada. Por isso, 0 “homo religiosus” €, fundamentalmente, um “homo symbolicus”.

Julien Ries (1989) e toda uma escola de pesquisadores desenvolvera, com base neste
ponto de partida de Eliade, uma forma de “antropologia religiosa”, distinta da etnologia e da
sociologia das religides, e diversa da antropologia filoséfica e daquela imanente as proprias
religides, e que entende o “homo religiosus” como “criador e fruidor do conjunto simbdlico do
sagrado e enquanto portador de crencas religiosas que guiam sua vida e 0 seu comportamento”
(1989, p. 24).

A linguagem das religies etnologicas, por exemplo, é marcada pelo mito. No coracao
do mito vige uma histéria verdadeira, sagrada e exemplar. Ha mitos cosmogénicos, mitos de
origem, mitos de renovacdo, mitos escatologicos etc. Tudo isso impde o constante desafio de
uma interpretacdo que decifre a carta cifrada do mundo mitico-religioso. A interpretacgéo,
porém, em vez de realizar uma decifra¢do univoca, como um prisma e um espelho, decompde
e reflete a imensa gama de mensagens, de sentidos, mostrando multiplas possibilidades de
articulacdo e de coeréncia significativas. O mito € a linguagem simbdlica do sagrado. Nao se
trata de demitizar o mito. A mensagem do mito nao se da no nivel da doutrina. A mensagem do
mito encontra-se no nivel mais fundamental dos comportamentos, das préaticas, das experiéncias
fundamentais, nasce de um contato vivo com as fontes da vida. Interpretar, assim, ndo é decifrar
univocamente a mensagem. Interpretar & tornar-se contemporaneo do evento narrado
miticamente, que sempre tem o carater de algo inaugural. Interpretar € tornar-se contemporaneo
da origem, a qual nédo é algo que ficou para tras, como um comeco imanente, mas um principio
transcendente que esta sempre originando e ndo deixa de originar nunca. E por isso que as
imagens que ai emergem sdo imagens arquetipicas, ndo sdo representacdes no sentido de
afiguracdes derivadas do real ja dado. Investigar a religido €, assim, fazer uma arqueologia do
“homo religiosus”, escutando a mensagem do sagrado através de seus simbolos e mitos. Este
estudo histérico, porém, para conduzir a um resultado objetivo, precisa de morfologias e
tipologias. A “histdria das crengas e das ideias religiosas” ndo se produz sem tal empenho de

tipificacdo morfoldgica.

Uma fenomenologia da religido requer a capacidade de compreender originariamente as
vivéncias religiosas, isto é, compreendé-las, a elas mesmas, nelas mesmas, a partir de seu
elemento (medium) proprio, o sagrado. Requer também, ao mesmo tempo e de modo igualmente
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primordial, acessar suas formas de expressdo (HEIDEGGER, 2010). “Acima de tudo,
compreensibilidade ndo significa ‘racionalizacdo’, desmembrar uma vivéncia em seus
‘componentes ldgicos’”. Em jogo esta a capacidade de adentrar nos diversos mundos de
vivéncia e de dar atencdo e de escutar as diversas formas de expressdo. Para Heidegger, é
preciso voltar-se a vida religiosa ela mesma, e perguntar: ‘quais sdo as camadas de fundo, as
formas de mobilidades que surgem ai? Como constitui essa vida?” (HEIDEGGER, 2010, p.
291). A vida religiosa, aqui, € tomada, melhor, recebida, “de modo puro e livre de
prejulgamentos” — mas certamente ndo sem vigéncia da triplice estrutura da interpretacdo
(posicdo prévia, visdo prévia e conceituacdo prévia) — e interrogada a respeito de suas
“mobilidades fundamentais e sua génese motivacional” (HEIDEGGER, 2010, p. 292). O modo
de encarar esta mobilidade ndo segue, certamente, pela via negativa platonica, nem pela via do
historicismo, nem mesmo pela via do compromisso. Ela ndo visa aquietar a inquietacdo do
historico, seja pela negacdo, seja pela entrega inconsequente, seja pelo compromisso. Pelo
contrério, a investigacdo da vida religiosa e de seu carater de temporalidade e historicidade,
com sua inquietude peculiar (lembremo-nos do “cor inquietum”, das ConfissGes de Agostinho!)
torna-se tema especial de indagacéo.
Um dos elementos de sentido mais significativos, fundantes, na vivéncia
religiosa € a historicidade. Na vivéncia ja se encontra uma doagdo de sentido
especificamente religiosa. Em sua originariedade — ndo em sua absoluteza
[Abgelostheit] teoreticamente teoldgica —, 0 mundo da vivéncia religiosa
centra-se numa configuracao histdrica Unica (plenitude de vida pessoalmente
atuante). Ligado a isso e dele dependendo, o carater constitutivo do conceito

de revelagéo e de tradicdo na esséncia da religido (HEIDEGGER, 2010, p.
307).

Ha& que se procurar deixar vir a fala os caminhos das proprias vivéncias e as formas de
configuracdo de suas expressdes. Um problema que surge aqui, frente a busca de uma
compreensibilidade que ndo é racionalizacdo, é o do irracionalismo. A vivéncia religiosa ndo é
tedrica. Sua expressdo também ndo. Uma sistematica conceitual é algo tardio no campo
religioso. Mas uma compreensdo filosofico-fenomenolégica ndo tem nada a ver com
racionalizacdo. A vida religiosa é dada na e como experiéncia fatica da vida. A tarefa aqui ndo
é construir teorias, no sentido de modelos explicativos. A tarefa, aqui, € deixar e fazer ver os
fendmenos em sua génese historial desde a experiéncia da vida fatica. Como contraposi¢do ao
racional ou como limite imposto ao racional, aquilo que se tem em mira, vesgamente, como 0

“irracional”, ndo vem a lume na sua originariedade e na sua constituicdo prépria
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(HEIDEGGER, 2010). A fé e sua verdade, atedrica decerto, ndo aparece em seu proprio carater
de abertura, de revelacédo e iluminacdo do sagrado, do absoluto, do infinito positivo, do divino.
Sua certeza ndo é autoasseguramento. E firmeza, consisténcia, estabilidade de uma insisténcia

na verdade do mistério do divino (“mistica”).

A razdo, com a clareza teorica da discursividade, se inquieta e perturba com o
desconhecimento. Para ela, o desconhecido ndo é simplesmente 0 ndo conhecido. E um
elemento perturbador. O “irracional” atesta a limitagdo do saber tedrico-objetivo. Da limitagéo
de nosso saber objetivo nos fala uma estoria de Chuang Tzu (Apud HARADA, 1972, p. 93):

“Es ou ndo és?”, a Luz perguntou ao Nada. O Nada era escuro e vazio. O dia
todo a Luz experimentou ver. Mas ndo pbde ver o Nada. Auscultou. Mas néo
0 pdde ouvir. Tentou toca-lo. Mas ndo o pdde encontrar. “Oh!”, disse a Luz
consigo mesmo, “isto é pois 0 maximo! Quem pode atingir uma tal altura?!
Eu posso saber que ndo sei 0 que é o0 Nada. Nao posso, porém, ndo saber que

ndo sei 0 que é o Nada. Se sei que ndo sei 0 que é o Nada, resta sempre ainda
0 saber do meu ndo saber. Como pode alguém alcancar essa culminancia?!”

A religido tem sua proveniéncia do nada do mistério. N&o se trata de um nada privativo,
de caréncia de ser e de inteligibilidade. Nem se trata de uma negatividade destrutiva ou
aniquiladora ou desoladora. N&o se trata nem mesmo de uma negatividade dialética, propulsora
de toda a superagdo, na medida em que abre caminho para alguma sintese em nivel superior.
Trata-se, antes, de um nada transcendente. E o nada do mistério, vigente em todo o compreender
como o incompreensivel, em todo o falar e dizer como o siléncio e o indizivel. Permanecendo
no saber do seu ndo saber a respeito do nada, o pensamento discursivo, objetivo, experimenta
e alcanca o seu limite. Chega a “douta ignorancia”: o saber do ndo-saber (Agostinho, Nicolau
de Cusa). Mas ha algo mais do que isso: 0 ndo saber do ndo saber, a “in-douta ignorancia”, que
a “luz”, isto é, a consciéncia, toma como a culminancia que ela ndo consegue alcancar. Ela sé
consegue mesmo se referir ao que se da no modo do retraimento, do ndo objeto, da nédo

manifestacdo, atribuindo-lhe o carater da negatividade, chamando-o de “Nada”.

O mistério, em seu a priori, ndo é nada de objetivo nem nada de subjetivo. E algo como
horizonte de experiéncia. O horizonte ndo € nenhum objeto nem nada de objetivo. Todo objeto
€ que, para aparecer, precisa aparecer em determinado horizonte (de apreensdo, de
representacdo, de compreensdo), numa determinada perspectiva ou enfoque. Nossa errancia no
leva a identificar objetividade com realidade. Como o mistério ndo é nada de objeto, nem nada

de objetivo, temos que aludir a ele, desde esta situa¢do, como nada. O mistério, diziamos, €
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algo como horizonte de experiéncia de objetos. Nao é objeto. Talvez fosse melhor dizer que o
mistério é algo como um “medium”, um meio-elemento. E no éter do mistério que o homem
religioso respira, vive. Talvez fosse melhor ainda dizer que o mistério € algo como uma
ressonancia. O homem religioso é aquele que, na experiéncia e como experiéncia, recebe a
percussdo do toque do mistério, e, em seu viver, deixa ser a ressonancia dessa percussao. Ele
estremece e vibra nesse toque (HARADA, 1972).

Nos ficamos, entdo, tentados a dizer. Todas estas “metaforas” do mistério, remetem a
interioridade da experiéncia religiosa. E concebemos, entdo, a interioridade como algo
subjetivo. O mistério seria, entdo, algo de subjetivo. Pertenceria a esfera da subjetividade.
Entretanto, a mudanca do objeto e objetivo para o sujeito e o0 subjetivo ndo muda
fundamentalmente nada. A inversdo de algo se mantém na mesma. Objeto e objetivo, por um
lado, e sujeito e subjetivo, por outro lado, pertencem, como dois polos, a uma Unica e mesma
relacdo representacional. O mistério, porém, ndo se da como representacdo, embora tentemos,
como a luz das estrelas em referéncia ao nada, capta-lo a partir da e através da representacao;
sempre em vao, porém. A interioridade da experiéncia do mistério ndo pode ser colocada na
relacdo sujeito-objeto. A relacdo sujeito-objeto € algo derivado. A relagdo homem-mistério é
originéria, fundante. N&o obstante, o0 mais habitual para nés é a relagéo sujeito-objeto. O lugar,
em que ja sempre estamos, permanece encoberto para nos:

A objetividade € o nosso modo de ser e conhecer. Nos vivemos, nds operamos
nela. E ela que determina a Gtica do nosso saber. Ela € o horizonte que articula,
colora, orienta, cobre e domina todo 0 &mbito, 0 espago do nosso saber. N&o
é possivel sair desse espaco como quem livremente sai de um recinto para
entrar num outro. A realidade da outra dimensdo sO se torna presente na
negatividade. Mas ndo na negatividade afirmada como algo, e sim na

negatividade da total e radical impossibilidade de dizer algo sobre ela
(HARADA, 1972, p. 98).

Pensar o sagrado, o0 absoluto, o infinito, o divino desde o nada do mistério, como um
além do racional e um além do mundo, significa ainda estar preso a medida do mundo e do
racional. Como seria um pensamento que ndo encarasse 0 mistério como além ou como limite?
Um pensamento que tivesse no mistério o seu proprio elemento? Tal pensamento encontraria
no mistério sua morada. Insistir no mistério seria sua alegria, sua jovialidade. Tal pensamento
seria a clareira do mistério. Seria o lugar em que o mistério se abre e se recolhe. Seria
ressonancia do mistério. Seu relacionamento com o mistério seria ndo negativo: nem negacao,

nem negacao da negac¢do. Pura positividade com o mistério.
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No caminho da fenomenologia transcendental e da fenomenologia-hermenéutica

A caminho de tal pensamento do mistério esta, a nosso ver, a fenomenologia. A
investigacdo fenomenoldgica procura tematizar (sem “teorizagdo” ou “racionaliza¢do”) a
dindmica de significagdo do fendbmeno em seu pertencimento ao todo da vida (ou mundo da
vida). Na experiéncia e como experiéncia se da a relacdo significativa do fenbmeno com o
humano (consciéncia, Dasein). Em seu ponto de partida, a fenomenologia, enquanto método de
investigagdo filosofica, se exerce, entdo, como andlise fenomenoldgica da intencionalidade.
“Por esta analise prospectiva, 0 homem é conduzido a entrever a reducéo e a constituicdo do
fendmeno, nas quais se deixam interpelar as fontes geradoras tanto da consciéncia, nos seus

diferentes niveis, como de seus correspondentes conteidos” (LEAO, 2011, p. 15).

Ha realidades e realizagbes das mais diversas estruturas. Intencionalidade é a origem
ontoldgica quer para o objeto e sua forma de objetualidade quer para sujeito e sua forma de
subjetividade que a cada vez lhe é correlato. Cada regido de ser do ente se abre a partir de um
projeto transcendental prévio. As ciéncias da religido quando investigam e teorizam ja
pressupdem como o incontornavel de sua pesquisa a regido de ser propria do fenémeno
religioso. Em seus fundamentos a abertura desta regido de ser ja sempre esta pressuposta. Se o
sentido de ser do religioso ndo se abre, é impossivel apreender templos, santuérios, altares,
imagens e estatuas religiosas como religiosas. No maximo, apareceriam como obras de arte. Se
o0 sentido de ser do artistico ndo se abre, é impossivel apreender obras de arte como obras de
arte. No maximo, seriam captadas como meras coisas materiais. E certo que as obras de arte
também tém um carater “coisal”, mas elas ndo s&o meras coisas, nem coisas de uso. E certo que
as imagens e estatuas religiosas podem ser também obras de arte (quando ndo sdo kitsch), mas
o homem religioso enquanto tal ndo se relaciona com elas como obras de arte, isto é, na

perspectiva artistica, ou, pior ainda, estética (ROMBACH, 1988).

Na fenomenologia, a reducdo fenomenoldgica re-conduz o fenbmeno, a cada vez, ao

seu carater de ser fenbmeno para uma forma de consciéncia determinada. Fenémeno e

consciéncia se co-pertencem mutuamente e constituem uma unidade, na dindmica da
intencionalidade.

Intencionalidade diz o carater de ser dirigido do sujeito a um objeto e o ser-

dirigido do objeto para um sujeito. Mas ndo qualquer direcionamento que 0

sujeito a seu bel prazer pode assumir ou de que ele pode se desligar, chama-
se intencionalidade, e sim sd aquele que constitui a respectiva forma
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fundamental do sujeito. Contudo, ao mesmo tempo ela constitui também o
carater de ser-constituido do objeto, pois este é — se ele é captado como
“fenbmeno”, isto €, se ele aparece como constituicdo fundamental para
possiveis objetos contrapostos (Gegenstande) desta respectiva espécie de
objeto (Objekt) — um modo respectivo de compreensibilidade do ente
(ROMBACH, 1988, p. 121).

Cada regido de ser aberta na e com a intencionalidade tem uma constituicédo de ser
prépria e, a cada vez, provoca em n6s uma compreensao de sentido prépria. Cada regido de ser
é uma estrutura de sentido sempre em génese. O que n6s chamamos de “realidade” é toda uma
estratificagdo de dimensdes, de regides do ser, de estruturas de sentido. O “sagrado” &, pois,
uma regido de ser, um estrutura de sentido em génese, um mundo fenomenal (diverso do mundo

da arte, da filosofia, etc.).

A fenomenologia, enquanto meétodo de investigacdo filosofica, se exerce, pois,
ulteriormente, no fio condutor da andlise intencional, como pesquisa da constituicdo. A
investigagdo fenomenoldgica esta centrada “na experiéncia intuitiva da verdade que se da
enquanto génese de um determinado contetudo constituido (noema) e do processo de
relacionamento do homem transparente e transiente com qualquer contetido (ndesis)” (LEAO,
2011, p. 15). Os varios estratos da “realidade” se constituem, pois, de modo noético-noematico.
Na investigagéo da religido isso significa:

O fato religioso (enquanto humano) ndo contém simplesmente uma estrutura
do tipo p. ex. de cristal ou mesmo de um organismo vivo. Pois ele é fato, mas
ndo um fato fisico no sentido usual, mas uma factualidade toda propria
humana. O fato humano, a fortiori religioso, constitui uma estrutura digamos
significativa, i. é, um conjunto de elementos certamente materiais, mas
portadores de uma significacdo ou uma intencdo humana significativa
existencial. Nesse sentido, nenhum fenémeno humanao religioso se esgota nos
elementos que uma analise puramente empirica pode descobrir, por mais
detalhada e aguda que ela seja. Assim, o fato humano religioso se inscreve

num mundo especifico, determinado pela intencdo que o sujeito pde no jogo
de relacionamento com ele ((HARADA, 2021, p. 3).

Assim, o fato religioso, enquanto polo noematico da intengdo humana se oferece como
um material constituido por uma e em uma forma de significacdo existencial. Ele néo é algo
simplesmente ali presente, objetivamente dado, mas ele é impregnado por uma pregnancia
intencional, é in-formado pela forma do ato religioso, que é o outro polo, o0 noético, da intencdo
humana. O fenémeno religioso &, pois, este todo, esta unidade noético-noematica, que acontece

como a correlagdo intencional de ato religioso e fato religioso. Por ser impregnado por uma
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intencdo humana, o fato religioso sempre traz os indices das regides da experiéncia humana e
dos mundos humanos em que eles vém a luz. Deste modo, uma mesma “matéria” pode se
apresentar in-formada por diferentes formas. A realidade material de um simbolo pode, assim,
ser iluminada e desvelada em diferentes perspectivas de significacdo e de sentido. A figura do
“dragé@o”, por exemplo, pode ter significaces tdo diversas, que chegam a ser antagonicas,
como, por exemplo, a significacdo e o sentido do dragdo no oriente asiatico e no ocidente
europeu. Por isso, uma descricdo fenomenoldgica, que é sempre uma interpretacdo
hermenéutica, a0 mesmo tempo, precisa descobrir, a cada vez, a estrutura significativa do fato
religioso através de multiplas manifestagGes historiais.
Tudo isso, esse aspecto constitucional do fendmeno traz uma tarefa toda
prépria ao pesquisador. A de dar atencdo todo especifico e proprio (sic) a
dimensdo intencional do fato: a pura descricdo deve se converter em
compreensdo verdadeira do fato. Aqui ndo basta pois a fidelidade de um
espectador neutro. N&o basta, de fora do fato, analisar objetivamente todos os
aspectos e realizar uma visdo empirica panoramica. Exige do intérprete a
capacidade de comunhdo com a intengdo religiosa determinante do mundo
especifico no qual se inscrevem todas as suas manifestagdes. E penetrar numa
outra existéncia, deixando suspensa a atividade do simples espectador. Exige-
se aqui pulso e finura da “consonéncia” (Stimmung, Einfihlung, feeling). E
conviver 0 movimento genético e estruturante dos mundos (HARADA, 2021,
p. 3-4).

A busca pela estrutura estruturante do fendmeno, no caso, pelo que estrutura o fenémeno
religioso, pelo que o determina de anteméao, pelo que rege desde o inicio até o fim, pelo sua
limpida vigéncia (vigor perdurante), enquanto doag&o de ser, leva a superar as factualidades
dos fatos e o horizonte do empirico, do contingente, do casual, do epifenomenal. Ter a visdo
para a forma, isto é, para o essencial, para vigor doador de ser, é a busca da reducéo eidética.
“A reducdo eidética investiga a estrutura estruturante do fenémeno, na qual todos os conteidos
podem ser reduzidos & forma essencial e mostrarem-se como concrecéo da verdade” (LEAO,

2011, p. 15).

Scheler foi quem de maneira inaugural chamou a atencdo para isso. A fenomenologia
essencial, eidética, procura captar a estrutura estruturante, a forma doadora de vigor de ser,
préprio da religiosidade, vigente nas religides. Na fenomenologia da religido, impde-se a tarefa
de captar o eidos da religiosidade se dando nas diversas concre¢des dos fendmenos religiosos
e das religiBes. Pergunta-se pela esséncia do ato, da vivéncia, da experiéncia que se chama de
religioso/a. Mas a esséncia ndo pode ser compreendida como mera representacdo genérica ou

como conceito abstrato. Nao deve ser entendida nem mesmo s6 como quididade ou definicdo
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(sentido I6gico da esséncia). Muito menos deve ser concebida de modo hipostasiado, como algo
“suprassensivel”. O ndo-sensivel ndo precisa ser “suprassensivel”. Aqui, a esséncia precisa
aparecer, antes, em sua essencialidade, isto €, como vigor doador de ser em plenitude que atua
sempre em cada realizagdo concreta.
As configuracdes da vivéncia devem sempre ser tomadas somente na esséncia
e somente a partir de suas situacGes auténticas e dos circulos de situagdes

possiveis. Trata-se da plenitude concreta, precisamente no eidos e nao de
conceitos genéricos isolados e abstraidos.

Problema da concrescéncia eidética e isso sempre junto com a construgdo
plena para dentro das estruturas universais da vivéncia e as possibilidades de
modificacdo (HEIDEGGER, 2010, p. 293).

A esséncia, aqui, ndo pode ser entendida de modo racionalista neokantiano nos moldes
de uma “validez genérica universal” (HEIDEGGER, 2010, p. 308), mas como vigor perdurante
doador de ser. O ente é fendmeno quando ele aparece em seu ser, isto €, em seu sentido de ser,
como intencionalmente constituido. “Constituicdo é o conceito da intencionalidade, se isto for
tomado na perspectiva de seu ser-fundante para subjetidade (Subjektitét) e para objetidade
(Objektitat)” (ROMBACH, 1988, p. 122). A investigacdo fenomenoldgica se consuma na
reducdo transcendental.

Reducdo transcendental e constituicdo perfazem uma unidade. O método
fenomenolodgico, com o fio condutor da intencionalidade, com a descoberta da intuigdo
categorial, e com a compreensdo nova do a priori, abre todo um conjunto de niveis e estratos
da “realidade”, mostrando cada qual acontecendo em sua constituicdo desde a dinamica da
intencionalidade. “A reducéo transcendental tem a ver com a pergunta pelo processo gerador
de todas as estruturagdes de sentido, sonda a forca que ultrapassa os limites de suas
estruturaces e é anterior a toda a constituicdo de qualquer sentido do real” (LEAO, 2011, p.
15-16).

Cada ambito de fendmenos tem sua propria forma de consciéncia e sua propria forma
de iluminagéo, de esclarecimento. Assim, a intencionalidade do ato religioso, da vivéncia
religiosa, da experiéncia existencial religiosa, tem sua prdpria forma de consciéncia - a
consciéncia “religiosa” — e a sua forma de iluminacéo, de esclarecimento — o “conhecimento
religioso”. E somente na intencionalidade que abre e funda o ato da fé que se pde, no medium

do sagrado, em relacionamento com Deus enquanto Deus, isto €, com o Deus divino que se doa
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e se revela como mistério (totalmente outro ou ndo-outro, segundo Nicolau de Cusa), o qual,

nesta experiéncia, pode ser recebido e acolhido como presenca viva.

Fora da dimenséo do ato de fé, o Deus representado pelo homem se torna um idolo. O
fendmeno divino ndo aparece em sua verdade, mas ele é representado como um “eidolon”, isto
€, como um pequeno “eidos”, como uma ideiazinha, produzida pelo proprio espirito humano.
Em referéncia ao divino “sé o crente sabe também, em que ele pensa; aquele que meramente
pensa ndo sabe, em que no fundo ele cré” (ROMBACH, 1973, p. 479). Ao se falar de
“experiéncia de Deus”, o que se tem em mente com a palavra “experiéncia” é a imediata e

constitutiva copertenca de noesis e noema no ambito de fenémenos religiosos.
Fenomenologia do sagrado como hermenéutica e hermética

Falamos, aqui, de “Fenomenologia descritiva”. Talvez esta ndo seja uma expressao
adequada. Toda a fenomenologia é, de certo modo, descritiva, seja ela factual ou essencial-
eidética, empirica ou transcendental. Trata-se, sempre, de descrever os fenémenos em suas
datidades, seja no nivel da captacéo dos fatos da experiéncia, seja no nivel da captacdo das suas
formas, das suas esséncias ou estruturas determinantes; seja no nivel de uma reflexao que toma
a consciéncia em sua factualidade, como campo de fendmenos psiquicos, seja no nivel de uma
reflexdo que toma a consciéncia em sua estrutura no sentido da subjetividade transcendental.
Mesmo ali onde o “l6gos” do fendmeno, portanto sua fenomeno-logia, sua dindmica de
articulacdo de sentido, ndo € a consciéncia, mas a existéncia (ou o Da-sein: o circulo aberto
para a irrupcdo do ser e dos entes enquanto tais, como em Heidegger), também esta em jogo,
em primeiro lugar, um exercicio de descri¢do, ndo da factualidade de ocorréncias, mas da
facticidade da experiéncia da existéncia, em seu cardter de compreensdo do ser, e,
respectivamente, de exercicio de responsabilizacdo, a cada vez, por seu sentido (sua verdade

manifestativa).

Entretanto, quando falamos de “fenomenologia descritiva” estamos intencionando um
primeiro empenho, ainda no campo empirico, da factualidade, de descrever o fenébmeno
religioso, de modo cientifico-objetivo, nas suas mais diversas concrecGes e em seus devires.
Ela se distinguiria de uma “fenomenologia essencial”, propria de uma “filosofia
fenomenoldgica”, que é sempre, de algum modo, uma investigacdo ontoldgica. Na primeira, a
religido aparece como objeto (Gegenstand / Objekt) da pesquisa cientifica (histéria das
religiGes, psicologia da religido, sociologia da religido, antropologia da religido, etc.). Na
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segunda, a religiosidade aparece como coisa (Sache) da investigacao filoséfica, de sua reflexdo,
que tem o carater de uma meditacé@o, de uma movimento de ir em busca do e de seguir o sentido

(Be-sinnung) do fenémeno.

A fenomenologia, enquanto meditagéo, é essencialmente hermenéutica. E sempre um
empenho de compreensdo e interpretacdo no medium da linguagem. Interpretacdo é um traco
fundamental da existéncia humana. Na verdade, em nenhum momento o ser humano deixa de
interpretar. E interpretando que ele atua todos os seus comportamentos com aquilo que ele é ou
com aquilo que ele ndo é. N&o é assim que, primeiro ha o ser humano, e depois vem 0
interpretar, como um ato incidental ou eventual. N&o, ser um ser humano é interpretar (LEAO,
2008). Assim, em toda a descricao do fendmeno religioso em seu carater de sacralidade sempre
estd em jogo também um empenho de interpretagdo, que se manifesta j& na tentativa de captagéo
da significacdo, respectivamente, da articulagdo de sentido (do “l6gos”) do fenémeno. O
“légos” do fendmeno e, respectivamente, da fenomenologia (do discurso fenomenoldgico),
pois, tem o carater de um “hermeneuein”, isto é, da exposicdo da mensagem, isto é, do que se
anuncia, do que se da a ver e conhecer, a compreender. Neste sentido, fenomenologia e
hermenéutica sdo um. Isso vale também para o campo do estudo da religido: uma
fenomenologia da religido requer sempre uma hermenéutica da religido. NG6s estamos sempre
interpretando. A questdo é se e em que sentido e em que medida nossa interpretacdo consegue
se tornar hermenéutica. Uma interpretacao que pretende esclarecer o fendbmeno em seu “l6gos”
(sua articulagcdo de sentido imanente) operando com uma reconducdo do desconhecido ao
conhecido, do incompreensivel ao compreensivel, ndo é radical o bastante para ser

hermenéutica.

Ao interpretar tematicamente algo em questao, operamos sempre com uma determinada
interpretacdo de interpretacao. Contudo, quase nunca buscamos a esséncia, a raiz (radix) do que
é interpretar, isto é, da interpretacdo hermenéutica. Mas, 0 que € interpretar? Escutemos a
linguagem de nossas linguas neolatinas. Para elas, interpretacdo é inter-mediacdo. Interpretar é
prestar o servico de mediador (inter-pretari). “Assim, inter-pretar diz intermediar, fazer
mediac&o entre pessoas e coisas, entre situacdes e criagbes” (LEAO, 2017, p. 18). Mas tal
mediacdo se da no “medium” da linguagem (GADAMER, 1997). A interpretacdo radical,
hermenéutica, ndo fica s6 no “medium” da linguagem enquanto “medium” do discurso (do
pensamento discursivo). Ela se finca no “medium” da linguagem enquanto se deixa reconduzir

ao “medium-silentium”, para usar uma expressao de Mestre Eckhart, comentada por Harada
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(2006). “E que o mistério de toda criacéo histdrica ribomba sempre no siléncio da Linguagem”
(LEAO, 2017, p. 18). Linguagem, aqui, ndo esta sendo tomada como o falar humano e seu
dizer. Linguagem diz o vir a luz do 16gos, da fenomeno-logia dos fendbmenos. Por e para se
fazer hermenéutica, a interpretacao precisa ser fenomenoldgica, isto é, ela precisa seguir e servir
a fenomeno-logia dos fendbmenos. “Todo e qualquer fenémeno ja € em si mesmo, como
fendmeno, fenomenologia. No aparecimento e no desaparecimento de sua vigéncia passa a
recolher o ser e acolher o nada de suas diferencas e referéncias a si mesmo e a todos 0s demais
fendmenos” (LEAO, 2013, p. 27). A interpretacdo se faz hermenéutica quando consegue ser
deixar-se interpelar pelo e corresponder ao apelo do siléncio da Linguagem, do Logos dos
fendmenos. O Logos, a Linguagem originaria, ndo ¢ a fala humana. E asaga do dizer do mundo:
Coisa, toda e qualquer, sempre, ao ser ou aparecer como tal, é ou aparece como
determinacdo, melhor, como concretizacéo e diferenciacdo ou alteracdo de
sentido (l6gos, mundo) sempre ja posto ou interposto. E é isso, a saber, 0
expor-se do sentido, que é o fazer-se ou concretizar-se (realizar-se) da propria
linguagem, que sempre aparece ou se concretiza (realiza) como isso ou como
aquilo (diferenciando-se, singularizando-se), ao ser chamado (o sentido), ao
ser evocado a palavra — quer dizer, falando, nomeando. Este ser chamado a
palavra, este falar e nomear € cumprimento da necessidade de sentido (16gos,

mundo), que é aparecer, mostrar-se, fazer-se visivel. Assim é vida (FOGEL,
2017, p. 37-38).

A Linguagem, isto é, o 16gos (a forga de reunido) que vige e rege toda a fenomeno-logia
dos fendmenos, na dinamica de aparecimento e desaparecimento, de presenca e auséncia, de
diferenciacdo e individuacdo e de copertenca a uma identidade comum e de universalizacéo, é
0 que pre-jaz e sub-jaz a todo o interpretar humano. A interpretacdo se faz hermenéutica quando
consegue, de modo mais ou menos feliz, nomear, isto &, evocar, deixar vir & proximidade e
mostrar, revelar, tornar visivel, este 16gos sub-jacente, pre-jacente (mundo). Interpretar €, em
sentido radical, dar atencéo a este deixar-subjazer do 16gos e, pela palavra que nomeia, trazé-lo
a proximidade, tornando-o visivel no modo como, em cada coisa, em cada fendbmeno, ele esta
acontecendo. Assim, cada fenémeno é singular e, ao mesmo tempo, universal. Dar atencdo a
dindmica de sentido do Todo, dando-se em cada singular, é o desafio da interpretacdo originaria,
fenomeno-ldgica.

A fenomenologia busca compreender a dindmica de sentido do Todo, como
um Todo no seu momento cada vez singular. Assim, a intengdo fundamental
da fenomenologia est4 focada em captar a dindmica de significacdo que o

fendmeno consegue mostrar de si mesmo nesta pertenca cada vez singular ao
todo da Vida. Por isto, o foco de toda a evidéncia da fenomenologia €, em
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ultima instancia, a experiéncia, a relacao significativa do fenémeno com o
homem (LEAO, 2011, p. 15).

Uma interpretacdo € tanto mais hermenéutica quanto mais fenomenologica. E vice-
versa: é tanto mais fenomenoldgica quanto mais hermenéutica. A interpretacdo se torna, assim,
vazio de uma abertura, disponibilidade para uma acolhida, espera e escuta do advento
inesperado e silencioso do LAgos. Cada advento traz consigo um apelo de transformacéo do
homem. Um interpretacdo fenomendlogico-hermenéutica ndo acontece sem que o intérprete, na
experiéncia do interpretar, se transforme, vindo a ser mais propriamente o que ele é (enquanto
ser humano). Compreender é projetar novas possibilidades de ser. O que mais obsta a
compreensdo e a interpretacdo ndo é a ndo-verdade no sentido da mentira, do engano e do erro,
bem como da inautenticidade. E a pretensdo de possui a verdade como um luz sem sombras, é
0 deslumbramento do dbvio, do familiar, € o convencimento do conhecido, que passa por
inquestiondvel. Uma interpretacdo do pensamento, fenomenoldgica-hermenéutica, caminha no
entremeio entre a verdade do que se mostra e a ndo verdade originaria, 0 ndo mostrar-se do
mistério. Por isso, uma interpretacdo fenomenoldgico-hermenéutica se da na acolhida da
compreensdo e da incompreensdo (como experiéncia da ndo verdade, isto é, do ndo
desvelamento, do mistério).

Nenhuma interpretacdo teme incompreensdo, a incompreensdo de sua
Verdade e Ndo Verdade. Pois pertence a toda criacdo sentir a Linguagem nas
falas das linguas. Aqui interpretar ndo é levar o que € obscuro e ndo sabido
para o0 &mbito claro e distinto da raz&o e do conhecimento. Interpretar consiste

em deixar-se conduzir pelo siléncio das muitas falas para o desconhecido do
mistério (LEAO, 2017, p. 19).

Uma compreensdo da hermenéutica como arte ou técnica de interpretar, que toma o
interpretar como um explicar, e o explicar como um esclarecer, no sentido de um trazer o
desconhecido para o conhecido, o estranho e inusitado para o familiar e 6bvio, o paradoxal para
a opinido corrente, é insuficiente. Isto vale sobretudo quando estdo em jogo os fendmenos da
criacdo historica humana: da arte, da religido, da filosofia. Uma interpretacdo se torna
hermenéutica quando deixa reconduzir as muitas falas verbais e ndo verbais da criagdo humana,

ao siléncio e ao desconhecido do mistério de ser. A hermenéutica se faz, assim, hermética.

Tanto em “hermenéutica” quanto em “hermética” ouvimos uma ressonancia do nome
do deus grego “Hermes”. Hermes evoca a experiéncia do extra-ordinario do mistério dando-se
no ordinario da vida. O advento do extra-ordinario do mistério se da de modo subito, no instante

inaugural de toda a criacdo humana. Traz a marca do ab-soluto, isto é, daquilo que, solto de
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tudo, livre, ndo se refere a nada fora de si. E o dar-se da experiéncia da transcendéncia e da

transcendéncia da experiéncia:
Imediatamente, subitamente da-se, faz-se, €, ha. Este modo de ser, a
imediatidade ou subitaneidade, marca ou define transcendéncia.
Transcendéncia € a circunscricdo ou 0 ambito subitamente aberto, instaurado,
e que é o lugar, a hora — é isso 0 ambito — do homem, i. €, da vida, da
existéncia. O salto nele mesmo j& é transcendéncia. E é transcendéncia a
medida que é pura gratuidade, puro acontecimento, ou seja, pura doagdo. E
graca e de graca. Porque de graca, graca. Da-se, faz-se, acontece e sempre
jé se deu, sempre ja se fez, sempre ja aconteceu, desde nada, por nada, para
nada. O divino, o sagrado, o extraordinario é ndo ser, ndo ter, ndo precisar ser

ou ter nenhum comeco, nenhum principio, nenhuma causa: gratuidade, a-
byssalidade — pura transcendéncia.

Cheio deste acontecimento, completamente tocado e atravessado por este
modo de ser, a saber, transcendéncia, o poeta exclama e, entdo, abre e pontua
toda a poética de Sonetos a Orfeu:

“Uma arvore irrompeu. O pura irrupcdo! O pura emergéncial O pura
transcendéncia! (FOGEL, 2017, p. 25-26).

O nome de Hermes evoca, no pensamento mitico grego, o extraordinario desta pura
transcendéncia, dando-se como irrupcdo subita, inesperada, de uma iluminacdo, de uma
revelacdo, de um anuncio, da doacdo de uma mensagem advinda do mistério. Hermes é o “deus
vindouro”, o deus que vem, melhor, o divino que vigora e se d& como vinda, como advento
(ROMBACH, 1991). E o deus adveniente na medida em que é o deus do advir. E o deus do
instante. O instante é a pura emergéncia, desde nada e para nada, que recolhe tudo, passado e
futuro e atualidade, na subitaneidade e imediatidade de uma iluminacdo. Hermes é o deus
escondido. E o deus do escondido. E 0 oposto do seu meio-irméo, Apolo, deus do desvelamento,
do desescondimento. Toda a criacdo humana, na arte, na religido, na filosofia, esta na tensédo
dos opostos de Apolo e Hermes, de desescondimento (do compreensivel) e escondimento (do
incompreensivel). Apolinea é a dimensdo da fundacdo e do fundamento (dos principios e das
causas). E a dimensdo da explicacdo e da compreensdo. Hermética é a dimensio do abismo
(retraimento do que recusa fundamento, principio, causa). Apolinea é a dimensdo de superficie
da vida, onde se movem ciéncia, técnica, saber e poder. Hermética é a dimensdo da pro-
fundidade, isto €, do que, na superficie, se retrai. Nessa dimens&o se radicam as obras da criacdo
humana na arte, na religido, na filosofia. Apolinea é a dimensdo do dizivel. Hermética, a
dimensdo do indizivel. Religido é fendmeno hermético. Fenomenologia da religido, para ser o

que ela é, carece de fazer-se hermenéutica-hermética. Ndo podemos aqui, em razdo da
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brevidade deste artigo, desenvolver este tema. Contentamo-nos a remeter a obra de Heinrich
Rombach “O Deus vindouro” (1991).
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