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Resumo

Com o presente artigo pretendemos apresen-
tar, primeiramente, o percurso sumario dentro
do qual se originou a especifica trajetoria de
investigacdo da escola italiana de Historia das
Religides, a partir de sua postura critica frente
a vertente sistematica e aquela da fenome-
nologia religiosa. Essa primeira parte serve
ao escopo de historicizar, minimamente, a
propria disciplina, antes de apontar, na segun-
da parte, para as peculiaridades, os objetivos
e 0s instrumentos precipuos da Histéria das
ReligiGes propriamente dita. Levando em
consideragdo as origens mais gerais da dis-
ciplina e apontando para a especificidade do
endereco de estudos italiano, delinearemos,
entéo, algumas perspectivas de investigacdo
tendo em vista destacar como a abordagem
metodoldgica de estudos histdrico-religiosos,
nascida na Italia com a obra pioneira de
Pettazzoni, problematiza significativamente a
relagdo e o debate entre Historia e Religido.
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Abstract

In the present article we intend to present,
at first, the summary route within which has
been originated the specific investigative
trajectory of the Italian school about
History of the Religions, departing from its
critical posture in face of both the sistematic
tendency and that one of the religious
phenomenology. The first part benefits the
goal of historicizing, at least, the discipline
itself, and than focusing the peculiarities,

in the second part, as well as the objectives
and the essential instruments of the History
of the Religions. Taking into consideration
the general origins of the discipline, and
pointing out the specific aspects of the
Italian address of studies, we will outline
some perspectives of investigation, aiming to
highlight how the methodological approach
of historical-religious studies, born in Italy
with Pettazoni’s pioneer work, expressively
designs the problems of relation and debate
between History and Religion.
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Para responder ao objetivo proposto pela presente Revista — o debate e a relacdo
entre Historia e Religido —, no presente artigo, escolnemos de apontar, mesmo que
esquematicamente, para uma sintese da metodologia de estudos da assim chamada
“Escola Italiana de Historia das ReligiGes”. Levando brevemente em consideragdo as
origens mais gerais da disciplina e apontando para a especificidade do endereco de estudos
italiano, delinearemos algumas perspectivas de investigacdo tendo em vista destacar
como a abordagem metodoldgica de estudos histérico-religiosos, nascida na Italia com
a obra pioneira de Pettazzoni, problematiza significativamente a relacdo e o debate entre
Histéria e Religido.

De fato, contra a proposta de abordar a Religido no singular, porque entendida e
conceituada enquanto objeto sélido, a metodologia histérico-religiosa italiana vem se
destacando por um pressuposto prioritario, necessario e fundamental: aquele de uma
“des-objetivacdo” da Religido que, portanto, é projetada numa perspectiva comparativa
(e, entdo, plural) e histérica (isto €, relacional). Esta operagdo de historicizacdo do pro-
prio conceito de Religido, antes, enquanto instrumento fundamental para constituir uma
comparabilidade das religiGes, depois, é o significado mais peculiar conexo e sintetizado
no nome da disciplina: Histdria das Religides.

Tentaremos realizar esse breve percurso, sem perder de vista esses objetivos analiti-
cos, realizando, com o presente texto, uma operacao de costura das especificas introducdes
que elaboramos para a organizacao dos quatro volumes da traducdo brasileira, sob nossa
coordenacdo, do Manuale di Storia delle Religioni [Manual de Histéria das Religides]?.
Partindo de um necessario remanejamento da ordem das introdugdes apresentadas naque-
les volumes, com o presente artigo pretendemos apresentar, portanto, 0 percurso sumario
dentro do qual se originou a especifica trajetoria de investigacdo da escola italiana de
Historia das Religides, a partir de sua postura critica frente a vertente sistematica, de Max
Miiller, Edward Burnett Tylor, Emile Durkheim,? e & vertente fenomenologista ou essen-
cialista, de Rudolf Otto,* Gerard Van der Leeuw® e Mircea Eliade.®

A primeira parte do trabalho se desenvolve, portanto, tendo em vista um primeiro
e fundamental eshoco de historicizacdo da propria disciplina, antes de servir para intro-
duzir, na segunda parte, as peculiaridades, 0s objetivos e os instrumentos precipuos da
escola italiana de Histéria das Religides.” Finalmente, a parte final pretende apontar para
algumas das mais importantes vertentes — longe, todavia, de serem as Unicas — da investi-
gacdo caracteristicamente historico-religiosa, em relacdo as problematicas tratadas pelos
quatro volumes da colecao.
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1. Origens da ““Historia das Religides”

a) a vertente sistematica: Muller, Tylor, Durkheim

A histéria das discussdes Seis e Setecentistas, relativas ao problema da origem
da linguagem,® mostra o nascimento da recusa da hipétese inicial de uma lingua natural
colocada por Deus na mente de Adao: a partir desse contexto histérico nasce a insistén-
cia sobre o aprendizado gradual da linguagem e da escrita, do qual se desprende a tese,
exemplarmente proposta por Giambattista Vico,® na primeira metade do século XVIII,
da precedéncia da fala inarticulada sobre a articulada e de uma escrita primitiva (feita de
imagens e de hierdglifos) sobre a escrita alfabética. Nesse peculiar momento historico,
a linguagem deixa de ser vista enquanto anterior a constitui¢do da sociedade e da histo-
ria. Essas discussdes se desprendiam do mais abrangente problema da Antigiidade das
nacBes pagas que, exaustivamente discutido por mais de trés séculos, deu lugar a uma
interminavel literatura. Depois das discussdes renascentistas — na dire¢do da prisca theo-
logia, da sapiéncia dos egipcios e daquela dos chineses —, o problema da Antigiidade das
nacdes pagds adquire, nesse periodo, uma nova énfase em estrita relacdo com a reflexdo
sobre a novidade dos selvagens americanos e as migrac¢des dos povos. Finalmente, partin-
do desses pressupostos, 0 problema da historia dos povos mais antigos ndo se configura
mais como separavel daquele relativo aos seus mitos. Paradigmatico e significativo é o
fato de que, entre esses mitos, o do diltvio estava particularmente em condigdes de pro-
por, finalmente, perguntas inquietantes sobre a universalidade do relato biblico.

No apice dessa longa, complexa e conturbada discusséo, coloca-se a obra de Max
Mudiller®® que, justamente através da analise da linguagem, em sua comparative religion,
busca uma possivel interpretacdo dos fatos religiosos. Com esse objetivo e levando em
consideracao a personificacdo de fendmenos (naturais ou outros), Mdiller consegue, por-
tanto, enfocar juntos os dois problemas, da linguagem e da mitologia, definindo essa ulti-
ma enquanto uma caracteristica “doenca da linguagem” pela qual o simbolo passa a ser 0
simbolizado. Segundo Miiller, portanto, apesar da mitologia configurar-se enquanto uma
linguagem de crianga que exprime idéias de criancas, ela se caracteriza enquanto uma
“linguagem verdadeira” para uma “religido verdadeira”: ela afirma-se, enfim, enquanto
produto de uma especifica experiéncia primordial vivida, da qual, na época sucessiva, s6
chega até n6s um eco flébil.

Ora, mesmo que o pressuposto de Mdller fosse aquele de que as religides dos
“selvagens” devam ser tratadas com 0 mesmo respeito que é reservado as das civilizagdes
“superiores”, sua analise permanece ligada, fundamentalmente, ao pressuposto
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da comparabilidade das religides a partir do fato que elas podem ser consideradas
cronologicamente estranhas aos contextos culturais que as subtendem: este vicio de
fundo aponta para a perspectiva de uma caracteristica contraposicéao das religides que se
diferenciariam segundo um plano que vai da “conservacao” de um passado unificante em
diregdo a um “progresso” diversificante.

E a partir dessa perspectiva que nasce a Histdria das Religides a qual, conseqiien-
temente, desde seu comeco, mostra-se aberta a duas possibilidades: 1) uma “romantica”
(aquela de Max Maller) que faz dos “primitivos” os depositarios do primeiro fundamental
elemento (a religido) que transforma o indiferenciado, em povo, etnia, na¢do; 2) e uma se-
gunda, a “positivista” (aquela proposta por Edward Burnett Tylor), que olha para os “pri-
mitivos” como sendo aqueles que conservam uma rude forma de religiosidade. Torna-se
evidente, a esse respeito, a correlacdo analdgica (que se destaca dentro da nova perspec-
tiva antropologica do século XIX) do percurso especulativo de um “religioso” paralelo
aquele da linguagem, acima brevemente apontado: nesse percurso, como resulta evidente
pelo prdprio relato biblico da confuséo babélica das linguas, aos elementos essenciais
que seriam proprios da lingua adamica vem a corresponder a essencialidade romantica da
religido (Muller), enquanto, na perspectiva da recusa de uma lingua natural j& constituida
inillo tempore — e levando-se em conta a nova perspectiva de um aprendizado gradual da
linguagem e da escrita — vem se constituindo a perspectiva progressista do religioso tipica
do positivismo (Tylor).

Como em tanta parte da especulacdo ocidental acerca do religioso, a partir dessas
duas perspectivas vai se estabelecendo a representagdo de um passado no qual a religido,
como a linguagem, adquire um significado absolutamente contraposto: segundo os (e
apesar dos) dois diferentes pressupostos, com seus relativos julgamentos éticos, “roman-
ticos” ou “positivistas”, tratar-se-ia de detectar, de qualquer maneira, um processo histo-
rico de degeneracéo ou de evolugdo que teria trazido do “religioso” para o “laico”. ™t

Desta forma, desde a teoria animista de Edward Burnett Tylor,*? a comparacao histo-
rico-religiosa constituiu-se, ndo como forma de distin¢do, mas como forma de equipara-
¢do. A partir dessa equiparacao, os fatos religiosos eram colocados em relacéo analégica
e acabavam por constituir um sistema religioso: conseqlientemente, as religies deixavam
de ser levadas em consideragdo em suas dimensdes histéricas e eram reduzidas a sistemas
classificatorios. Significativo o fato de que, ao invés de serem denominadas com 0 nome
das culturas que as carregavam (ou de seu fundador), na realidade as religides eram fun-
dadas, em termos de sistemas, pelo préprio classificador e por aquilo que as caracterizava
0u que parecia caracteriza-las (como, por exemplo, o “animismo” do préprio Tylor). Des-
ta maneira, as civilizagfes “primitivas” individualizavam-se por serem percebiveis sub
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specie religionis, isto é, do ponto de vista genericamente “religioso” que as pré-ordenava
segundo estagios, degraus, ou etapas, em seu constituir-se enquanto sistema: desse ponto
de vista, a perspectiva positivista ndo fez outra coisa que re-transcrever a diferenciacéo
sistematica por estagios dentro da 6tica “processual” que ja foi propria ao determinar-se
do “processo civilizador”.

N&o deixa de ser significativo, portanto, em termos de continuidade com essa pers-
pectiva, o fato de que, substituindo a sociedade & cultura, Emile Durkheim escolha o “sis-
tema totémico” australiano para analisar Les Formes Elémentaires de la Vie Religieuse
(Paris, 1912). Por um lado, a simplicidade das sociedades primitivas australianas e, por-
tanto, da religido por elas expressa, torna mais facil descobrir as formas elementares da
religido, por outro lado, na sua visdo positivista, isso serve para generalizar essas formas
a todas as sociedades “primitivas” (ou “simples”). A perspectiva durkheimiana se consti-
tui entdo, a0 mesmo tempo, enquanto uma evidente critica a interpretagao naturalista e a
idéia de animismo de Tylor, assim como a idéia do infinito como origem da religido, de
Max Muller: todavia, com a elaboracdo de uma funcionalidade social da religido que se
da na superioridade moral da sociedade frente ao individuo, Durkheim também acaba por
constituir um sistema religioso através do mecanismo da equiparacéo de fatos religiosos
colocados em relacdo anal6gica — mesmo que, desta vez, dentro da identificacdo “social-
religioso” —, da mesma forma que vimos acontecer com Tylor e Max Miiller.

Ora, é verdade que, rejeitando a sociologia bioldgica (a “doenca da linguagem”) e
psicoldgica (o “animismo”), Durkheim realmente tenta fundar a sua analise sobre dados
historicos. O problema, todavia, permanece na medida em que esse resultado ¢ alcangado
com a reducdo do conceito de religido a uma “lei” sociolégica que, de fato e mais uma
vez, a des-historifica, da mesma forma em que a atenta analise do “totem” na sociedade
australiana é des-historificada quando se torna o signo distintivo da sacralidade do social
nas sociedades “simples” consideradas em seu conjunto.

b) a vertente fenomenologista (essencialista): Otto, Van der Leeuw, Eliade

A relacdo imediata entre religido e estrutura social, proposta por Durkheim, torna
manifesto um poder contar na sociedade e um dever dar conta a sociedade. Este sentido
(sociolégico) de dependéncia é invertido, significativamente, por Rudolf Otto, no poder
contar na ajuda do “extra-humano” e no dever dar conta ao “extra-humano”: torna-se evi-
dente, portanto, o fato de que a inversdo aponta para a passagem da Sociologia em dire¢ao
a Teologia. Rudolf Otto, tedlogo luterano e filésofo kantiano, com a sua obra Das Heilige
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(O Sagrado, 1917) utiliza-se, finalmente, da Ciéncia das Religides'® para empreender
uma andlise teoldgica. E nesta diregdo, ele encaminhou para a fenomenologia grande
parte da producao historico-religiosa do século XX.

Partindo da idéia de unicidade e especificidade da experiéncia religiosa, ele se
torna o grande intérprete da problematica roméntica, representada, sobretudo, pela obra
de Schleiermacher. Nesta Otica, se a experiéncia religiosa ndo pode ser observada por
si mesma, as caracteristicas do sagrado serdo inferidas pelo sentimento que o sagrado
inspira no “homem religioso”: é esse sentimento que permite analisar o religioso numa
perspectiva declaradamente teoldgica. A gramatica fundamental dessa perspectiva é
aquela que aponta para um “totalmente outro” (com sua caracteristica de “inefabilidade™),
para o “mysterium tremendum” (com o “sentimento de dependéncia” que ele determina
no homem), para o “fascinans” (ao qual se associa a idéia de “majestas”): todos esses
termos representam (entre outros) a tentativa de alcancar uma realidade inatingivel, para
0 conhecimento. Por esse motivo, portanto, trata-se de evidenciar o carater emotivo,
isto €, ndo racional, do sagrado que se revela como uma espécie de apriori kantiano:
0 sentimento do sagrado pré-existe no homem ao seu ‘objeto’. Esta pré-existéncia, por
outro lado, é reveladora da propria idéia de predestinacdo caracteristica do luteranismo.

E aqui a problematica roméntica de Otto revela, a0 mesmo tempo, um contraditorio
aspecto positivista: se a caracteristica do “tremendum” tende a se resolver no processo
que vai das religiGes “primitivas” versus as religides “mais evoluidas”, é no Cristianismo
e no proprio Protestantismo que “o sagrado torna-se bom e o bem sagrado”. E manifesta-
mente claro como, no fundo, ndo poderiamos imaginar nada que esteja mais longe de uma
perspectiva de analise propriamente historico-religiosa.

Finalmente, a obra de des-historificacdo torna-se Gtil a fenomenologia e principal-
mente a Phdnomenologie der Religion de Gerard Van der Leeuw (Tubinga, 1933). Ho-
landés, pastor da Igreja Reformada holandesa, sucessivamente professor de Histéria das
Religies da Universidade de Groningen, com sua obra o autor se propde construir uma
fenomenologia religiosa, com o objetivo de fixar e ordenar o objeto religioso recupe-
rando-o atraves da fragmentariedade da documentagdo e subtraindo-o as interpretaces
naturalisticas, socioldgicas e intelectualisticas. Trata-se, obviamente, de uma reivindi-
cacdo — mesmo que em nivel cientifico e ndo filoséfico ou teoldgico — da mesma idéia
romantica da unicidade e especificidade da experiéncia religiosa, anteriormente apon-
tada por Rudolf Otto. Nesta direcdo, reencontramos nele o “mysterium” (inexplicavel e
transcendente) e a “experiéncia religiosa vivida” (que pode ser estudada em si mesma)
enquanto as duas faces caracteristicas da religido. Com Van der Leeuw, a fenomenologia
comeca a procurar ndo s6 uma descri¢do, mas uma interpretacdo e uma compreensao dos
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fendmenos religiosos. Trata-se, de fato, do primeiro esbogo de uma hermenéutica da reli-
gido que condicionara de forma marcante a sucessiva fenomenologia religiosa. Todavia,
se a fenomenologia de Van der Leeuw tem o objetivo de captar o divino a partir da expe-
riéncia do homem religioso, as caracteristicas sdo alcangadas ndo no sentimento (como
acontecia com Otto), mas no préprio comportamento: a objetivacdo da religido torna-se a
objetivacdo da “experiéncia religiosa”, mesmo que isso venha significar um afastamento
da historia para recuperar uma significacdo universal, com o objetivo final de alcancar
uma pressuposta esséncia da religido.

E, finalmente, com Eliade que a multiplicidade de fendmenos culturais torna-se a ex-
pressao de uma mesma esséncia religiosa. Se, para ele, a dimenséo da hist6ria é importan-
te, por outro lado, além da historia, é importante a descoberta da estrutura dos fendmenos
religiosos**. Nessa direcdo, a diversidade historica vem a representar, para o autor, apenas
0 comeco de um percurso destinado a levar a compreensédo da estrutura, através de uma
trajetdria unidirecional que vai do momento historico concreto (essencial para alcancar
o fendmeno ideoldgico e definir aquele religioso) e, passando pelo momento fenomeno-
I6gico, que se constitui enquanto superagdo do momento historico, é destinada a chegar,
necessariamente, a esséncia da religido alcancada pelo momento hermenéutico enquanto
exegese e interpretacdo dos fatos atraves da superacdo dos dois primeiros momentos. A
importancia atribuida ao momento hermenéutico torna manifesto o fato de que sé a su-
peracdo histérica pode tornar inteligiveis os fatos religiosos ao homem de hoje, tornando
possivel assim o contato do “homem natural” com o “homem religioso”. Afinal, toda a
operagdo hermenéutica de Eliade se configura como uma recuperagdo do pensamento
religioso para a sociedade moderna.

Consequientemente, partindo desses pressupostos, Eliade elogia a perspectiva de
Rudolf Otto da analise das modalidades das experiéncias religiosas, enquanto o religioso
se da como inexprimivel e inefavel, e, portanto, transcendente o natural. Em decorréncia
disso, ele ressalta, todavia, como é dentro do mundo da natureza que devemos (podemos)
procurar a sua manifestagdo. Decorre disso o fato que, se o sagrado é uma realidade
que ndo pertence ao nosso mundo, sé podemos capté-lo através da sua manifestacdo:
isto &, a hierofania. Esta representa algo do sagrado que se mostra para nds e constitui,
portanto, a mediacdo em que ele se da e se limita. O proprio simbolo é trazido para o
nivel das hierofanias, manifestacdes — quase irrupcdes — do sagrado. E é nesse ponto
que a tese de Eliade manifesta-se em todas suas conseqiiéncias: ela sustenta a hipotese
de que o simbolo se impde por si mesmo, apagando a fungdo do contexto histdrico na
constituicdo do simbolo, para apontar em dire¢do a esse Ultimo enquanto constituinte do
contexto. Finalmente, para Eliade, € o sagrado que se configura como elemento fundante
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da vida social. E ele, segundo o autor, que se torna uma realidade objetiva que constitui a
realidade do homem religioso. Desta forma, segundo Eliade, 0 homem “recria” o mundo
para dele se re-apropriar, para “reiterar a cosmogonia”. Esta perspectiva, enfim, torna
manifesto como a hermenéutica de Eliade se caracteriza por uma evidente nostalgia
religiosa que constr6i uma dicotomia peculiarmente fenomenoldgica entre Sagrado
(hierofania, ontologia = real, cosmos = ordem, poder - perenidade - eficacia, tempo mitico
ciclico - inesgotével - recuperavel) e Profano (natural, ilusdo = irreal, cadtico, impotente
- passageiro - ineficaz, tempo - histérico linear - continuo - irrecuperavel), dentro da
qual dicotomia o segundo termo vem sendo denotado de forma negativa e entdo depende
necessariamente do primeiro. Portanto, a hierofania eliadiana manifesta, propriamente,
sobretudo e em modo mais significativo, para nds, a total auséncia de autonomia operativa
e explicativa da historia na perspectiva fenomenoldgica do autor e dos desdobramentos
de seu ensino.

De fato, o proprio tempo historico (linear), que segundo Weber® é introduzido pelo
Judaismo, enquanto marco fundamental (ético e moral) do tempo na histéria configura-se
para Eliade como um novo tempo na perspectiva religiosa, caracterizando-se, ndo mais
como uma epifania, mas como uma teofania que ameaca a autonomia da histdria e visa
o mundo moderno (profano) enquanto constituido dentro de certos “ritualismos degra-
dados” dos quais 0 homem s6 esqueceu os significados religiosos. A dimenséo religiosa
continuaria representando, portanto, no mundo moderno, o papel fundamental de valvula
de escape contra um tempo histérico que se configuraria como tiranico, denotando uma
laceracdo da cosmogonia originaria, da qual as angustias e as imagens oniricas repre-
sentariam os andrajos. Os simbolos mitico-religiosos, como simbolos universais, consti-
tuiriam, conseqlientemente, segundo Eliade, os arquétipos do inconsciente humano que,
trabalhados racionalmente, podem vir a constituir sucedaneos de uma cosmologia perdida
e dos simbolos religiosos: daqui a “nostalgia religiosa”, ndo é dado saber se do Homem
em si ou do préprio Eliade!

Deste modo, Eliade ndo se afasta da fenomenologia de Van der Leeuw, apesar de
operar de forma diferente. A diferenca substancial consiste, em sintese, na procura de
“sentido”, por parte do primeiro, a4 onde Van der Leeuw procurava o “sentimento”. Dito
de outra forma, Eliade construiu uma “morfologia” religiosa, enquanto Van der Leeuw
construiu uma “psicologia” religiosa, mesmo ndo sendo sempre fécil eliminar um ou
outro fator na obra de um ou outro autor. O fato comum, todavia, é que ambos procuram
uma objetivacdo da religido, mas enquanto Van der Leeuw o faz objetivando a “experién-
cia religiosa”, Eliade o faz objetivando o modo de ser e de funcionar das “hierofanias”.
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2. A Escola Italiana da Historia das Religifes

Em 1925, com a Revista “Studi e Materiali di Storia delle Religioni” (SMSR), nasce
na Italia, através da obra de Raffaelle Pettazzoni, o endereco de estudos historico-religio-
so0s. Através da comparacao que produziu os estudos antropo-etno-logicos, este endereco
de estudos se propde ressaltar a historicidade dos fatos religiosos, isto &, “des-ontologiza-
los”, tanto a partir do pressuposto fundamental de sua possivel e necessaria redugdo a
razdo histdrica, quanto pela necessidade de acolher e definir, nesta perspectiva, aqueles
fatos que néo resultassem redutiveis aos modelos analégicos (isto é, constituidos ao redor
de denominadores comuns) sugeridos pela pesquisa comparada.

Assim, o proprio Pettazzoni formulou seu programa manifestando o fato de que
“cada phainomenon é um genomenon”: formulagdo que, em polémica com a obra de
Mircea Eliade, queria destacar como em cada fendmeno — e para longe de sua mera ob-
jetivacdo — é possivel re-percorrer e recuperar o momento de sua formacao historica, isto
é, “des-objetiza-lo”. Tratava-se, finalmente, de opor as indagacdes fenomenoldgicas a ne-
cessidade da interpretacdo historica. Isto significa que, para compreender um fato cultural
qualquer, dever-se-ia procurar, antes de qualquer coisa, a reconstrugdo da sua génese, da
sua formacao. De fato, se a operagao fenomenoldgica se configura, segundo quanto temos
analisado acima, como uma objetivacao da religido, a critica histérica se contrape a ela
enquanto — nas palavras de Dario Sabbatucci'® — uma “vanificagdo do objeto religioso”.
Trata-se, finalmente, de tornar inconsistentes as categorias religiosas que, no fundo, re-
sultam arbitréarias, até chegar a tornar va a prdpria categoria do religioso que resulta des-
viante e inGtil para se aproximar as culturas diferentes da nossa e, nas quais, a diversidade
se manifesta também, ou, sobretudo pela falta de um “civico” contraposto ao “religioso”.
O problema principal que se desprende dentro dessa perspectiva critica consiste em que
os fatos culturais “outros” foram interpretados, arbitraria e acriticamente, sub specie reli-
gionis incluindo-os numa funcao cultural que é aquela que a religido tem dentro de nossa
especifica cultura, enfim, dentro de seu proprio e especifico percurso historico.

A perspectiva histérico-religiosa da vertente italiana, desenvolveu, portanto, um pro-
prio especifico percurso historico que viu essa tradicdo de estudos afinar metodologias
e instrumentos de pesquisa, sobretudo atraves das relevantes contribuicBes que, além
daquela de Raffaele Pettazzoni e de Ernesto de Martino, foram trazidas por importantes
autores quais Angelo Brelich, Vittorio Lanternari, Dario Sabbatucci, Marcello Massen-
zioY, Gilberto Mazzoleni e Nicola Gasbarro, entre outros. As vezes desprendendo-se, por
interesses de pesquisa, de sua peculiar relacdo com a assim chamada “Escola de Paris”
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(conhecida principalmente pelos trabalhos de Jean-Pierre Vernant, Pierre Vidal-Naquet,
Marcel Detienne,...), a Escola Italiana de Histdria das Religides foi desenvolvendo um
seu especifico itinerario de indagacdo. A fim de evidenciar esta especificidade, em 1973,
na cidade de Urbino (Italia), foi cunhado, portanto, inicialmente, o nome de “Escola Ro-
mana de Historia das ReligiGes”.

Nesse momento de amadurecimento da génese da escola italiana, foram finalmente
afinadas as coordenadas destinadas a orientar os estudos histérico-religiosos, partindo
da necessidade de ressaltar, antes de tudo, a historicidade dos fatos religiosos enquan-
to produtos culturais, redutiveis em sua totalidade a razdo histérica. Nesta perspectiva,
essa escola comegou a se preocupar, em primeiro lugar, com a historicidade das proprias
categorias de analise, procurando relativizar também estas Ultimas: para fazer isso, en-
controu-se na necessidade de ter que recolocar (contextualizar historicamente) a propria
ferramenta categorial da analise nos contextos histérico-culturais em que essa foi sendo
forjada. Neste sentido, desde seu nascimento a “Escola Italiana de Historia das Religides”
encontrou-se instalada, epistemoldgica e historicamente, no entrelagamento entre as dis-
ciplinas da Antropologia e da Historia, tendo que encarar, conseqiientemente, a polémica
aberta e critica com a Filologia, com a Fenomenologia e com todas as outras escolas de
pensamento que, de fato, privilegiavam abordagens néo-histéricas ou, quando pior, des-
historicizantes.

O fato é que, se a religido pode ser analisada segundo diferentes perspectivas (filosé-
fica, teoldgica, psicoldgica, etc.), sendo, todavia, a cultura o objeto especifico e limitativo
do proprio historiador, a partir do momento em que a religido é objeto de pesquisa histo-
rica ndo pode ser posta de lado sua observagdo em fungdo de uma determinada cultura.
Finalmente, a contraposi¢do entre o endere¢o fenomenoldgico e aquele historico consiste,
justamente, no fato que o primeiro descuida desta relacdo, entre religido e cultura, en-
quanto para o segundo a religido torna-se um dos fatores privilegiados para qualificar uma
determinada unidade cultural. Esta contraposicdo, todavia, nao € rigida porque, de fato,
a pratica dos estudos demonstra como tanto o fenomendlogo opera em cima do material
historico, quanto o historiador € condicionado pela referéncia a um conceito de religido
que supera as religides consideradas por si mesmas. Contudo torna-se importante a anali-
se da relacao religido-cultura dentro de algumas, diferentes, escolas historico-religiosas —
como esbocamos rapidamente nessa introducao — para individualizar as diferentes formas
em que se constituiu o entrelacamento desta problematica e como foi temporariamente
resolvida: tudo isso a fim de tentar esclarecer a justa colocagdo da problematica propria-
mente historica.

Isolar a religido de um determinado contexto cultural parece impossivel, e de qual-
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quer forma dificil, se nos levarmos em consideracao o fato de que o prdprio conceito de
religido representa, ele mesmo, um produto histérico que, como tal, é ausente até nas
linguas dos povos “primitivos” e, como o conhecemos hoje, dentro da propria Antigui-
dade ocidental. E ai o dado linglistico que individualiza a peculiaridade de um percurso
historico (ocidental): de fato, a consideragdo linguistica demonstra como a nossa cultura
separa a religido, no proprio sistema de valores, contrapondo a ela uma realidade que
poderiamos definir — e em nossa cultura muitas vezes definimos — de “civica”, conferindo
a religido a caracteristica da conservacdo, em oposicdo ao desenvolvimento civico que
determinaria a inovagdo e 0 progresso: trata-se, no fundo, da contraposicdo implicita,
como vimos acima, nos diferentes posicionamentos de Miller e Tylor.

Este recente desenvolvimento (ocidental) da contraposi¢ao religioso/civico nos per-
mite propor e destacar uma primeira observacao: isto €, torna-se impossivel separar um
“religioso” em culturas diferentes da nossa (mas também em determinados momentos do
nosso passado histdrico), assim como cada tentativa nessa diregdo obtém simplesmente a
reducdo arbitraria de uma realidade alheia a nossa especifica realidade histérica. Se cada
cultura é fundamentalmente tecida por um préprio sistema de valores, a sua analise histo-
rica ou cientificamente constituida ndo pode se propor através de um julgamento de valor,
na medida em que resulta impossivel atribuir-lhe do exterior esse tipo de julgamento(s).
Isto se deve ao fato de néo existem valores absolutos abstraiveis de um determinado sis-
tema cultural: motivacdo pela qual, do ponto de vista de uma perspectiva adequadamente
historico-religiosa, € impossivel valorar objetivamente uma cultura qualquer.

E se, por um lado, ndo se pode isolar a religido de um determinado contexto cultural,
por outro se impde a necessidade de contextualizar (cultura e historicamente) o instru-
mento “religido” em seu berco ocidental. De fato, a cultura ocidental, nas palavras de
Nicola Gasbarro, se constitui enquanto “Unica cultura no mundo a inventar-se em termos
de civilizagdo e de religido, e a construir a propria histdria e depois aquela do mundo
enquanto uma continua oscilagdo entre os dois termos”, e a partir desses pressupostos,
“depois da religido natural e do direito natural, o Ocidente inventa a civilizacéo e a reli-
gido como construgdes culturais, isto é a Antropologia e a Histdria das Religides”.® A es-
cola italiana de Historias das Religides manifesta-se, com essas caracteristicas, enquanto
uma escola autenticamente histdrica que, desde a sua fundacgéo, deu-se como objetivo de
pesquisa histdrica a religido ou aquilo que, nos termos classificatdrios da nossa cultura, é
levado em consideracdo enquanto tal.

Finalmente, a Historia das Religides colocou e resolveu o problema de uma defini-
¢ao da religido, dilatando o prdprio conceito até conseguir torna-lo funcional as culturas
particulares estudadas. Operando dessa maneira, recalcou inconscientemente o processo
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histérico do qual nasceu e se desenvolveu o proprio conceito de religido: esse nosso con-
ceito ocidental ampliou-se historicamente, de fato e progressivamente, com o aumento
dos termos de comparagdo a comecar das origens cristés de sua re-significacdo (verdadei-
ramente revolucionaria) até os nossos dias. Nao € por acaso que, efetivamente, a adogédo
do termo religio, por parte das linguas européias, depende do processo de “cristianiza¢do”
do termo e ndo daquele de “latinizacdo”. Portanto, a historicizagdo do conceito relativiza
(tem que relativizar, necessariamente) o conceito em relacdo a nossa prépria cultura e a
relativizacdo implica o reconhecimento de que:

1. “religido” significa alguma coisa quando refere-se a um denominador (religido
romana, religido chinesa, ...), ou seja quando se fala de “religides” — no plural
referencial as culturas — e ndo de “religiao”;

2. *“religido” ao singular e sem denominac6es significa um espaco de agdo que po-
de-se individualizar somente em contraposi¢do a um espaco de agdo “civico”;

3. acontraposicao religioso/civico é peculiar a nossa cultura e, portanto, traicoei-
ro e indtil quando utilizado para aproximar-se das culturas etnologicas.

Como ressaltamos acima, trata-se, portanto, de individualizar, através de uma anélise
critica, um percurso que vai da objetivacdo (fenomenolégica) da religido a “vanificacdo”
(histérico-religiosa) do objeto religioso: finalmente, trata-se de passar, necessariamente,
da Fenomenologia da Religido (ao singular e no sentido feito préprio por Eliade) para a
Historia das Religides (no sentido aqui apenas esbocado). Falando de “vanificagdo do ob-
jeto religioso” entende-se, portanto, a investigacdo especifica de uma funcéo cultural que
é propria dessas realidades: subtraidas ao mecanismo interpretativo redutor (a pretensa
autonomia do “religioso”), através de uma revisao critica do material documentario for-
necido pela Etnologia religiosa, pela Antropologia historica e, finalmente — em relagéo a
construcéo conceitual propriamente ocidental — pela Historia e pela préatica historiografica
ocidental.

E justamente nessa perspectiva que se coloca o problema da comparacdo que, na
elaboracdo da “Escola Italiana de Histdria das Religides”, encontrou uma nova colocagéo
instrumental. Esta preciosa ferramenta epistemoldgica, enfim, constituiu a comparagao
historica, ndo enquanto uma comparacdo horizontal e estéril dos fenédmenos culturais
dados, mas enquanto uma comparacao de processos historicos: isto significa que ndo se
trata de uma comparacdo dedicada em nivelar e reduzir “fendmenos religiosos”, mas, ao
contrario, de um instrumento comparativo destinado a diferenciar e a determinar as pecu-
liaridades precipuas de cada processo historico (que s6 a comparagédo pode destacar), para
entender também, além das texturas fundamentais comuns, as ndo repetiveis solucdes
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criativas concretas, historicamente realizadas.

A partir desses pressupostos, a perspectiva historico-religiosa propriamente dita con-
figura, portanto, o “religioso” enquanto categoria prdpria e historicamente ocidental, ndo
por sua caracteristica essencialmente predominante, mas por sua capacidade — historica-
mente determinada — generalizante, em termos de capacidade de “absor¢do” (ou talvez
seja melhor dizer de “compatibilizacdo”) das alteridades histéricas e etnoldgicas. Um
dos exemplos, talvez mais significativos, dessa especifica propriedade da categoria “re-
ligioso” pode ser visto na sua utilizacdo (reificacdo) missionaria enquanto instrumento
e condicdo fundamental para desencovilhar uma (pressuposta) “religiosidade indigena”
que torna possivel tecer, de algum modo, uma fundamental estrutura interpretativa das
alteridades etnoldgicas. Entre os séculos XVI e XVII, essa estrutura se configura, por
exemplo, enquanto um desenvolvimento hierarquico que parte do “demoniaco das socie-
dades selvagens”, passando por uma “idolatria incaica ou méxica”, para chegar ao “ate-
ismo virtuoso chinés” (que, dependendo dos varios momentos historicos e das diferentes
ideologias modernas, pode ser pensado enquanto aviamento ou superacdo do modelo
religioso referencial do Ocidente cristdo).'® Finalmente, nessa direcéo e nessas diferentes
perspectivas (sempre, todavia, historicamente determinadas) constituiu-se uma estrutura
generalizante do religioso ocidental que se tornou o fundamento de uma Etnologia pro-
priamente religiosa, base da moderna Antropologia.

Todavia, ndo podemos perder de vista uma consequiéncia intrinseca a perspectiva e a
estrutura generalizante deste religioso: isto €, na medida em que tudo (ou seja, a diversi-
dade que hoje definimos de cultural) se configura e se identifica com esta categoria, logo
o religioso ndo existe. Isto vem a significar que no apice do processo de generalizagao
antropoldgica das sociedades etnogréficas, o conceito explode tornando-se uma marca
importante de sua prépria historicidade e da(s) historicidade(s) que, paralelamente, ele
permitiu implementar. E a partir dessa perspectiva, portanto, que o religioso torna-se,
finalmente, o (possivel) fundamento de uma historicidade das “sociedades sem historia”.

3. Algumas vertentes da investigacao histdrico-religiosa

A partir da peculiaridade dessa perspectiva e da metodologia que caracteriza a “Esco-
la Italiana de Historia das Religides”, algumas vertentes de investigacdo foram claramen-
te delineadas no Manuale di Storia delle Religioni, ao qual nos referimos no comego do
presente artigo. A fim de exemplificar aqui algumas das aplicacdes da investigacao que se
desprende dessa metodologia de estudos, vamos nos reter, muito sinteticamente, no breve
espaco desse texto, aos setores de estudos delineados naquela obra. Mesmo reunindo au-
tores que ndo se encontram por completo no interior da complexidade especialista desse
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endereco de estudos italiano,? a obra pretendia, todavia, levar em consideragdo, em suas
respectivas areas disciplinares de investigacdo, alguns de seus pressupostos fundamen-
tais, a fim de oferecer, segundo o prefacio, “ageis sinteses ‘manualisticas’ em condicao
de introduzir de forma séria e com uma linguagem néo especializada o leitor interessado
no exterminado mundo das religides”. E isso porque, tendo-se concluido o tempo das
sinteses complexivas de um Unico especialista relativas a um amplo dominio, como se re-
velou ser aquele da Histéria das Religides, cada vez mais, a nova investigagdo do campo
vem exigindo a colaboracdo de especialistas que se adentrem na peculiar especificidade
histérica de cada contexto cultural.

A unidade dessa obra, portanto, pretende-se constituida ao redor de trés pontos fun-
damentais que consistem:

1. navalorizagdo das religides como produtos culturais de importancia primaria e
historicamente determinados;

2. no reconhecimento da igual dignidade cultural dos sistemas religiosos, que
exclui qualquer ordenagdo de carater hierarquico; e, finalmente,

3. na necessidade de harmonizar a abordagem histérico-filologica as especificas
formacGes religiosas, apresentadas de maneira a permitir uma abordagem com-
parativa.

Partiu-se, entdo, de pressupostos comuns e fundamentais com o objetivo de inves-
tigar as formac0es religiosas concretas, além de levantar a questdo tedrica relativa ao
objeto que caracteriza a disciplina, isto €, a religido (em seu estatuto de categoria episte-
mologica). Seguindo essa organizagdo, portanto, aqui pretendemos oferecer, ainda, nossa
pequena contribuicdo no que diz respeito ao aprofundamento da problematica historico-
religiosa em relacdo a esses setores da investigacéo.

Dos Politeismos das Religides do Mundo Antigo...

Em primeiro lugar, vale ressaltar que as religides do mundo antigo sdo individualiza-
das por uma fisionomia, de certa forma, compacta e homogénea que, além de caracteriza-
las enquanto propriamente étnicas, as configuram enquanto constituidas, sobretudo, por
sua caracteristica mais marcante que é aquela de desenvolver-se ao redor da organizagédo
politeista de seus deuses e do culto que os alimenta. Destacada essa fisionomia comum,
resulta ainda de grande importancia — tanto para a investigacao de cada especifica religido
do mundo classico, quanto tendo em vista uma abordagem tedrica, séria e propriamente
histérico-religiosa — a emergéncia de uma caracteristica fundamental segundo a qual o
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sistema de culto dessas “religides” ndo comporta, historicamente, a nogao de religido. Isso
quer dizer que as culturas politeistas do mundo antigo — assim como aquelas etnolégicas
— ndo separavam e ndo distinguiam uma dimens&o propriamente religiosa em relacéo ao
complexo das outras atividades humanas que, de fato, eram por ela compenetradas.

Esses universos “religiosos”, estreitamente imbricados em sistemas sociais comple-
X0s e articulados®, estendem-se geograficamente ao longo de um percurso que vai da
Mesopotamia ao Mediterraneo e a Europa central e setentrional, a partir do inicio do Il
milénio a.C., até o fim do século IV d.C. quando, com o edito de Teoddsio, o De Fide
Catholica, o cristianismo foi proclamado religido de Estado. A partir desse importante
momento histdrico inicia-se um inédito percurso — totalmente interno ao Ocidente, mas
que resulta de sua necessaria e extraordinaria dialética com o mundo extra-ocidental —em
relacdo ao qual se desprende a construcdo de uma “religido” que se configura enquanto
tal, final e hodiernamente, ndo tanto pela sua “latinizagdo”, mas pelo peculiar percurso
de “cristianizacdo” do préprio termo. E isto porque esse (0 nosso) conceito de religido
comegou a ampliar-se, historicamente, com o aumento dos termos de comparagdo que
se desprenderam de suas “origens cristds”. Podemos tentar dizé-lo de outra maneira: sua
“plasticidade hibridizadora” — que testemunha, a0 mesmo tempo, sua capacidade de ge-
neralizacdo e a sua propria propensdo para uma transformacao (ampliacdo) conceitual,
sempre historicamente determinada — decorre, de fato, de alguns dados histdricos incon-
futaveis. Dentre os mais importantes destacamos que: 1) o cristianismo adotou o termo
religio para definir a si proprio; 2) a palavra latina religio ndo significa “religido”; 3) na
acepcao cristd o termo religio foi adotado por todas as linguas européias [...]”.%

Finalmente, com um grande salto geogréafico e cronolégico, dentro do “isolacionis-
mo” peculiar da América, encontramos algumas importantes caracteristicas desses poli-
teismos do mundo classico — mesmo com algumas distingdes e peculiaridades que nao
poderemos deixar de levar em consideragdo — até o inicio da Idade Moderna. A perspec-
tiva analitica que se desprende dos “politeismos” chega, portanto, a oferecer-se enquanto
instrumento de investigagdo historico-religiosa até a vigilia da “descoberta” colombiana
do Novo Mundo meso-americano: o longo “isolacionismo™ historico dessa realidade (a
novidade americana) acabara evidenciando, no fundo, toda a distancia e a peculiaridade
do percurso e do instrumento (conceitual) de um “religioso” que — totalmente interno ao
Ocidente cristdo, mas ja hibridizado por sua necessaria, rica, mas ainda limitada dialética
com o mundo extra-ocidental — se oferecia enquanto instrumento essencial de leitura de
uma alteridade cultural que, como o sistema de culto das antigas “religides politeistas”,
ndo comportava, historicamente, a nogéo de religido.

No fundo, o “politeismo” realizou-se enquanto “inven¢do monoteista” que — em sua
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projecao retrospectiva e constituindo-o enquanto seu contraponto — devia servir para indi-
viduar as caracteristicas dessa Ultima revolucionaria perspectiva religiosa ocidental. Mas,
por outro lado, tanto no interior da Historia do Ocidente cristdo, quanto no que diz respei-
to ao especifico impacto com a realidade meso-americana, o “religioso” manifestava sua
prépria vocagdo em tornar-se uma “categoria hibrida e de hibridizacio” por exceléncia:
ndo seré& por acaso que a “etnologia religiosa” (missionaria) se constituira, historicamen-
te, enquanto a base fundamental da nova ciéncia antropolégica, em seus fundamentos
caracteristicamente modernos. E, com ela, a categoria do “religioso” acabara ganhando,
finalmente, a Gltima extensdo e, a0 mesmo tempo, definicdo em termos de resultado do
alargamento de seu estatuto “epistemoldgico” (a epistemologia caracteristica da moder-
nidade) decorrente de sua dialética com o mundo extra-ocidental: tudo isso alcangando,
final e conseqlientemente, os limites extremos de seu processo de hibridizacéo e de defi-
nicao da categoria, paralelamente aqueles do mundo.

E por isso que, de algum modo, a modernidade fecha o circulo aberto, inicialmente,
pelas “religiées do mundo antigo”, oferecendo o instrumento conceitual “politeismo”,
junto aquele de “religido”, enquanto primeiro esboco de uma possivel comparagao antro-
poldgica que abre espaco para um novo sistema de comparabilidade das culturas.

...a Historia das ReligiGes na Cultura Moderna

Como j& apontamos anteriormente, de fato, a comparabilidade — propriamente his-
térica — das culturas configura-se enquanto problemaética central do endereco italiano de
Historia das Religides, que se desenvolve ao redor da peculiar e frutifera relagédo entre
esta disciplina histérica e a Antropologia. A partir dessa perspectiva, para uma efetiva
Histdria das Religides coloca-se — antes de mais nada e em sua imprescindivel necessida-
de — o problema nodal de uma defini¢do da religido, de uma sua conceitualizag&o critica.
E para fazer isso, podemos nos remeter aos significativos resultados sintetizados, sobre-
tudo, pelas obras de Angelo Brelich e de Ernesto de Martino, dois importantes expoentes
dessa Escola Italiana.

O ponto nodal para a defini¢do de religido desprende-se, em primeiro lugar, da ne-
cessidade de utilizar-se do plural do termo, “religides”. A op¢éo para o plural, “religides”,
remete, justamente, a perspectiva histérica da abordagem, magistralmente destacada por
Angelo Brelich? que evidencia como:

O plural “as religides’ pressupde um conceito de ‘religido’: mas simplesmente um con-
ceito e ndo necessariamente alguma coisa realmente existente que possa ser chamada

de ‘religido’, sem que seja esta ou aquela religido concreta. Todavia existem correntes
de estudos que operam com o conceito ‘a religido’ como se ele tivesse também uma
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existéncia concreta.

E a esse propésito, o autor se refere, criticamente, a escola historico-cultural, a cons-
trucdo de um pressuposto homo religiosus e, finalmente, a fenomenologia das religides.
Portanto, e ainda, segundo Brelich, a li¢do historiografica explicitar-se-ia no fato de que

Todos os conceitos histéricos formam-se a posteriori, isto é surgem no curso da histo-
ria. O nosso conceito de ‘religido’ é ele mesmo um produto histérico: de fato, seja nas

linguas dos povos ‘primitivos’, seja naquelas das civilizagdes antigas falta qualquer
termo correspondente.

E, a partir dessa licdo, decorre o resultado mais significativo daquilo que temos apon-
tado enquanto caracteristica peculiarmente hibrida e hibridizadora do préprio conceito
“religido”. N&o € por acaso que

o0 termo latino religio comecou a ter um sentido mais abrangente [somente] depois do
choque entre o cristianismo e as religides do mundo antigo.

E a partir dessas premissas fundamentais, portanto, que se obtém o resultado da
inutilidade
de se procurar uma definicao da religido valida ‘em si’: as defini¢des dedutivas (abstra-

tas) seriam historicamente inutilizaveis, enquanto qualquer outra definigdo é ligada a
experiéncias historicas particulares e, por consequiéncia, sujeita a modificagdes.

A conseqiiéncia imediata das premissas postas por Brelich é, portanto, aquela que
aponta para o

fundamental processo que envolveu a dimensédo da religido, mas que néo se limitou,

certamente, a esta Ultima. Este comega no momento em que a civilizagdo ocidental

decide de [isto €, constroi as condigdes historicas para] abrir-se para o conhecimento

das civilizagOes extra-ocidentais: trata-se do momento que vé a génese da etnologia, a
ciéncia dedicada ao estudo das humanidades ‘outras’.

E é, finalmente, a partir dessa abertura que se coloca a fundamental correlacéo entre
as disciplinas da Historia das Religides e da Antropologia: uma necesséria colaboracao
que enriquecendo ambas, as torna participes do processo de transformagdo do Ocidente,
finalmente aberto a assun¢do da diversidade cultural enquanto objeto de investigacao
historica, através da critica do fato religioso.

Mas essa abertura determinava, a0 mesmo tempo, uma inevitavel revisao dos ins-
trumentos e das categorias interpretativas tradicionalmente utilizadas: categorias e ins-
trumentos que, finalmente, passam a serem considerados enquanto validos ndo mais em
absoluto, mas s6 com relagdo ao mundo que os produziu no decorrer de sua historia, isto
é, 0 mundo ocidental. N&o se trata, todavia, de apontar, nesse caso, para o caracteristico
resultado ocidental identificado enquanto “relativismo cultural”: de fato, se esse especi-
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fico resultado do percurso historico do Ocidente, com suas implicagdes, teve 0 mérito de
remover as hierarquias de valores — como, por exemplo, aquelas constituidas pelo evolu-
cionismo cultural —, centradas na validade absoluta dos valores ocidentais, por outro lado,
como bem demonstrou Ernesto de Martino?, o relativismo cultural corre o risco de levar
ao desinteresse e, conseqiientemente, ao des-comprometimento em relacdo ao Ocidente.
Torna-se de importancia fundamental, a esse proposito, entender, portanto, o convite do
autor para fazer com que o conhecimento da alteridade cultural — obtida com a rejeicédo
dos preconceitos euro-céntricos — possa, de fato, tornar-se um valor na medida em que
estimula a colocar em questdo o patriménio cultural da prépria cultura ocidental a fim de
superar seus limites para tornar a possui-lo, finalmente alargado, de modo critico.

E se, consequientemente a esse pressuposto, dever-se-a acompanhar uma revisdo e
uma nova elaborag&o de instrumentos de conhecimento adequados ao objeto da investi-
gacao, entre as condicdes a priori da analise do especifico religioso — por além da prépria
categoria do “religioso” — dever-se-a levar em consideracdo a imprescindibilidade de uma
radical revisdo critica de nogdes basicas (como aquelas de magia, mito, rito, entidades
sobre-humanas etc.)®, finalizada a possibilidade de aplica-las, finalmente, a contextos
religiosos diferenciados.

A esse respeito, portanto, dever-se-do passar em resenha, de fato e necessariamente,
os problemas epistemoldgicos que se referem aos conceitos de cultura, magia, ciéncia e
religido, a partir da perspectiva evolucionista e funcionalista — desde o Golden Bough de
Lord Frazer até a antropologia funcionalista de Malinowski —, passando pela discussao
do ambito méagico-religioso proposto pela escola socioldgica francesa — de Durkheim a
Lévy-Bruhl, de Marcel Mauss a Lévi-Strauss —, para chegar a analisar, finalmente, den-
tro desse percurso, as peculiaridades e as contribui¢des que a Historia das Religides,
sobretudo na sua caracteristica configuracdo italiana, junto a uma parte importante da
Antropologia, trouxe para uma des-objetivacdo de tais conceitos, operacao funcional a
sua contextualizagdo historica e antropoldgica.

Apartir dessa heranca da perspectiva antropologica e na base desses “prolegdmenos”2
da Histdria das ReligiGes, aqui esbogados, torna-se cada vez mais importante e urgente o
didlogo entre as duas disciplinas (caracteristicamente modernas em termos historiogra-
ficos), para o aprofundamento, sem ddvida necessario, dos pressupostos implicitos & sua
articulacdo. E é, justa e finalmente, esse dialogo que parece destinado a obter um alarga-
mento dos horizontes do patrimdnio da cultura ocidental em direcdo a uma alteridade cul-
tural que s6 pode ser, de alguma forma, “compreendida”, ndo tanto segundo a conotacao
negativa (limitada enquanto julgamento de valor des-historicizante) das “morais da his-
toria”, de um Tzvetan Todorov, mas segundo a Unica perspectiva dialdgica possivel, isto
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é, o afinamento critico dos instrumentos histéricos — ocidentais e modernos — que, em seu
préprio exercicio dialdgico com a modernidade e com a Antropologia, vém provocando
uma profunda transformagao das categorias proprias de uma Historia ocidental perante
sua inevitavel “mundializacéo”.

Das Religides de Salvagé@o: Monoteismos e Dualismos...

E justamente no momento formativo da “mundializagio da Historia” e da conse-
quente “europeizacdo do mundo” que o “politeismo” realizou-se enquanto “invencgdo
monoteista”, com vista a individuar as caracteristicas dessa Gltima revolucionéria pers-
pectiva religiosa ocidental. E, no momento em que refunda seu estatuto perante o con-
traponto de um politeismo “bom para ser pensado” (levi-straussianamente), no final do
século XVI, o monoteismo tornar-se, enfim, o instrumento fundamental para realizar o
projeto de uma Histdria globalizada. Na medida em que a concepg¢do do tempo histérico
vem sofrendo uma progressiva fragilizagdo em termos de uma Unica, cada vez mais im-
provavel, cronologia biblica, é nessa época que a Historia se abre, progressivamente, para
uma importante perspectiva antropoldgica e comparativa que, de qualquer maneira, recu-
perara necessariamente os novos politeismos etnoldgicos (juntamente aqueles historicos)
através de uma necessaria re-invengdo do monoteismo, fundamental para re-escrever as
novas e diferentes temporalidades que ira incorporando.

De qualquer maneira, diferentemente dos politeismos, também as “religides dua-
listas” tém como caracteristica comum o fato de terem surgido num terreno religioso
tipicamente monoteista, isto é, aquele do monoteismo da tradicdo judaico-cristd. Entre as
mais antigas dessas religiGes dualistas, 0 Zoroastrismo destaca-se por sua caracteristica
teologia que pode ser definida enquanto “monoteismo com tendéncias dualistas”. Nela,
a centralidade da ética e a importancia da escatologia segundo um critério de retribuicao
individual preanunciam os resultados histéricos mais significativos ao redor dos quais se
constituirdo os monoteismos: Judaismo, Cristianismo, Islamismo.

Frente aos outros, todavia, o Judaismo manifesta sua peculiaridade de um monote-
ismo fundamentado num bindmio indissoltvel constituido entre os dois termos: “reli-
gido” e “povo”, elementos diferenciados, mas que ndo podem serem separados. Sistema
religioso vital que permitiu a conservacao do povo hebraico em relagdo a mudanca das
situagBes politicas, sociais e culturais de sua historia, a caracteristica peculiar do mono-
teismo hebraico € aquela de constituir-se enquanto uma religido étnica presa numa con-
tinua tensdo entre o fechado enraizamento nas suas proprias tradigdes — correndo o risco
de um isolamento ou de um aberto conflito com tudo o que ndo é hebraico — e o aberto
interesse para com as experiéncias intelectuais dos outros povos com os quais 0s Hebreus
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da diaspora entraram em contato — correndo o risco, desta vez, de assimilagdo aos mo-
delos culturais dominantes e, portanto, de perda da propria identidade. A caracteristica
étnica dessa religido determina, portanto, as peculiaridades de seu monoteismo ético e
da concepcdo da historia que decorre dela: a acdo de Deus no mundo é finalizada a um
desenho de salvacdo do qual a eleicdo do povo de Israel constitui, a0 mesmo tempo, um
instrumento e um modelo.

O Cristianismo surgiu e se afirmou, progressivamente, no interior do judaismo do Se-
gundo Templo. Mesmo tendo em comum com o Judaismo a fé num Deus Unico, ele vem
se diferenciando por uma série de caracteres originais e distintivos: e ndo somente por
ter identificado em Jesus de Nazareth o messias prometido, quanto por té-lo identificado
enquanto filho de Deus. Outra importantissima distin¢gdo: mesmo que 0s primeiros cris-
tdos tenham assumido como fonte de revelacdo as escrituras hebraicas — que foram sendo
consideradas a testemunha do “antigo pacto” (Antigo Testamento) —, eles identificaram
na mensagem de Jesus um “novo pacto”. Este Gltimo ndo se configurava mais enquanto
pacto com um Povo Eleito, mas com a Comunidade Crist, isto é, tratava-se de um pacto
destinado a “todos os homens de boa vontade”. A “revolucdo” do Cristianismo consiste,
de fato, na profunda transformac&o de uma religido étnica para uma religido universal. O
universalismo caracteristico dessa nova religido desloca, portanto, a centralidade da Lei
(mosaica), para uma nova ética (realmente universalista e universalizante) fundamentada
no novo pacto (evangélico): entre outros, o resultado mais significativo se configura en-
quanto superacdo das antigas leis de pureza. Finalmente, outro aspecto que caracteriza e
diferencia o Cristianismo em relacdo ao Judaismo é o que resulta de seu peculiar aprofun-
damento da concepgdo da histdria. Distinguindo-se por seu carater de religido historica,
ele se transforma na histdria da salvacdo da humanidade (ndo de um povo), na perspectiva
da fé e por obra de Cristo, segundo o plano providencial do Pai. Decorre disso que toda a
histria anterior a esse evento é interpretada pela teologia da historia cristd enquanto uma
preparacdo providencial da encarnacdo do Cristo destinada a trazer a salvagéo; e, conse-
guentemente, a partir desse evento, toda a historia da humanidade parece configurar-se de
forma linear em direcdo a sua realizacdo final, isto é, a salvacdo da humanidade na fé “ca-
télica” (universal) do Cristo. Conseqliéncia extremamente importante dessa perspectiva
cristd, diferentemente de outras religides universais tais como o Hinduismo e o Budismo,
o Cristianismo ndo pode ndo realizar-se na historia.

Para o Isld — termo que significa “submissdo a Deus” — ndo faz sentido a distin¢do
ocidental entre vida religiosa e vida secular. Tratando-se, a0 mesmo tempo, de uma tra-
dic&o religiosa e de uma civilizacdo (“sistema de vida completo”, como dizem os mucul-
manos), ao proclamar uma fé religiosa e ao prescrever determinados rituais, estabelece,
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contemporaneamente, um determinado ordenamento da sociedade: da vida familiar, da
legislacéo civil e penal, dos negocios, de regras de etiqueta, de alimentacdo, de vestuario
e, até mesmo, de higiene pessoal. Nesta dire¢ao, a sunna — que subentende o conceito de
“tradicdo” — se configura, no Alcordo, enquanto termo que indica essencialmente a ma-
neira de agir observada por Deus para com todos 0s povos, aos quais enviou, no decorrer
dos séculos, seus profetas. Em seguida, o termo foi se especializando, passando a indicar,
antes de tudo, os habitos do Profeta e de seus primeiros Companheiros e destinado a
assumir, com o tempo, um valor normativo cada vez maior. De qualquer maneira, todo
o ordenamento social, tem que refletir a vontade de Deus. E o fato de que a Lei antecede
a Teologia resulta da caracteristica essencial do pensamento religioso mugulmano que,
em obséquio ao principio da absoluta transcendéncia de Deus e conforme a concepcao
da religido enquanto adeséo a Sua vontade, privilegiou, desde sempre, 0 aspecto juridico
e comportamental em relacdo aquele dogmatico e especulativo: de acordo com o convite
do Alcordo em aceitar por fé a revelagdo divina, ao invés que se aprofundar em perigosas
especulacGes. O que ndo impediu, todavia, o impor-se de uma verdadeira reflexdo teold-
gica que surgiu com o deslocamento do coragdo do império fora da Arabia, por meio dos
Omayyadi, junto a Damasco.

A meio caminho entre crencas politeistas e monoteistas, enfim, as “religides dualis-
tas” — sobretudo o gnosticismo e 0 maniqueismo — tém como caracteristica comum o fato
de terem surgido num terreno religioso tipicamente monoteista, isto €, aquele do mono-
teismo da tradicdo judaico-cristd. De fato, em ambito religioso, o problema do dualismo
resulta estreitamente ligado ao problema do Mal. Em contraposi¢do a afirmacéo de um
pessimismo cosmico e antropoldgico que tende a delegitimar Deus de qualquer respon-
sabilidade relativa a origem desse Mal — e mesmo procurando preservar a transcendéncia
absoluta e a unicidade do principio divino —, as “religides dualistas” se utilizaram de um
aparato teologico tipicamente dualista — que pressupOe a existéncia de dois principios
divinos, um dos quais é a causa e a origem do Mal — na tentativa de conciliar a existéncia
de um Deus absolutamente bom com a existéncia de um Mal radical, do qual Ele ndo é
absolutamente responséavel. Como ensina a Historia dessas religides, podem ser encontra-
das duas maneiras diferentes para relacionar o principio do mal ao principio do bem. De
um lado, como no Maniqueismo ou em determinadas formas de Catarismo, pode-se afir-
mar uma forma de dualismo radical em virtude da qual os dois principios tém uma igual
consisténcia ontoldgica, ab eterno. Por outro lado, assim como acontece em determinadas
modalidades de Gnosticismo, encontramos uma forma atenuada de dualismo: a origem
do mal sendo procurada e colocada no seio da prépria divindade. Tudo isso, a fim de nédo
ameacar a unicidade divina tipica dos monoteismos.
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...as Vias de Libertac&o e de Imortalidade: india e Extremo Oriente

O Hinduismo, o Budismo (chinés, japonés e tibetano), o Taoismo e o “Shinto” apre-
sentam caracteristicas que os distinguem, enquanto “religides” orientais — entre india e
Extremo Oriente — na sua peculiaridade de propor-se como “caminhos” (tecnicamente
entendidos) para alcancar a libertacdo e a imortalidade. Ao mesmo tempo, uma outra
peculiaridade do mundo oriental € constituida pelo fato de que, na especulacdo ocidental
que constituiu suas categorias interpretativas, suas “religiées” puderam se configurar (e
continuam se configurando, no mundo contemporaneo), também, enquanto “filosofias”:
resultado construido e herdado desde as primeiras incursdes missionarias durante o final
da ldade Média — no periodo da assim chamada pax mongolica —, até a re-elaboracao
interpretativa dos iluministas franceses (e ndo s6) profundamente enraizada na documen-
tacdo missionaria, sobretudo jesuitica.

Levando em consideracao esse duplo registro interpretativo, acreditamos que, talvez,
vale & pena se perguntar se a passagem de uma leitura interpretativa sub specie religionis
em direcdo a uma perspectiva filosdfica ndo decorra de uma novidade substancial que
caracterizaria o resultado histérico mais emblematico ao redor do qual se formalizariam
e, a0 mesmo tempo, se diferenciariam as culturas orientais.

De fato, a esse respeito, vale a pena observar que, se hd tempo a nossa civilizagdo
nos acostumou a indagar formas e modalidades daquilo que é, comumente, definido en-
guanto pensamento mitico, ela ndo reservou a mesma atencdo para aquilo que pode ser
denominado de pensamento ritual: a qual coisa deveria finalmente, por um lado, resolver
a antinomia entre rito e mito sugerida por alguns autores ja classicos e, por outro lado,
permitir uma mais adequada abordagem em relacdo as caracteristicas perspectivas das
culturas orientais, que desenvolvem suas peculiares vias de libertagdo e imortalidade,
nunca se voltando de forma exclusiva para uma perfeicdo mitica fundada in illo tempore,
mas enraizando-se sempre e profundamente num percurso, a0 mesmo tempo, historico,
politico, mitico e ritual que unicamente permite entender sua especifica dimenséo.

Dentro dessa perspectiva e para colher a especificidade da dimenséo cultural que as
subtende, poder-se-ia talvez sugerir que as vias de libertacdo e de imortalidade apontadas
por essas “religides” se configurem enquanto modalidades de pensar através do rito, o
que vem a significar que elas se interrogariam com estupefaciente capacidade especula-
tiva sobre “o que é” através dos inesgotaveis comentarios que se desprendem em relacéo
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aos minimos detalhes e particularidades das ceriménias que caracterizam, em modo pe-
culiar, as culturas orientais.

Parafraseando o emblematico titulo da belissima obra francesa de Charles Mala-
moud? — desenvolvida com relagdo a especifica realidade cultural da India védica —,
poderiamos enfim falar de um caracteristico sistema de pensamento ritual predisposto
a fim de “cozinhar 0 mundo”: trata-se de um sistema que, se por um lado abre espago a
um “novo mundo da mente”, a uma nova modalidade de inteligere e ordenar o mundo,
por outro lado faz desse mundo “cozido” (isto &, ritualmente construido, feito) ndo uma
mera contraposi¢do a um mundo cru e natural pré-existente. O exemplo mais emblema-
tico da peculiaridade deste cozimento talvez seja representado na analogia estabelecida
pelos textos védicos entre o sistema do sacrificio e as formulas sacrificiais: duas maneiras
correlatas de “fazer (capturar) o sacro” (sacrum facere, diriam os romanos, enquanto
etimologia do proprio “sacrificio”) em termos rituais — seja através da divisdo do corpo
da vitima sacrificial, seja através da divisdo métrica do verso —, isto €, como maneira de
forcar (ritualmente) a manifestacdo da divindade, quase um poder cria-la, como diré a
especulacao tardia dos veda. Isso faz com que o desmembramento do corpo da vitima do
sacrificio se torne a base para a constituicdo do corpus social (hierarquizado), ao mesmo
tempo em que, a divisdo métrica do verso se oferece enquanto corpus textual e ritual (ndo
mitico), base e condicgéo essencial que aponta para o desenvolvimento justo e regular das
coisas: neste sentido, Angelo Brelich entrevia a comum raiz do conceito latino ritus com
aquele sanscrito de rta: a justa ordem das coisas, ndo enquanto ordem estabelecida uma
vez por todas — segundo o conceito grego de kosmos —, nem como um equilibrio dos opos-
tos, mas como desenvolvimento dindmico da existéncia em seu justo caminho.

De forma diferente, nos varios contextos culturais, podemos dizer que a acéo (ritu-
al) humana, junto a essas culturas, re-percorre e repete a dimenséo cosmoldgica e que,
enfim, as vias (os caminhos) de libertacdo e de imortalidade se configuram enquanto
uma espécie de segundo cozimento (realizado pelo homem) de algo que ja lhe é dado,
cosmologicamente, enquanto produto cozido. E tudo isso, mesmo quando esse cosmo é
feito coincidir, como no emblemaético caso japonés, com a figura e a funcdo do Imperador:
neste especifico contexto, de fato, ndo € tanto o Imperador que se adequaria a0 mundo,
mas o mundo (que é visto, pensado, enquanto adequar-se) ao Imperador.

E se o conceito ocidental de “religido” — como ja vimos — representa um “rétulo
postumo” problematico, a ser analisado em sua complexa formacéo histérica e no seu
impor-se por sua capacidade ocidental de ler as alteridades culturais estranhas ao Ociden-
te (um mecanismo de hibridizacao), falar de “religides” em relagéo a india e ao Extremo
Oriente torna-se tanto mais problematico na medida em que, aquilo que essa perspecti-
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va cultural ocidental definiu (como no caso mais emblematico do shintoismo) enquanto
um politeismo, diferente e mais propriamente se configuraria enquanto uma especifica
modalidade de culto aos antepassados. E a esse respeito que, por exemplo, a categoria
diferencial cunhada pelo monoteismo cristdo encontra-se posta frente a dificuldade de
definir uma ulterior diferenciacdo contida na peculiaridade da definicdo de tao enquanto
“regra” a qual é necessario conformar-se. De onde a necessidade de mestres de uma dis-
ciplina que o missionario jesuita Prospero Intorcetta denominou, em 1667, de Sinarum
scientia politico-moralis, isto €, uma “ciéncia politico moral dos Chineses” e ndo, de fato,
de “religido”.

Diriamos, enfim, com o0 nosso saudoso e grande mestre Dario Sabbatucci, que pa-
rece tratar-se de ideologias que sdo caracterizadas com 0 mesmo absolutismo que nés
estamos acostumados a atribuir a religido (isto €, a transcendéncia do mundo), mas que
tém, também, um profundo fundamento politico ou ético-politico: enfim, tratar-se-ia de
realidades histdricas que nos desnorteiam, tanto quanto a propria adjetivacéo “religioso”,
na medida em que falamos de culturas para as quais nao é funcional a nossa distin¢do
entre “religioso” e “civico”.

Finalmente, o pensamento ritual e cerimonial, as especulaces que se desprendem
de um percurso regrado etc. representam, talvez, a chave fundamental para podermos, de
alguma maneira, penetrar a complexidade e a distancia (e conseqlientemente a peculiari-
dade) dessas culturas orientais, tendo provavelmente que recuperar alguns dos resultados
mais significativos adquiridos pelo especifico desenvolvimento da especulagdo missio-
néria jesuitica: fundamentada numa prética (e pragmatica) de adaptacéo que Ihe parecia
(e pragmaticamente Ihe foi) fundamental para poder realizar, de alguma maneira, seu
projeto missionario.

Uma das paginas mais fascinantes da aventura humana que se desenvolveu ao redor
do “encontro de civilizagBes” é constituida, de fato, pelas tentativas realizadas no Ex-
tremo Oriente a fim de inserir o Cristianismo junto as antigas civilizagces, como aquela
japonesa ou chinesa, sem nega-las, mas adaptando a mensagem evangélica, a teologia e a
prépria liturgia a cada especifica cultura, propondo uma nova encarnacdo do Evangelho,
externa em relagdo a cultura européia. Baste pensar aos jesuitas Alessandro Valignano,
que traduz em termos cristdos, em seu Cerimonial para 0s missionarios do Japéo, 0s
costumes da sociedade japonesa; Matteo Ricci, que se torna mandarim e tenta traduzir o
Cristianismo para o Confucianismo; Roberto de’ Nobili que, na India, assume o habito
ascético dos Bramanes e aceita a cultura das castas. Pois, depois da rica fase de experi-
mentagdes missionarias na passagem do século XVI para o XVII, o século XVII é aquele
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no qual essas tentativas encontram a sua mais interessante realizacdo com o nascimento
de comunidades cristds autctonas e de um clero indigena.

Todavia, 0 papado ndo assistiu passivamente ao processo que se desprendeu desse en-
contro de civilizagdes, mas, alias, com a criagdo da Congregacdo “De Propaganda Fide”,
procurou controlar as missdes que entravam em concorréncia com 0s poderes estatuais. E
iSs0, mesmo se a tentativa proposta por esse novo modelo missionario comegou a sofrer
criticas e re-pensamentos, em volta de poucos decénios, tanto por causa das oposicdes
que encontrou no interior da Igreja, por parte de sua ala mais conservadora — sobretudo
as velhas ordens religiosas e particularmente aquelas dos franciscanos e dos dominica-
nos, que se opuseram as audacias dos jesuitas, suscitando aquela que seria chamada a
“controvérsia dos ritos” —, quanto, sobretudo, pela prevaléncia dos brutais interesses das
poténcias coloniais.

Os esforgos jesuiticos constituem, todavia, o ponto mais alto de uma possivel alterna-
tiva em relagdo ao sucessivo desenvolvimento imperialista dos Ultimos séculos nos quais
a obra missionaria é controlada quase por completo pelas grandes poténcias coloniais.
Mesmo assim, a derrota das instancias teoldgicas dos “ritos chineses” — que se realiza,
de fato, nos primeiros anos do século XVIII e €, finalmente, decretada pelo papa Bento
X1V, em 1742 — continuarg, todavia, frutificando, sendo parcialmente recuperada na pers-
pectiva laica de um pensamento iluminista que encontra, na ritualidade e nos cerimoniais
chineses, a possibilidade de pensar, antes, e de fundar, depois, um inédito “ateismo vir-
tuoso”.

De qualquer forma, se a problematica dessa ruptura histérica nos remete a possibili-
dade de compreensao de um dos momentos mais significativos da historia ocidental em
relacdo a distingdo, toda sua, entre “religioso” e “civil”, como ja apontamos ao longo do
trabalho, remontar aos termos e as experiéncias historicas da emergéncia dessa distin¢ao
deve representar a oportunidade de re-significar, também, a especifica dimensao especu-
lativa do “pensamento ritual” que caracteriza as culturas orientais.

Esta Gltima vertente, entre aquelas delineadas, de investigacdo histérico-religiosa
mostra também como o préprio debate entre Histéria e Religido sirva justamente para
preparar o campo da Histéria das Religides. Recuperando o processo de formacéo da reli-
gio ocidental, a disciplina abre a possibilidade epistemoldgica para entender, por além da
formacao singular do conceito de religido, suas potencialidades (sempre historicamente
determinadas) em termos de auto-projecdo e de auto-reconhecimento perante as outras
culturas com as quais, progressivamente, o Ocidente entrava em relag&o. E por isso que
a hibridizacdo, em termos interpretativos, que se constituiu no processo, deve ser repen-
sada nos termos demartinianos de um “etnocentrismo critico” que possibilita realizar, por
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além das abordagens meramente e acriticamente analégicas, a abertura a uma perspectiva
realmente comparativa, portanto, plural, histérica e relacional. O debate entre Historia e
Religido, enfim, depois de té-la gerada, pode cada vez mais potencializar a ferramenta
metodologica de uma Histéria das ReligiGes que, com a contribuicdo de outro debate,
aquele com a Antropologia, se torna momento de abertura fundamental, ndo sé interna-
mente a consciéncia do Ocidente, mas também a histéria de suas rela¢fes interculturais.
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