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Ernesto De Martino: a “vocacao”
antropologica de um historiador
das religioes

NICOLA GASBARRO

A Histdria teve inicio no momento em que o homem deixou de apenas viver e comegou a viver de
acordo com pretextos [...], ou seja, de desculpas para poder viver a vida e vivé-la plenamente. Devo
investir, absolutamente, o ato absoluto de viver em um pretexto, que ¢ naturalmente tio prosaico,
to inferior, tao singular, tio pobre, tao ilusério frente aquilo que ele deve “fazer passar” no tempo.

Pier Paolo Pasolini’

No pensamento moderno, o historicismo e a analitica da finitude estao frente a frente [...] O co-
nhecimento positivo do homem ¢ limitado pela positividade histérica do sujeito que conhece, de
sorte que 0 momento da finitude ¢ dissolvido no jogo de uma relatividade a qual nao ¢ possivel

escapar e que vale, ela mesma, como um absoluto.
Michel Foucault?

Em meio a crise de valores da sociedade de consumo e do hedonismo, que transformou de modo
radical e irreversivel o mundo ocidental, Pasolini solicita & Antropologia que explique a relagao estru-
tural entre natureza e cultura e que imagine de alguma forma a origem da Histéria. Ele necessita disso
porque a verdadeira revolugao do mundo contemporineo diz respeito a todos os aspectos da vida,

da religiao a politica, da economia ao simbolismo, do que resta de espirito até a matéria informe dos

1 [Nota do tradutor] Pasolini, P. P. (1993). I sogni ideologici. In Saggi sulla politica e sulla societa. Milano: Mondadori. p. 223-224.
Publicado pela primeira vez em Nuovi Argomenti, 22 (aprile-giugno), 1971.
2 [Nota do tradutor] Foucault, M. (2000). As palavras e as coisas. Trad. de Salma Tannus Muchail. Sio Paulo: Martins Fontes. p. 353.
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corpos escravizados; ele a denomina, nao por acaso, “mutacio antropoldgica™ e, assim sendo, apenas
um “olhar distanciado” pode auxiliar a compreensao cientifica e politica de tal realidade. Por isso, a pro-
vocagao sobre as origens: toda cultura ¢ um pretexto necessario e insuficiente para alimentar socialmente
avida, uma regra elementar para humanizar os grandes determinismos da natureza sem sucumbir diante
deles, uma brecha de consciéncia capaz de legitimar a subjetividade humana e a responsabilidade politica.
Para Pasolini, o pretexto é, obviamente, histéria e finitude, fundamento e limite, principio de sentido e
da possivel opressao, horizonte de uma sacralidade imanente e principio de uma alienagao insuportavel.
A antropologia de Pasolini, muito bem analisada por Alberto Sobrero (2015), é por isso algo maior que
uma paixdo intelectual, porque ainda capaz de delinear a finitude implicita no grande prezexto da histéria
contemporanea e, definitivamente, do poder dominante de uma burguesia sem valores.

Justamente nos anos da “mutagio antropolégica’, De Martino (2019: 82) denuncia uma

[...] insidiosa apocaliptica ocidental, caracterizada pela perda do sentido ¢ da domesticidade do
mundo, pelo naufragio das relagoes humanas intersubjetivas, pelo estreitamento ameagador de
quaisquer horizontes de um futuro no qual agir de forma comunitiria segundo a liberdade ¢ a
dignidade humanas e, enfim, pelos riscos de alienagio que se percebem embutidos, sendo no pro-

gresso da técnica, certamente no tecnicismo e na fetichizagao da técnica.

E até mesmo uma “ameaca de desumanizagao do humano na hora que se aproxima’:

Por outro lado, no interior da mesma cultura ocidental, o fetichismo tecnicista, complexificado
pelas contradigoes internas da sociedade burguesa tradicional, alimentou por sua vez os riscos de
alienagdo e de desintegragao do humano, diante dos quais o apocalipse sem escathon foi, se nao

propriamente um meio de defesa, certamente a expressio cultural mais desesperada ¢ dramatica
(De Martino, 2019: 82, 84).%

O historiador das religides trabalha ha tempos no grande projeto dos apocalipses culturais, en-
tendidos eles também como pretextos, capazes de resolver de algum modo as angustias da vida e as
pressoes que estas exercem sobre o pensamento; de resgatar, com a histéria e na histéria, aquela finitu-
de humana que a religido crista sempre percebeu como pecado original, “resgatavel” apenas com e na
Revelagao. Tal resgate, em si mesmo, ji ¢ um desafio paradoxal para o crente que deseja criar valores
no mundo em que vive; imagine para um laico: aceitar uma salvagao fora do mundo! E que coincide

com o fim coletivo da histéria! La fine del mondo ¢, portanto, uma pesquisa antes de tudo histérico-re-

3 Em 1974, Pasolini escreve: “Quem manipulou e alterou radicalmente (antropologicamente) as grandes massas camponesas ¢ opera-
rias italianas ¢ um novo poder que me ¢ dificil definir, mas sobre o qual estou certo que ¢ o mais violento e totalitdrio que jamais houve;
ele altera a natureza das pessoas, penetra no mais profundo das consciéncias” (Pasolini, 1975: 82). Alberto Sobrero, em seu texto sobre
Pasolini e a antropologia, sublinha: “A revolu¢io muda os termos do poder, a mutagio altera a natureza do homem. Néo ¢ uma questio
de classe ou de historia de classe. A burguesia levou ao cabo uma ‘mutagio antropolégica algo maior e também distinto de uma revolugio,
algo que modifica a histéria da humanidade, que ameaga o préprio lugar do homem entre a natureza e a histéria. £ uma mutagio que
confronta toda diversidade, que dessacraliza todas as coisas, que impede a mudanga, que sepulta toda a capacidade de enxergar “outros’,
que reduz a vida em pretextos para sobreviver” (Sobrero, 2015: 90-91). Em termos demartinianos, um verdadeiro “apocalipse cultural”
posto em marcha pelo poder da burguesia, no qual, para Pasolini, ndo hé possibilidade de resgate, a0 menos com os instrumentos inte-
lectuais ¢ politicos da civilizagio ocidental.

4 Apocalisse del terzo mondo e apocalisse europea ¢ o titulo da comunicagio de De Martino no Semindrio “La presenza dell ‘Africa nel
mondo di domani” (25 de julho-1 de agosto de 1964), agora publicado em De Martino, 2019: 77-88.
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ligiosa®: seu objeto intelectual ¢ a religido como o pretexto de Deus que regula a finitude do homem e
da histéria, portanto como a regra das regras da vida e como Weltanschauung; seu objeto especifico diz
respeito, assim, as relagdes entre histéria e meta-histéria (De Martino, 1995)¢, 4 finitude da primeira e
a universalidade da segunda; seu método ¢ aquele histérico-comparativo e sistemético-diferencial da
histéria das religides fundada por Raffaele Pettazzoni.

Héd tempos tenho enfatizado o pertencimento de De Martino a tal campo de estudos (Gasbarro,
1985), a partir inclusive da densidade intelectual dessa ultima obra, uma digna continuagao do pro-
blema central presente em todas as pesquisas do autor: da finitude humana como pecado e do resgate
meta-histérico do cristianismo, a crise da presenga e ao ethos histérico do transcendimento, do fim do
mundo cristio com um escathon teoldgico, aos apocalipses culturais sem transcendéncia. E tudo isso
com um historicismo radical e sem residuos de sacralidade, no qual e com o qual tudo aquilo que o
cristianismo atribui & Revelagao deve ser traduzido nos termos de pretextos socioculturais. Um grande
desafio para o historicismo #out court: uma reivindicagao quase impossivel a de encontrar boas razoes
humanas para tudo o que a nossa religiao apresentou e imp6s como sendo revelado por Deus ¢, a0 mes-
mo tempo, uma énfase necessdria na finitude humana de qualquer construgao historiogrifica. Com
efeito, a Histéria das Religides ¢, para De Martino, a expressao maxima e, 20 mesmo tempo, o limite
intransponivel do historicismo.

Ele ¢, de fato, um historicista convicto: a vida é mais um instrumento para criar valores que um
valor em si e por si, uma inven¢ao continua de pretextos culturais para subtrair-se ou para superar os
grandes determinismos da natureza; se estes, com efeito, excedem os limites da finitude humana, a
histéria nao pode e nao deve abandonar-se a suposta superioridade deles, 4 sua quase sacralidade ima-
nente, mas tornar objetiva a sua presenca para a consciéncia coletiva com todas as limitagdes que isto
implica. A sacralidade imanente nao ¢ menos a-histdrica e anti-histérica que a religiao revelada; ela se
limita a substituir o universalismo metafisico pelo absolutismo da natureza. E talvez ainda mais perigo-
sa para a pesquisa histdrica e para a vida social pois, se é sempre possivel pensar a perspectiva religiosa
ultraterrena como o pretexto tltimo do agir humano, e viver a religiosidade como experiéncia limite
da prépria experiéncia no mundo, uma natureza onipotente anula qualquer consciéncia subjetiva e
qualquer possibilidade histérica de criar valores. Na pesquisa global de De Martino, estao em jogo,
como ¢ facil notar, os pontos fundamentais nao apenas da histéria das religioes, mas de todo o histo-
ricismo, num percurso cientifico e existencial que comega em Naturalismo e storicismo nell etnologia
(1941) e termina em La fine del mondo.

O grande debate filoséfico a respeito de sua obra, de Benedetto Croce a Gennaro Sasso (Sasso,

2001) o confirma.” Nio ¢ possivel examinar aqui sua densidade e profundidade, mas ¢ interessante

5 A obra teve trés edigoes na Itdlia. A edigdo de 2019, organizada por Giordana Charuty, Daniel Fabre ¢ Marcello Massenzio, apre-
senta uma escolha diferente dos textos mais interessantes — a nivel epistemoldgico, inclusive —, seja para a histéria das religioes, seja para
a reflexdo antropolégica (e filoséfica) sobre os mundos contemporaneos.

6 Storia ¢ Metastoria ¢ o titulo do volume, bem organizado por Marcello Massenzio, no qual estio reunidos também escritos inéditos,
“nos quais afloram os pilares da especulagio demartiniana no campo histérico-religioso”, como escreve o organizador na introdugio (De
Martino, 1995: 15).

7  Basta pensar nas resenhas-comentérios de Benedetto Croce e Enzo Paci sobre I/ mondo magico, inseridas depois, juntamente com
as de Raffacle Pettazzoni ¢ Mircea Eliade, como apéndices nas edi¢des sucessivas do volume. Importantes a este respeito sao os escritos
reunidos em De Martino (1995; 2005) e, sobretudo, De Martino, 2019: 481-543.
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analisar mais uma vez a sua perspectiva antropoldgica como consequéncia de seu objeto e de seu
método inteiramente histérico-religiosos. Gragas a orientagao de Pettazzoni e 4 sua histéria compara-
tiva, a antropologia se torna nao apenas um ponto de partida necessario ao conhecimento, mas uma
espécie de ethos do transcendimento do historicismo classico, um engagement a um sé tempo tedrico e
existencial, uma verdadeira “vocagio” (Beruf). Por outro lado, se em De Martino ¢ sempre dificil sepa-
rar a militAncia politica e a paixao intelectual, resquicios ocultos de religiosidade e pesquisa por uma
autenticidade existencial totalmente imanente, ¢ possivel pensar sua vocagio antropoldgica como um
tipo de “missao” esclarecedora capaz de tornar compativeis o universal/geral da pesquisa cientifica ¢ o
idiografico da Histéria e, sobretudo, de reconduzir o historicismo absoluto da subjetividade univer-
salista do Ocidente 4 finitude de uma civilizagao contingente e arbitrdria. Neste sentido, a “vocacao”
antropoldgica recorre, inevitavelmente, 4 epistemologia das ciéncias sociais e ao pensamento filoséfico.
Finalmente, se a Histdria pode buscar compreender a verticalidade da transcendéncia, com maior ra-
za0 pode exercitar a sua perspectiva critica na horizontalidade da civilizagao. O primeiro aspecto exalta
o grande poder do historicismo e da fenomenologia do Espirito ocidental; o segundo obriga-o a lidar
com sua finitude antropoldgica e existencial.

O historicismo filosé6fico, seja na Alemanha (de Dilthey a Weber), seja na Itlia (de Croce a De
Martino), contribui para repensar o saber histérico em seus fundamentos, neoidealistas ¢/ou fenome-
noldgicos, e em seus instrumentos, mais ou menos submetidos as limitagoes da pratica e, em tltima
instancia, da empiria. O seu ponto de partida ¢ a agao do Espirito que d4 forma substancial a vida e aos
seus determinismos; assim, toda estrutura referencial individual e social deve ser inserida num processo
constituinte, numa morfologia que lhe d4 ordem e sentido: ¢ uma reagao livre e criadora do pensamen-
to diante dos obstaculos que a natureza lhe impde. A consciéncia prevalece entao sobre a vida como a
forma sobre a matéria, e a histéria, gracas a liberdade absoluta do Espirito, transforma os eventos em
fatos e as relagoes entre os fatos em valores. A consequéncia imediata ¢ a distingao clara e hierdrquica
entre o compreender (Verstehen), proprio das ciéncias do espirito, que buscam divisar as matrizes do
universal no particular humano, e o explicar (Erkliren), proprio das ciéncias da natureza, que buscam a
uniformidade empirica de seu objeto de estudo com o objetivo de definir suas leis. A especificidade do
historicismo, entao, nao ¢ a predominancia do Sujeito sobre o objeto, mas sua absolutiza¢ao produtiva;
se o Espirito sopra onde quer, a histdria, por ser ela prépria criadora de valores, nao necessita de legiti-
magao, enquanto a natureza se limita ao determinismo da vida.

Tudo isso ¢ ainda mais verdadeiro para Croce, o qual dissolve a filosofia transformando-a em
historiograﬁa que contém em si a dimensio tedrica, gragas a estética e a I(’)gica, e a pratica, gragas a
economia e a ética’. A arte ¢ 0 méximo da liberdade que nao se esgota nem mesmo sob a lei econémica,
a partir do momento em que a ética transforma o util natural numa escolha cultural. A oposi¢ao entre
Espirito e natureza torna-se, nas ciéncias humanas, dialética entre natureza e cultura, introduzindo o
historicismo alemio na antropologia cultural (pense-se em sua influéncia na formagio e no desenvolvi-
mento do culturalismo americano) ou na sociologia compreensiva (basta pensar em Weber). De fato e

de direito, tanto as contingéncias da histéria quanto as civilizagdes do mundo sio as formas e os modos

8  [Nota da revisora] Aqui o autor est4 se referindo s quatro categorias do Espirito identificada por Croce: o belo (estética), o verda-
deiro (l6gica), o ttil (economia), o bem (moral).
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variados de responder aos mesmos determinismos da natureza, razao a mais para diferenciar as ciéncias
da cultura, que libertam os limites do pensamento, das ciéncias da natureza, imobilizadas por regras
pré-estabelecidas. Na Alemanha, nascem, de um lado, a etnologia histérica, que estuda as culturas dos
povos de um ponto de vista étnico e, de outro, a morfologia cultural (Frobenius); aqueles que persistem
em buscar homologias generalizantes podem, na melhor das hipéteses, recorrer a4 comparagao analé-
gica entre formas de pensamento.

Obviamente, em todas essas disciplinas de uma nova economia do espirito, a religido ocupa um
lugar especial, e as analises comparativas, gracas ao jogo indefinido de semelhancas e ao entrecruzamen-
to estratégico das morfologias, produzem estruturas meta-histéricas (do paidenma de Leo Frobenius ao
Urmonotheismus de Wilhelm Schmidt). O comparatismo analdgico corre o risco, assim, de construir a
alteridade & imagem e semelhanca do Ocidente: nao apenas a etnologia se torna uma espécie de historio-
grafia que se debruca sobre si mesma, mas, sobretudo, a liberdade do Espirito se encerra na circularidade
do idéntico. A andlise comparativa das religides, desvinculadas dos contextos socioculturais que as poe
em movimento, conduz, num plano teoldgico, a énfase projetiva da teologia ocidental no monoteismo
primordial, enquanto, num nivel humanista, produz objetivamente as ciéncias das religides (ou pior, da
religido!) e, subjetivamente, a fenomenologia religiosa, que remete toda a histéria e todas as culturas ao
interior de um 4 priori da consciéncia (ocidental). Nao por acaso, a cultura protestante americana é o local
estratégico seja dos religious studies seja de uma history of religions sem histéria!

Na Italia, a decisiva recusa crociana de qualquer “ciéncia” humana nomotética conduz o espirito
a transformar-se de algum modo, em religido, entendida enquanto Weltanschanung, da qual é possivel
fazer a histdria, ainda que contrariando o préprio Croce. Raffaele Pettazzoni, com coragem intelec-
tual, inaugura tal desafio que dé origem a novas pesquisas histéricas e novas perspectivas. Nao ¢ o caso
de examinar aqui a complexidade de seu pensamento e sua longa pratica de pesquisa, mas ¢ necessario
retornar aos pontos essenciais de sua “terceira via” (Gasbarro, 1990) entre as ciéncias da natureza e as
ciéncias da cultura, entre a ortodoxia da histéria crociana e a sua negagao radical. Se a historiografia
substitui a filosofia, os quatro momentos distintos nos quais se articula o espirito como “pensamento e
como a¢ao”’ podem, por um lado, parecer restritivos e limitados seja com relagao a sua absoluta liber-
dade, seja diante das complexas contingéncias dos homens de carne e osso. Por outro lado, permanece
sem solucio a relagdo entre universal e particular (o que nenhuma individualidade consegue estruturar
muito bem), ou, em outros termos, entre o infinito ¢ o finito da filosofia ¢, concretamente, entre o po-
der do historicismo e a finitude do homem.

Sem entrar muito nos detalhes epistemoldgicos, Pettazzoni acrescenta a religiado como um mo-
mento forte do espirito para submeter & histdria, sem apelar para a teologia ou para as pressoes que esta
desde sempre exerce sobre o pensamento filoséfico e historiografico. Se a teologia ¢ estruturalmente
dogmatica, o historiador deve partir da convicgao de Max Miiller: “quem conhece uma s6 religiao nao
conhece nenhuma’, e abrir-se necessariamente a comparagao. Mais do que isso, o fundador da histéria
das religioes italiana expde ao risco da comparagao histdrica as nogoes fundamentais da religiao crista:

a ideia de Deus, de pecado, de Sagrada Escritura, de mistério — quase a submeter a verificagao a sua

9  [Nota da revisora]. O autor refere-se aqui a um famoso livro de Benedetto Croce: La storia come pensiero e come azione (1938).
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universalidade teoldgica e/ou generalidade tipoldgica. A religiao crista, todavia, ¢ apenas o ponto de
partida historicamente consciente e critico, porque convém comegar sempre por aquilo que conhece-
mos para compreender o que nao conhecemos. A histéria do Ocidente religioso se abre assim as outras
religioes conhecidas e conheciveis gragas aos instrumentos da histéria (outros monoteismos e, sobretu-
do, politeismos) e, enfim, as crencas dos povos desconhecidos estudados pela etnologia.

A comparagao antropoldgica ¢, portanto, uma consequéncia da histdria: parte do particular e se
abre ao geral como expressao imanente do universal. Com duas novidades importantes que remetem
a perspectiva e aos instrumentos metodoldgicos da nova disciplina: a relagao sincronica entre religiao
e civilizagio (conceito que prevalece, com Pettazzoni, sobre o conceito de cultura) e a comparacio
sistematica e diferencial. Se a religiao, de um ponto de vista histérico, nao ¢ outra coisa senao a relagao
pratica e ritual entre os homens e as divindades (Croce diria “a religiao como a¢io”) que estrutura o
sistema dogmitico das confissoes e das crencas (“a religidao como pensamento”), objetivadas pelos mo-
noteismos enquanto Revelagao, ¢ impossivel compreendé-la sem fazer referéncia ao todo da civilizagao
como sistema social que regula os comportamentos e constréi valores (em termos crocianos: a partir de
contextos historicos diferentes, torna-se necessirio analisar as relagdes entre os variados momentos do
espirito). Pettazzoni, no interior de cada sistema, coloca em relagao a religiao com as relagoes de poder,
com as regras gerais da ética com as praticas de producio econdmica, para fornecer boas razoes huma-
nas seja para a complexidade teoldgica dos politeismos, seja para as grandes narrativas miticas ¢ para os
rituais ricos em simbolismo da etnologia, até a revolugao do monoteismo. Assim como o Deus cristao
da Revelagao nao pode ser confundido com o ser supremo das “religiées primitivas”, assim o Pai celeste
responde por fungdes sociais (mesmo as econdmico-produtivas) e simbélicas diferentes daquelas do
Senhor dos animais e da Mie Terra (Pettazzoni, 1957).

Essa sincronia relacional também se coloca e se impoe num nivel comparativo: se as religides sao
impenséveis sem as civilizagdes nas quais se formam e se desenvolvem, a comparagao histérico-religiosa
se torna sistematica e diferencial; da analogia inicial chega-se as diferencas entre os sistemas. Se ficarmos
na analogia da relagao entre homens e divindades, o monoteismo se configura como evolugao teoldgica
do politeismo; se, em vez disso, colocarmos em relagao as civilizagoes politeistas com aquelas monoteis-
tas, descobre-se que a f¢ em um s6 Deus ¢ uma verdadeira revolugao da vida religiosa e das fronteiras do
pensamento (Pettazzoni, 1957: 153-163). A comparagao, deste modo, evoca o geral sem comprometer a
estrutura idiografica da histéria: Pettazzoni supera, por meio da pesquisa histérico-religiosa, a antinomia
crociana e apresenta a histdria das religioes como garantia de uma antropologia histérica.

A “terceira via” reside, sobretudo, na sintese original: a comparacao antropolégica torna cultural-
mente relativo o historicismo filosoficamente absoluto de Croce, e o conceito crociano de “histéria como
liberdade” tende a transformar o comparatismo antropoldgico-universalizante em historico-diferencial
(Gasbarro, 1990: 132). A abertura antropolégica aumenta o valor do historicismo: multiplica os sujei-
tos da produgao cultural sem se precipitar no relativismo absoluto; o Espirito sopra onde e como quer,
sem permanecer prisioneiro da extrema finitude humana. Nos estudos comparativos de Pettazzoni, os
povos estudados pela etnologia resistem de algum modo ao poder assimilador e as analogias da hist4-

ria etnocéntrica, e recuperam sua subjetividade cultural e o valor de sua presenca no mundo. Nao por
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acaso, o historiador das religies italiano vive em continua polémica com o padre Wilhelm Schmidt a
proposito do monoteismo primordial e com a fenomenologia religiosa, recordando que cada phaind-
menon é, inevitavelmente, um gendmenon. Subtrair os povos “outros” do planeta a qualquer analogia
assimiladora ¢ uma forma consequente de lhes conferir aquela dignidade cultural e politica completa-
mente ausente no historicismo italiano.

Tal abertura comparativa ¢ fruto de trés relagoes que se entrelagam e permitem evitar o relativis-
mo: epistemoldgica, entre as civilizagdes conhecidas e aquelas por conhecer; sincronica e estrutural,
entre religiao e civilizagao; comparativa e diferencial, entre sistemas. Se o relativismo ¢ a absolutizagao
de cada identidade em si e por si, a partir da qual a diferenca radical impede qualquer nivel de comu-
nicagao, a perspectiva € o método de Pettazzoni evitam seja 0 pensamento sem relagées, seja qualquer
prética religiosa sem contexto histérico-cultural. Poténcia liberadora da comparagao, como a denomi-
na De Martino: liberta a histéria ocidental do etnocentrismo, a antropologia, de qualquer nostalgia
nomotética, o historicismo, do perigo do relativismo que pode assinalar o seu fim por implosao. Cris-
tina Pompa encontra justamente em Pettazzoni “uma atitude, dirfamos, totalmente antropolégica”
(Pompa, 2020: 236), quando “chega a antropologia partindo da historiciza¢io do conceito de religiio”
(Pompa, 2020: 247)".

De Martino segue o mesmo caminho, e tal atitude transforma-se em perspectiva geral, engage-
ment cientifico e existencial, vocagio (Beruf). Nio faltam os temas comuns, como de resto sio eviden-
tes as problematicas e metodologias herdadas, bem como os desenvolvimentos destas: basta pensar na
estrutura historicista da etnologia, nao apenas religiosa, no enriquecimento ulterior da historiografia
crociana em I/ mondo magico, no “etnocentrismo critico” como antidoto do relativismo, na grande
contribui¢ao a analise dos apocalipses culturais, que parte da escatologia crista e chega na antropologia
das sociedades complexas e do mundo contemporineo. Contudo, nao ha ainda a “vocagao’, que surge
de e em meio a crises no presente e atrelada a perspectivas de futuro ainda por delinear, missao laica
de conhecimento e religido civil, uma escolha do espirito individual, & maneira crociana, que toca a
verdade do ser e a necessidade do dever ser diante da banalidade do util e da inércia do material. Em
resumo, algo que se aproxima também da militancia politica, mas que, antes de tudo, altera a vida e d4
problemas para resolver com uma pesquisa que nao termina. Falta, sobretudo, a consciéncia explicita
de um grande tema da religido crista para submeter & comparagio pettazzoniana, para dissolvé-lo em
sua estrutura teolégica e reconquisté—lo paraa antropologia. De Martino encontra tudo isso no tema
crise da presenga/resgate cultural.

E dificil, de fato, reconstruir a formagio de um tema que sintetiza pesquisa intelectual e militin-
cia existencial. Por um lado, ele se encontra de fato e de direito, nos intersticios de uma religiosidade
pessoal que nenhum romance de formagao ¢ capaz de explicitar completamente; por outro lado, tra-
ta-se da emergéncia individual de instAncias culturais difusas: afinal, mesmo o laico Croce “nao podia

nio se dizer cristao”. Em um nivel pratico, o antropélogo De Martino atravessou diversas crises em suas

10 Entre outras coisas, a autora faz notar, justamente, que os primeiros antropélogos italianos foram discipulos de Pettazzoni. Acres-
cente-se que a antropologia e a etnologia italianas nascem da histdria das religies também no 4mbito académico (projetos de pesquisa,
cétedras em diversas universidades, concursos, etc.). A fama internacional deu ao grande mestre o poder de intervir de modo decisivo nas
instituigoes, e ele fez escolhas ndo apenas direcionadas, mas também com aquele espirito de dever civil, que acrescenta valor politico ao
seu trabalho de estudioso.
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vidas anteriores (Charuty, 2009), que lhe impuseram escolhas bastante complicadas: da ilusao juvenil
de uma religiao civil & militAncia socialista e depois comunista, do cristianismo divinatério de Vittorio
Macchioro'! 2 laicidade total de Croce, das li¢oes de Adolfo Omodeo'? sobre a histéria do cristianismo
as “licoes” de histéria das religioes de Pettazzoni, para nao falar da Guerra, que transforma o seu exis-
tencialismo em algo maior que uma adesao intelectual.

Nao se trata, obviamente, de apenas assinalar a incidéncia da histéria do cristianismo sobre sua
formagao intelectual (Milaneschi, 1985), mas, mais profundamente, de colocar em evidéncia uma ten-
sao continua entre uma religiosidade que salva fora do mundo e uma militdncia capaz de salvar no
mundo, entre um tipo de cristianismo implicito, mas vivido, e a religiao crociana da liberdade, entre o
cristianismo escatoldgico das origens que liberta imediatamente a humanidade do pecado-finitude e
aquele do povo de Deus que adia o fim do mundo e subtrai a salvacao ao destino, confiando-a 4 histéria
das escolhas humanas. Estao ja presentes os problemas centrais do tltimo trabalho demartiniano, mas
ha, sobretudo, o tema fundamental da salvagao da crise da existéncia. E necessario refletir sobre o valor
da religiao e sobre a sua fun¢ao de resgate humano e social, sobretudo em uma contingéncia histérica
infeliz do Ocidente ¢ em uma sociedade repleta de dores materiais e de angustias espirituais.

Por um lado, tanto a crise da condi¢ao humana quanto a finitude existencial sao pensadas pelo
cristianismo em termos de pecado-salvacao, especialmente na teologia protestante, pela qual De Mar-
tino ¢ atraido desde os ensinamentos de Omodeo até as reflexdes amadurecidas sobre o drama do apo-
calipse cristao. Por outro lado, permanece a exigéncia de repensar em termos histéricos essa trgica
realidade que o cristianismo das origens legou ao pensamento ocidental; para fazé-lo, a prépria Igreja
teve de adiar o apocalipse salvifico, organizar a sua presenca no mundo ¢ orienté-la por meio de valores.
Se o cristianismo opera a grande revolugao de projetar a histéria dos homens no futuro meta-histérico
gragas a um dever ser da transcendéncia, qual futuro orienta uma histéria sem teologia e, sobretudo,
com qual ezhos capaz de legitimar seu percurso? E certamente verdade que Pettazzoni inseriu a religiao
entre as categorias principais do Espirito e submeteu 4 comparagio alguns temas essenciais da teologia
crista, mas como fazer a mesma coisa com a relagio entre pecado-finitude humana e salvagao-transcen-
déncia? Se ¢ a transcendéncia escatoldgica o que da valor 4 histdria crista, onde encontrar o horizonte
de sentido na triste imanéncia do ser-a7? Seria possivel uma “religiao da liberdade” sem sentido, enten-
dido como horizonte total de valores? Se a histéria e a etnologia podem fornecer boas razdes humanas
apenas a contingéncia e a descontinuidade do mundo, onde encontrar a forca para superar as crises e
recriar valores no e do devir? Nos termos de Pasolini: como e onde a histéria pode encontrar o pretexto
tiltimo para evitar o fim?

Sao perguntas quase espontaneas no clima cultural do pés-Segunda Guerra italiano, no qual De
Martino revive sua relagio cientifica e existencial com a religiao, utilizando os instrumentos intelectuais
do historicismo e do existencialismo, aos quais acrescenta, em seu percurso, todos os que considera ne-

cessarios para sair do dilema: de Bergson a Cassirer, do marxismo gramsciano a teologia protestante,

11 [Nota da revisora]: Vittorio Macchioro, arqueélogo ¢ historiador das religioes, foi sogro de De Martino, e seu primeiro “mestre”.
Os dois se distanciaram devido 4 propensao de Macchioro pelo misticismo e pelo ocultismo e, também, pela profunda aversao deste &
filosofia de Benedetto Croce.

12 [Nota da revisora]: Um dos maiores representantes do historicismo italiano, Adolfo Omodeo foi o orientador da tese de De Mar-
tino na Universidade de Népoles.
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da psiquiatria 2 metapsiquica (Mancini, 1999)." Esse hibridismo cientifico, extremamente produtivo,
torna-se logo operativo 4 sombra do divino (Della Volpe, 2018) precisamente porque, desde o inicio
de sua pesquisa, o seu método e seu problema sao histérico-religiosos: de um lado, a relagao estrutural
entre religido e histéria a partir da solu¢ao, mais ou menos redentora, da crise; de outro, o imperativo
de submeter 4 comparagio (pettazzoniana) o paradigma cristio da origem e da finitude da histéria e,
em seguida, de seu fim, como objetivo e como término.

Hé, pelo menos, trés estruturas culturais de continuidade que conduzem a 1/ mondo magico. Em pri-

meiro lugar, o fim da experiéncia do fascismo como religido civil nao retira de De Martino a “f¢” na politica*:

Creio pessoalmente na possibilidade de realizar essa sociedade (nio alienante) ¢ ¢ por isso que mi-
lito nas fileiras de um partido que ¢ também uma religido. Mas no creia que eu faga propaganda
do ateismo e que deseje, com uma certa displicéncia, destruir aquilo que, na sociedade atual, com
suas dores e injusticas, ¢ inevitdvel, isto ¢, a consolagio da oragio feita ao Pai. E mesmo eu, em
dados momentos, como filho dessa sociedade, como filho, portanto, da dor e da opressao, lanco a

Deus a minha prece. (apud Milaneschi, 1985: 253-254).

A parte a religiosidade pessoal, que ajuda, de fato, a esclarecer o sentido profundo de sua “voca-
¢20” humanista, vem  tona a crise do mundo contemporineo, nao obstante o encerramento da guerra

e, com ela, sobretudo, a fun¢ao “redentora” da religido, também neste mundo:

Nao tenho dificuldade em reconhecer que a religio catélica responde historicamente da melhor
forma 4 situagio psicolégica de quem se sente frégil e miserdvel num mundo que o constrange com
a sua estranheza e com seu mistério. A religido catélica fornece uma resposta & dor dos oprimidos
e oferece um balsamo as almas desiludidas por um mundo que “nao funciona”. Ela explica que o
homem ¢ uma criatura decaida cujo esforgo para vencer por si mesmo sua condi¢io de limitagao
e de miséria seria em vao. Ela ensina que, através do sacrificio do Deus Homem, uma promessa de
redengao e salvagio foi inserida na histdria, uma promessa que se renova por meio da Igreja, depo-

sitdria legitima dos instrumentos de salvagio, os sacramentos."

As dores ¢ injusticas inevitdveis da sociedade encontram no cristianismo uma explicacao miti-
co-teoldgica: a passagem da natureza criada por Deus a cultura inventada pelos homens a partir do
pecado original. O que Pasolini busca na antropologia para compreender a origem da histéria e como

mudé-la ¢ resolvido com o mito do pecado original — para De Martino, um tipo perene de crise da pre-

13 A contribuicio de Silvia Mancini a respeito da importincia que assume a metapsiquica na reflexdo de De Martino ¢ original e
merece muito mais atengio do que tem recebido até o momento. Nao apenas os problemas dessa disciplina dizem respeito diretamente &
“crise da presenca’, mas, sobretudo a partir da pesquisa demartiniana, a histdria possui o direito-dever de compreender outras formas de
razao operantes no interior ¢ no exterior do Espirito Ocidental.

14 [Nota da revisora]: O autor refere-se aqui ao fato de que, na juventude, De Martino foi atraido pela proposta da “religiio civil” levada
adiante pelo fascismo, a0 qual o estudioso aderiu em um primeiro momento, como muitos jovens, de uma posigio de esquerda. J4 na década
de 1930, De Martino abandona essa posigao e, nos anos 1940, torna-se militante do partido socialista e, em seguida, do partido comunista.
15 Trata-se de uma carta inédita escrita em Bari em 1947 a uma pessoa religiosa, cara a De Martino, que ndo aceitava a sua laicidade.
Nao costumo dar muita importancia cientifica a documentos privados, mas esta carta trata de uma “vocagio” que ¢ sempre a consequén-
cia de uma relago particular entre um “sentir” individual e um “espirito” coletivo. Reflita-se, de resto, sobre a data...
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senca que apenas o Deus Homem pode resgatar como histéria orientada por valores. Aqui, entretanto,
¢ também evidente a generalizac¢io da crise do presente na condi¢ao humana de limitagao e miséria, de
alienacao existencial, atrelada direta e estruturalmente a culpa por uma escolha irresponsével, esta sim
totalmente humana. A ontologia do Ser criado por Deus transforma-se no Dasein irremediavelmente
alienado'® ¢ sem a possibilidade de superar a si mesmo até a Encarnagao que coloca a Histéria nova-
mente em marcha rumo ao escathon do ser auténtico e eterno.

Reside aqui a funcao da religiao de salvar o homem da crise da existéncia que ¢ normal para o
crente, mas que se torna um problema para o leigo. De Martino sabe bem que uma sociedade diferen-
te pode eliminar esta fungao da vida religiosa, mas deve antes compreender e depois controlar a pia
fraus da de-historificacao mitico-ritual. E isso exige uma generalizagao da condi¢ao humana, uma nova
antropologia das origens que seja, sobretudo, estruturalmente humanistica e que nao tenha residuos
teolégicos. O método histérico—comparativo fornece, para tanto, os instrumentos operativos. Antes
de tudo, ¢ necessario historicizar a relagao teoldgica entre culpa-pecado e reden¢io-salvagio por meio de
uma operagao de humanizagao radical; para fazé-lo, nao sao o bastante nem uma astucia da linguagem

nem uma mera antropomorfiza¢ao como escrevera criticando Eliade:

A historicidade do fendémeno religioso nao concerne somente ao fato de que “quando o filho de
Deus encarnou teve de falar aramaico” (Eliade), mas o préprio simbolo do filho de Deus, no sen-
tido de que o simbolo de Cristo ¢ compreensivel no interior de uma certa histéria cultural. [...] O
sentido da histéria estd na passagem dos simbolos mitico-rituais das religioes aos simbolos mun-

danos (ético-politicos, poéticos e cientificos) (De Martino, 2019: 252).

Trata-se de passar, em termos pettazzonianos, do primado estrutural da religido e da teologia
aquele da civilizagao e da antropologia, elaborando, num verdadeiro gesto criativo, uma nogao de hu-
manidade histérica, na qual os sujeitos sejam livres e responsaveis por seus méritos e deméritos, por
seus erros e verdades, capazes de inserir o proprio presente entre um passado especifico e um futuro
deontolégico, sem mitificar o primeiro numa culpa original e o segundo num além-vida vazio ¢ num
nio lugar sem tempo. A prioridade pettazzoniana da civilizagao sobre a religiao permite fazer isto de
um ponto de vista pratico e intelectual: por um lado, favorece uma elaboragao menos mitica da religiao
civil, com solugdes politicas historicamente determinadas; por outro, apresenta a comparagio antro-
poldgica como método de generalizagio concreta e imanente. A homologia entre histéria ocidental e
etnologia historicista permite a generalizagio antropoldgica — e desta vez nao apenas filoséfica, mas,
sobretudo, cientifica — sem renunciar as diferengas de percurso espago-temporais.

O modelo intermedirio entre culpa-pecado/redengao-salvagao e crise da presenga/resgate cul-
tural ¢ dado pela igreja que adia o escazon, mas pode estruturar-se na histéria porque ¢ livre do pecado
e conta com uma valorizagio do presente que depende das escolhas humanas numa perspectiva de
salvacao meta-histérica. Trata-se de uma humanidade limitada que se liberta de sua finitude natural

com a graca dos sacramentos (simbolos, mais uma vez!), mas que pode sempre retornar a crise quando
16  E preciso recordar que em De Martino a nogio de alienagio é antes de tudo existencial: uma espécie de elaboragio original que
acrescenta ao seu historicismo valorativo a concepgio crista da histdria, o existencialismo ¢ a finitude humana funcional ao historicismo
valorizante. O conceito marxiano possui valor, mas sempre no interior e como parte daquele historicista ¢ existencial.
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escolhe manter-se fora dos grandes rituais de transubstanciagao por meio de valores. O milagre pascal
deu a igreja homens livres e criadores de histéria porque entao capazes de salvar-se e dar um novo sen-
tido a vida social e & natureza. Pode-se dizer que basta eliminar completa e definitivamente o escaton
para devolver ao Espirito da histdria nao apenas a capacidade de imaginar o futuro, mas, sobretudo, de
tornar-se o horizonte de sentido orientando o presente em dire¢io ao futuro. A rentncia ao mito fun-
dador do Eden naturaliza a finitude humana, a eliminagao do mito apocaliptico transforma os rituais
de valorizagio em rituais histérico-culturais e torna mundanos os simbolos que apenas a obstinagao
mitico-teoldgica insiste em considerar uma metalinguagem da vida e do pensamento.

A grande operacao demartiniana, que assinala sua “vocagao” de antropdlogo e de militante da
“religiao da liberdade” consiste, entao, na historicizagao/antropologizacao radical da estrutura religio-
sa e meta-histdrica culpa-pecado/redengio-salvagio na generalizagao civil crise da presenga/resgate cul-
tural, de todo modo submetida a verificagoes histéricas em escala mundial. E necessario pontuar logo
que nao se trata de um 4 priori que reduz todas as civilizagoes a manifestagdes contingentes e arbitrarias
de um Espirito fora do mundo, mas de um modelo légico operativo elaborado a partir de experiéncias
histéricas e etnograficas e de sua légica subjacente. Seu potencial generalizante lhe permite uma aper-
cepgao imediata e o coloca, rigorosamente, como “nao valorativo’, ainda que principio prético de toda
produgao de valores: trata-se de uma “estrutura aberta” do historicismo antropolégico, compativel cer-
tamente com a riqueza do “pensamento selvagem”.

Dessacralizagao do cristianismo? Secularizagao-laicizagao da teologia? Absolutamente nao!
Uma leitura semelhante confinaria o pensamento demartiniano e seu historicismo no interior de classi-
ficagdes-oposigoes religiosas, como sagrado/profano, e/ou laico/sacular, enquanto a revolugio consis-
te, aqui, em conferir total valor 4 imanéncia e 4 historicidade, premissas necessarias de qualquer produ-
¢ao cultural de valores. Tenho definido, com efeito, todo o processo de generalizagao “civil” de acordo
com o vocabulario antropolégico de Pettazzoni, do qual parte o préprio De Martino, até subverter as
hierarquias das concepgoes religiosas falando de religiao “civil”. Operagao totalmente levada a cabo?
Num 4mbito publico, de militincia politica e teorizagao cientifica, a resposta ¢ certamente positiva;
num 4mbito privado, sao possiveis apenas hipdteses e conjecturas, sem significado histérico-cultural.
Nao ¢ tao interessante, por exemplo, interrogar-se sobre a fé pessoal de De Martino e/ou sobre a tensao
religiosa implicita em sua prosa, a um s6 tempo reflexiva e militante, mas também apaixonada e rigoro-
sa, se isto nao possui incidéncia pelo menos indireta, sobre sua pesquisa e sua vida puablica.

Para melhor compreender a dialética entre ptblico e privado subjacente a perspectiva civil de De
Martino ¢ util esclarecer as implicag¢oes de sua “vocagao” antropoldgica. O termo remete geralmente
a uma disposi¢ao individual, a um movimento interior em dire¢o a determinados estados de vida e
a profissoes particulares, que sao, por isso, vividos como uma militincia, ¢ de todo modo com forte
sentido de responsabilidade. A religiao crista sempre viu nisso uma “chamada” do Altissimo “/7 in-
teriore homine”, de um Deus que intervém no privado, como narra Santo Agostinho nas Confissoes,
daqui deriva seja a moral da consciéncia do “chamado’, ainda que segundo praecepta et consilia, seja o
seu dever-missao de tornar dominio publico, com e na pratica profissional, aquilo que Deus obrou no

privado. A partir do calvinismo e do puritanismo, segundo A ética protestante e o espirito do capitalismo
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de Max Weber, esse testemunho-militincia, prética profissional-vocagao-Beruf torna-se uma espécie de
ascetismo intramundano e até mesmo de forga espiritual do lucro capitalista enquanto resposta a uma
predestinacio divina. A partir de Erasmo e Lutero, a diferenca substancial entre catélicos e protestan-
tes diz respeito ao valor-fungao do livre arbitrio, decisivo no modo de pensar e sentir a vocagao.

Simplificando: para os primeiros, permanece sempre a liberdade de resposta que assinala a res-
ponsabilidade pessoal pela salvagao, um “desejo” humano; para os segundos, a atividade no mundo ¢
substancialmente uma manifestagiao do “desejo” tao somente de Deus, que para os homens torna-se
um “dado” interior que ¢ preciso tornar visivel. A “voca¢ao” de De Martino ¢ uma resposta totalmente
livre e consciente de uma chamada do Espirito cultural de seu tempo, certamente s0b a sombra de Deus,
mas mediada pelo livre arbitrio da igreja de Roma. Nesse sentido, o antropdlogo italiano “nao pode
nao se dizer catélico”. A tradugao mais imediata de uma escolha civil ¢ certamente a militincia politica
entendida sempre como mediagao coletiva e democrética entre as instancias da utilidade e as urgéncias
do dever-ser por meio de valores.

Esse horizonte de civilizagao estd alinhado com o historicismo: a autoconsciéncia e o principio supre-
mo do Sujeito permanecem centrais, mas s3o submetidos a contingéncia histérica e a arbitrariedade cultural,
adaptados, de qualquer modo, 4 finitude da natureza humana, sem jamais se curvarem a ela. A histéria das
religides que permite historicizar a religiao crista, como “modo de possuir j as coisas que se esperam, ¢ de
conhecer j4 as coisas que nao se veem” (Hebreus, 11, 1), torna o historicismo certamente mais forte, mas sob
a condicao de expd-lo & comparagao antropoldgica, capaz de transformar em relagdes de valor, intelectual
ou politico, até mesmo as dificeis relagoes entre o Ocidente e as outras civilizagoes. Ampliar o horizonte
historiografico implica nao apenas em levar o Espirito a floresta, mas também, com uma viagem de retorno
coerente, colocar em contingéncia antropoldgica seja a religiao, seja o espirito filosofico da prépria civilizagao
Ocidental, a partir da consciéncia do presente, sobretudo quando este ¢ vivido como crise.

A narrativa da finitude contemporinea tornou-se filoséfica com o existencialismo, indo até a
dramaticidade do Dasein heideggeriano. De Martino o considera muito negativo ¢ parece mais aberto
aquele de Jaspers, com o qual divide interesses filosoficos e psiquidtricos. Alguns dos termos e concei-
tos utilizados em sua generalizagao antropoldgica sao essencialmente jasperianos: desde a sizuagio limite,
paradigma existencial da condi¢ao humana, até a relagio entre existéncia e possibilidade de transcendén-
cia. Para a consciéncia historicista, uma escolha e/ou um fato por ela determinada nao podem coincidir
com a sua situagao, sob o risco do abandono da consciéncia e recaida na naturalidade da inconsciéncia; a
situacdo limite pode-se resolver por meio de valores através do escathon ou precipitar-se na psicopatologia
da completa auséncia de sentido. A tensdo da finalidade encontra-se de modo imanente na consciéncia e
no fato como dever-ser por meio de valores, nao necessariamente como transcendéncia religiosa ou como
milagre mégico, mas antes se impoe, crocianamente, COmo transcendimento ético, estrutura-se, antropo-
logicamente, como ethos do transcendimento que torna imanente qualquer produgio cultural.

Assim, de um lado, o ser-ai da crise ¢ libertado da situagao e volta a ser sujeito e fato cultural;
de outro, a for¢a da produgao de valores encontra o seu limite na contingéncia da finitude humana, de
que o existencialismo situacionista ¢ a absolutiza¢ao espago-temporal. Historicismo e existencialismo

podem entdo encontrar uma compatibilidade, desde que o universalismo filoséfico de um se converta
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no limite estrutural do outro, e vice-versa. Essa ¢, todavia, apenas uma condi¢ao necessiria, mas nao
suficiente: perspectiva tedrica e urgéncias metodoldgicas conduzem a comparagio sistemdtica e dife-
rencial, que ¢ a grande contribui¢ao da histéria das religides para a antropologia demartiniana. Uma
e outra partem, com efeito, da insatisfagio com aquilo que conhecem e vivem no presente e do qual
buscam fugir por meio de uma relagdo com uma alteridade desconhecida. Em seu inicio, esta viagem
pode ser vivida como simples pretexto para o transcendimento, mas quando se torna comparagio séria
e sistematica, tal troca alarga os horizontes das experiéncias limitadas e dos valores circunscritos. A an-
tropologia ¢, por sua natureza, o transcendimento de um espirito cultural em plena crise da presenca:
quem se torna verdadeiro antropélogo o faz se, e somente se, estd descontente com a prépria existéncia
e nao consegue suportar a ‘situa¢ao’ de sua prépria sociedade. Assim como De Martino!

A “vocagao” antropoldgica altera profundamente a estrutura da religido e a sua funcao salvifi-
ca: um modelo légico-operativo nao pode admitir paradigmas de contetidos-valores como os  priori
da consciéncia e menos ainda fungdes culturais universalizaveis, sobretudo quando se baseiam num
Espirito sobrenatural que determina miticamente a origem e, ritualmente, a continuidade estrutural
desses conteudos-valores. Exatamente porque a “consciéncia histérica das religides significa explicar,
sem concessoes, por meio de razoes humanas, aquilo que na experiéncia religiosa €m ato se apresentava
como razao numinosa” (De Martino, 1995: 76)"7, a antropologizagio rigorosa da religio crista tor-
nou necessario desmitologizar a narrativa das origens. O cristianismo, ao contrario, deve considerar tal
narra¢ao, de alguma forma, como fundadora da condi¢ao humana e de sua finitude natural para poder
legitimar os sacramentos como rituais de salvagao no mundo.

Tem-se, de um lado, a hierogénese mitoldgica transformada em realidade “de direito” pela reli-
giao “de fato” da igreja em marcha; de outro, a reconversao histérico-religiosa de uma génese totalmen-
te humana. A primeira torna paradigmadtica uma determinada religiao de salvagao e legitima a fungao
mitico-ritual; a segunda, dissolve seus fundamentos e sua perspectiva soterioldgica. Para De Martino,
inclusive, o cristianismo ¢é a religido que anuncia o fim das religides porque pde em marcha o longo pro-
cesso de valorizagao humana das relagdes dos homens com a natureza e dos homens entre si. Tao logo
se concretizasse uma sociedade totalmente civil e nao alienante a nivel existencial, nao haveria mais lu-
gar para a religido e menos ainda para qualquer fungao salvifica fora da histéria cultural. Por enquanto,
a religiosidade prtica e a relagao mito-rito conservam uma fungao técnica e contingente, que apenas a
criptoteologia irracionalista, que se esconde na fenomenologia das religioes, insiste em preservar como
estrutural e eterna (Gasbarro, 2013).

Como se sabe, para Eliade a sacralidade ¢ a solucao paradigmatica para qualquer crise existen-
cial, porquanto j4 inscrita no mito das origens, fundador e fundamento da realidade auténtica (Eliade,
1966) que o ritual se encarrega de recolocar em agio, numa eterna repeticio do retorno as origens
(Eliade, 1949). Mais ainda: a histéria, qualquer histdria, ¢ ruptura radical da sacralidade da natureza
origindria, precipitagio do sentido e da vida no “profano” (Eliade, 1965), o que a situagdo limite do

mundo contemporaneo denuncia com evidéncia. Uma restauragio da realidade do mito ¢ a tinica saida
17 Trata-se do ensaio fundamental Storicismo e irrazionalismo nella storia delle religioni, de 1957, que possui uma importncia estraté-
gica: a disciplina deve lidar ndo apenas com a teologia, mas também com o irracionalismo histdrico-religioso moderno que tenta elidir e
ocultar a alternativa entre “a religido de fato que pode conduzir determinadas circunstncias histéricas a uma plasmacio teoldgica, ou a
reconversio mental de tal fato 4 sua génese rigorosamente humana” (De Martino, 1995: 76-77).
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possivel para a crise ocidental da Histéria; em definitivo, uma de-historificagao permanente no e com
o0 mito, que se configura como nostalgia das origens “sagradas” do mundo. Com relagio a esta postura,

De Martino (1995: 77) ¢ intransigente:

O irracionalismo histérico-religioso presume ter identificado uma espécie de relagio dada e si
. « .. » . ’
mesma com o numinoso, um “contato desnudado com o divino’, um Bevor que seria também
vor-werkliche, ou seja, anterior a qualquer forma historicamente condicionada ¢ humanamente
construida de vida religiosa e, portanto, uma relagao meta-histérica para a qual se esforga em reco-
nhecer um valor ontoldgico, nao sei se por um residuo de pudor cientifico ou se por uma espécie

de reserva mistica alusiva.

O “estmmgema posto em pratica sobre a experiéncia religiosa” consiste em considerar estrutural-
mente sagrado esse bevor, e, seguindo acriticamente o mito cristao das origens, transformar sua estrutura
e sua fungdo. Se 0 numinoso se insere e se esconde “de direito” naquele “antes de/antes que’, apenas a
pratica ritual pode manifestar-lhe a esséncia e desvelar a sua potencialidade de salvagio das contingéncias

da histdria. Se, ao contrério, se parte da experiéncia “de fato’, que produz a reconstrugio hierogenética,

0 Bevor da vida religiosa aparece como “risco de cair no Bevor das agdes humanas, isto ¢, naquele
vazio da vida cultural que ¢ a natureza sem horizontes de humanidade: o “antes” da criagao cul-
tural religiosa representa a ameaca de nio estar presente em nenhuma histdéria humana possivel, ¢
o “perder-se da presenga” pelo estreitamento ou mesmo o aniquilamento de qualquer horizonte

operativo segundo formas de coeréncia cultural (De Martino, 1995: 78).
Os momentos criticos da existéncia, nessa, ¢ com essa de-historificagio “técnica’, sao

subtraidos & trama do devir e ocultados em sua historicidade enquanto apresentam-se, num episddio
exemplar sucedido na meta-histéria do mito, como ja superados e reiterdveis na agao ritual. Nesse
contexto, por meio do “como se” técnico desta sacra simulatio ou pia fraus, a superagio histérica efeti-
va dos momentos criticos ¢ levada a cabo num regime de protegao. Em outras palavras, em virtude da
reelaboragio religiosa, os pontos fundamentais de um dado regime existencial sao, enquanto realida-
de histdrica, esvaziados, e 0 “por fazer” suscetivel de crise ¢ mascarado no “j4 feito” da meta-histéria
mitica reiterdvel no rito; a0 mesmo tempo, contudo, o fazer verdadeiro ¢ desbloqueado ¢ a crise ¢
controlada. Delineia-se, assim, o terceiro aspecto do nexo mitico-ritual, que se pode chamar de me-
diacao dos valores culturais profanos. Com efeito, em diferentes niveis de autonomia e consciéncia,
imiscuem-se, no interior da prote¢io mitico-ritual, vida econdmica e social, direito e politica, ethos,

arte ¢ especulagio, ou seja, o horizonte humano de cada civilizagio (De Martino, 1995: 80).

O irracionalismo do sagrado generaliza o mito cristao das origens: a histdria é assim um pecado
que rompe a continuidade divina e¢/ou numinosa da natureza, uma culpa consubstancial  sua cons-
titui¢do interna. No primeiro caso, mais de “de direito” que “de fato’, ela estd condenada a narrar o
intermitente desdobramento sem valores do profano; no segundo, a submeter-se a uma teologia que

adominaea dirige para o seu fim. Natura naturans e natura naturata coincidem no eterno presente
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do mito, e a histéria ¢ absorvida pelo tremendum da “condi¢ao” humana diante de um fascinans que
a transcende'®. Em cada caso, a natureza permanece “sem horizonte de humanidade”, seja porque foi
absorvida pelo Sobrenatural da criagio crista, seja porque foi hipostasiada, de um modo pagao, numa
teogonia cosmoldgica. E a natureza humana? Em cada caso, em si ¢ por si, ela se encontra “sem hori-
zonte de sentido’, seja porque a sua humanizagio coincide com o pecado original ou porque ¢ muito
limitada e efémera para resistir aos grandes determinismos exteriores.

De Martino nao constréiaanalogia entre teologia crista e irracionalismo religioso, masadescobre
no saber e na experiéncia de seu tempo: apenas seu modelo antropo-légico lhe permite escapar a tais
predeterminagdes simbdlicas e existenciais. Para pensar historicamente a natureza e a cultura ¢ preciso,
antes de tudo, depuri-las da teologia e do mito; ¢ preciso, sobretudo, comegar a pensar que, na his-
téria das civilizagées, uma nao existe sem a outra, precisamente porque se autoconstituem nao como
termos, mas como rela¢des do pensamento e da agao, dos fatos e dos valores, do ser e do dever ser. Para
responder a “vocagao antropoldgica”, ¢ necessario estar descontente antes de tudo com a propria reli-
gido. Assim como De Martino.

Continuar a opor natureza e cultura ¢, sobretudo, continuar a consideréd-las como realidades absolu-
tas, sem relagéo, a respeito das quais se pode, no maximo, intuir a passagem de uma 4 outra na imaginagao

sobre as origens do contrato social, ¢ recair, de fato, no Sobrenatural da teologia ou na nostalgia do mito.

A luta contra essas distintas modalidades de absolutizagio [...] significa simplesmente isto: que se
o valor da valorizagao ¢ o intranscendivel que determina todos os transcedimentos valorativos, ¢
se, por seu dever ser, nao ¢ jamais esgotavel nem em si e nem em nenhuma de suas valoragoes par-
ticulares, nenhuma agao segundo valores esgota o valor do qual ¢ a agao, e nenhum valor segundo
o ethos do transcendimento esgota esse ethos. Dai que se a vida deve ser transcendida na agao que
possui valor, a agio que vale deve ser transcendida nao apenas em outra agio segundo o mesmo
valor, mas também segundo uma agao que carrega um outro valor, ¢ assim sempre de novo, inesgo-
tavelmente (De Martino, 2019: 489-490).

Apds aviagem de volta ao Ocidente, De Martino parece delinear uma Antropologia das socieda-
des complexas que ¢ o fruto das relagoes entre civilizagoes e submeter a verificagio o seu modelo l6gico-
-operativo: as civilizagoes nao sdo mais respostas distintas aos grandes determinismos da natureza, mas
respostas a problemas os mais diversos e indefinidos que nascem das relagoes entre os determinismos da
natureza e as pressoes que estes exercem sobre seu especifico espirito cultural. A imaginagio, implicita
no modelo demartiniano, multiplica as sociedades possiveis e pensaveis e a antropologia, gracas a com-
paragao sistemdtico-diferencial, pode-se tornar a nova critica da economia das civilizagoes. Esta ultima
se coloca, necessariamente, “par dela nature et culture” (Descola, 2005), ¢ por isso estd em condigdes
de atribuir valor a todas as variantes da “inconstincia da alma selvagem” (Viveiros de Castro, 2002) e as
suas contestagdes do arrogante etnocentrismo do Ocidente. A condigao ¢ continuar a ser descontente
com tudo, inclusive com os prezextos da antropologia, buscando, ao contrério, superar as insatisfagdes

e desilusoes, os isolamentos e os abandonos a crise da existéncia que a nossa sociedade impoe ao pensa-

18  [Nota da revisora]: O autor refere-se aqui & nogio de sagrado enquanto tremendum fascinans (o terrivel que fascina), de Rudolf
Otto (1917).
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mento, por meio do resgate cultural da militdncia intelectual e do engajamento civil e politico. Como

o fizeram De Martino e Pasolini.
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Resumo: Para a elaboragao do conceito de crise da presenca, De Martino precisa submeter o paradig-
ma cristao do pecado original e da finitude da histéria humana 4 comparagao sistematica e diferencial.
Tal operagao lhe permite, de um ponto de vista filoséfico, tornar compativeis o existencialismo e o his-
toricismo e, de um ponto de vista histdrico, considerar as vérias formas religiosas de salvagao a partir da
imanéncia do transcendimento cultural por meio de valores. Assim, a consciéncia da crise e do resgate
inaugura uma via para indaga¢oes antropoldgicas sobre os possiveis fins das culturas e sobre a entropia
implicita do pensamento.

Palavras-chave: Ernesto De Martino; comparagao histérico-religiosa; histéria das religioes; histori-

cismo; antropologia das religioes.

ERNESTO DE MARTINO: THE ANTHROPOLOGICAL “VOCATION” OF A RELI-
GIONS HISTORIAN

Abstract: To elaborate the concept of the crisis of presence, Martino must submit the Christian para-
digm of original sin and the finitude of human history to a systematic and differentiated comparison.
From a philosophical perspective, this operation enables him to make existentialism and historicism
compatible, while from a historical viewpoint, it permits him to contemplate the diverse religious for-
ms of salvation from the immanence of cultural transcendence through values. Thus, awareness of the
crisis and salvation opens a path to anthropological questions about the possible ends of cultures and
the implicit entropy of thought.

Keywords: Ernesto De Martino; historical-religious comparison; history of religions; historicism;

anthropology of religions.

ERNESTO DE MARTINO: LA “VOCACION” ANTROPOLOGICA DE UN HISTORIA-
DOR DE RELIGIONES

Resumen: Para la elaboracién del concepto de crisis de presencia, Martino debe presentar el para-
digma cristiano del pecado original y la finitud de la historia humana con la comparacién sistemética
y diferencial. Tal operacion le permite, desde un punto de vista filoséfico, hacer compatible con el
existencialismo vy el historicismo vy, desde un punto de vista histérico, considerar las diversas formas
religiosas de salvacién de la inmanencia de la trascendencia cultural a través de los valores. Por lo tanto,
la conciencia de la crisis y el rescate inaugura un camino hacia las preguntas antropoldgicas sobre los
posibles fines de las culturas y la entropia implicita del pensamiento.

Palabras clave: Ernesto De Martino; comparacion histérico-religiosa; historia de las religiones; histo-

ricismo; antropologfa de las religiones.
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