Religiao: autonomia, especificidade ou subordinacao? Reflexoes
sobre a Historia das Religioes a partir da Reforma Protestante

Jodo Guilherme Lisbéa Rangel

RESUMO

A partir da andlise de diferentes abordagens acerca da relacdo entre Histéria e religiao, bem
como sobre a Histéria das Religides, o presente artigo reflete até que ponto se pode considerar a
religiao como categoria autbnoma e especifica do conhecimento. Em outras palavras, procura-se
pensar até que ponto o religioso apresenta certa especificidade epistemolégica ou entao se ela se
submete ao arbitrio da cultura. No que compete a disciplina Histéria, a religiao estaria
desconectada ou subordinada a Histéria Cultural? Para ilustrar tal embate e suas aplicacoes,
recorre-se ao caso da Reforma a fim de verificar como a dimenséo do religioso, especificamente
a iconoclastia da Reforma, foi abordada pela historiografia e os impactos interpretativos das
diferentes concepgoes sobre a religidao neste acontecimento.
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Religion: autonomous, specific or subjected field of study?
Reflections on the History of Religions drawn upon the Protestant
Reformation

ABSTRACT

Based on analyses regarding different approaches to the relationship between history and
religion, the present study aims to comprehend to what extent religion can be considered an
autonomous and specific field of study, i.e., we seek to investigate whether religion has a specific
epistemology or if it should be under the scope of culture. By considering history a discipline, is
religion disconnected or subjected to Cultural History? To illustrate such dillema its possible
ramifications, we draw on the Protest Reformation to better understand how the religious
dimension, mainly the iconoclasm during the Reformation, and the impacts of the different
conceptions of religions at that time were perceived by hagiography.
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Introducao

Nos mais arcaicos niveis de cultura, viver como ser humano é em si um ato
religioso, pois a alimentacdo, a vida sexual e o trabalho tém um valor
sacramental. Em outras palavras, ser — ou, antes, tornar-se — um homem
significa ser ‘religioso’ (Eliade, 2010, p. 13)

Notadamente um dos maiores nomes da escola fenomenolégica, também chamada por
alguns autores de escola de Chicago (Gomes, 2002, p. 15), Mircea Eliade busca o Homo
religiosus apresentando uma tipologia das formas religiosas de carater descritivo e
paradigmético. Trata-se de uma busca pela “esséncia” da religido e, tal como podemos
apreender da citacdo acima, do proprio ser humano. Essa perceptiva essencialista e
essencializante acerca da religiao pode conduzir a compreensao desta ultima como categoria
autébnoma do conhecimento, isto é, que pode ser apreendida em si mesma. Mais que isto, pode
conferir ao religioso uma especificidade epistemolégica, ou entéo, caso se adote uma abordagem
confessional, uma especificidade ontolégica. Dessa forma, ainda hoje pode-se constatar
abordagens académicas que identificam na religido uma autonomia capaz de forjar uma
disciplina independente, isto é, que nao esta subordinada a outras areas como a cultura.

Nesse sentido, o presente artigo, divide-se em duas partes. Num primeiro momento, a
partir de diferentes perspectivas e abordagens, pretende-se refletir acerca da especificidade (ou
nao) da Histéria das Religides como disciplina académica, bem como a autonomia do religioso.
Ja na segunda parte, mediante revisao bibliogréfica sobre a Reforma Protestante, almeja-se
verificar os impactos que as diversas maneiras de tratar o religioso (esbocadas no primeiro

momento) influenciaram a compreensao sobre a Reforma.

Autonomia, especificidade ou subordinacao?

A Histéria religiosa® é oriunda da Histéria das Religides que nasce no século XIX como
ramo emancipado da Ciéncia das Religides (Religionswissenchaft em alemao). Enquanto a
segunda (Ciéncia das Religides) preocupa-se em analisar a religiao em si tomando-a como um
substantivo, a Histéria das Religides analisa o desenvolvimento, bem como a mudanca histérica
das religides em diversas épocas, territérios etc. (Gomes, 2002).

Ainda no século XIX, a Histéria das religides interessava-se pela origem das crencas e
ideias religiosas®. Valendo-se da etnologia, tais estudos buscavam encontrar a origem da religiao
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(neste caso, tomando-a no singular). J& no século XX, sobretudo a partir das obras de Durkheim
e Weber, a experiéncia eclesial era realizada a partir das ciéncias sociais nao mais como um
projeto salvifico, mas sim uma elaboracao histérico-cultural. No bojo desta transformagao a
histéria teolégica das igrejas cristas foi amplamente criticada pela particularidade de suas
operacdes narrativas, consideradas ultrapassadas (e por que nao desonestas), por uma

historiografia pretensamente cientifica. Com isto, considerou-se

[...] a formulacdo de uma historiografia religiosa de cunho cientifico, o
conhecimento histérico também procedeu, em paralelo, a uma desconstrucao
tedrico-metodoldgica da histéria teolégica das igrejas cristas. Esta espécie de

N

suspeicdo académica embasava-se numa dupla refutagdo: a premissa
transcendental ou metafisica da histéria teolégica, bem como ao
questionamento do perfil ético-politico assumido por parcela das igrejas cristas e
que fora projetado na narrativa dessa mesma histéria. [...] Em resumo, a
histéria teolégica das igrejas cristas foi considerada eminentemente
conservadora (Buarque, 2008, p. 57).

Muitas foram as criticas feitas a historiografia religiosa. De maneira geral, pontuava-se a
valorizagao de uma perspectiva de longa duragdo em detrimento das rupturas; uma leitura
providencialista quase hagiogréfica; o tratamento restrito as fontes entendendo o registro
documental como “prova comprobatéria” e, por fim; a forte veiculacao institucional/confessional
com a pesquisa, isto é, a perspectiva de que mesmo o pesquisador dominando uma metodologia
critica, se este nao estiver comprometido com a fé crista, nao estara habilitado para estudar a
histéria da igreja®.

Segundo Virginia Buarque, no entanto, tais criticas vém sofrendo uma revisao,
sobretudo, a partir das duas ultimas décadas do século XX. Categorias como as de cristandade
tém sido pensadas despojadas de um perfil monolitico, em prol de uma leitura mais complexa
das instituicbes eclesiais, bem como, a consideragao de sentidos atribuidos a tais instituicoes por
seus préoprios membros. Apesar disso, a autora aponta que mesmo esta leitura complexificada
ainda n&o abarca a especificidade do religioso.

Ao analisar estudos consagrados em territério nacional acerca da experiéncia religiosa,
notadamente os estudos de Roque Spencer de Barros e Luis Mott, Buarque observou que estes,
a despeito de incorporarem um viés antropolégico, mantiveram-se reducionista no que se refere
ao religioso associando-o monoliticamente a preconceitos, supersticoes e até mesmo fetiches
sexuais. De fato, soa demasiadamente pretensiosa (para nao dizer, agora em outro contexto,
desonesta) a conclusao de Mott acerca das motivacoes e consequéncias que levavam catdlicos a
se dedicaram a vida mistica (Mott, 1997, p. 174). Sendo assim, Buarque propbe “reconstruir
algumas das interfaces, tao tensionais quanto criativas, entre as leituras cientifica e teoldgica da

histéria das igrejas cristas” (Buarque, 2008, p. 54). Para tanto, a autora afirma:
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[...] reflexbes contempordneas apontam para a possivel contribuicdo dos
estudos teolégicos, que favoreceriam uma maior clarificacdo das terminologias
utilizadas pelas diferentes tradicoes religiosas, possibilitariam a explicitacdo de
pressupostos religiosos implicitos aos discursos analisados pelos pesquisadores
do religioso e, mais ainda, suscitariam uma reflexdo sobre o sentido da
descrenca, ocorrente mesmo dentro de espacos eclesiais. Reconhecemos como
vélidas todas essas assertivas, mas parece-nos que o desafio lancado a
historiografia, no tocante a singularizagado dos sentidos contidos na experiéncia
religiosa (que ultrapassam a dimensdo semantica dos textos, embora nao
prescinda ela), ainda nao foi plenamente respondido.

Ora, se nos debrucarmos sobre as publicacbes teoldgicas hoje circulantes,
verificaremos que, em muitas destas obras, a experiéncia religiosa foi significada
de forma indutiva e, mais do que isto, tomando como referéncia os limites, as
auséncias, os “aquéns” da realidade histérica. Parece-nos, portanto, ser ai,
onde a racionalidade das ciéncias e das filosofias modernas tende a renunciar a
sintese explicativa, frente a tantas incoeréncias e absurdos que continuamente
agridem as referéncias éticas e culturais norteadoras das relagbes entre pessoas,
grupos e povos, que a hermenéutica teolégica oferece a andlise historiografica
outra légica, em afinidade a kénosis de um Deus que se encarna e é crucificado
(Buarque, 2008, p. 61).

A aproximagao com a teologia, ao levar em consideracao os pressupostos desta ultima,
como a kénosis de um Deus encarnado e crucificado, conseguiria compreender de forma mais
clara os discursos provenientes do contexto religioso. Nesse sentido, a especificidade do religioso
estd em sua formulagéao teoldgica sobre si proprio a qual influenciaria o texto proveniente desta
ou daquela tradicao teoldgica. Sendo assim, Buarque apresenta uma metodologia adequada
para analisar o objeto religioso: 1) Parte-se de um enunciado que pode ser entendido como
[13 . 9 .

protocolo de leitura”, no caso um texto documental. Este comeca a ser entendido como
“ s A . ,99 . ~ s . . T

resquicio de uma experiéncia de fé” configurada em padrao retérico particular. E importante
destacar que parte-se de uma enunciacdo e nao de um sistema teérico ou ideolégico; 2) Em
seguida, realiza-se a interpretacdo critica do enunciado, ou seja, reconstréi-se a apropriagao feita
pela enunciado das diferentes matrizes teoldgicas do cristianismo (vertente agostiniana, tomista,
etc); 3) O enunciado é ressignificado a partir das matrizes que serviram para constituicao dos
fundamentos epistémicos da fé crista. A experiéncia religiosa torna-se o ponto nodal entre a
trajetéria biogréfica, instituicao eclesial e experiéncia social. O intuito é discernir o que tornou

, ~ . . . «“ . P 9

possivel a producao de uma determinada escrita, ou seja, compreender a “economia religiosa
sem a qual o discurso nao existiria; 4) Interpreta, por fim, o potencial performativo da
experiéncia religiosa no cruzamento do que foi enunciado para o que foi vivido e descrito na
textualidade.

Além de Buarque, autores como Francisco José da Silva Gomes e Sergio da Mata,

também defenderam a especificidade da disciplina e a autonomia do Religioso, respectivamente.
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De acordo com Gomes, o crescente processo de secularizacao teria reduzido a religido ao
dominio do privado, submetendo-a a lei da relativizagdo. Desta forma, sua apreensao como
objeto de estudo sé seria possivel enquanto elemento da histéria social e/ou cultural e os
especialistas de Histéria religiosa estariam, apenas, mantendo artificialmente uma histéria, no
fundo, confessional. Para Gomes, tais argumentacoes, contudo, néao retiram a especificidade do

religioso. Isso porque:

Como as opinides religiosas nao tém uma incidéncia unicamente sobre a busca
de sentido para a existéncia, mas a tém igualmente sobre os comportamentos,
ordenando toda a vida do homem crente, inclusive suas praticas sociais, as
religides sao também lugares relevantes dos conflitos sociais. Assim sendo, o
campo religioso é simultaneamente lugar, produto e fator ativo daqueles
conflitos, e parece-me, pois, legitimo considerar a Histéria religiosa como
disciplina especifica. Afirmada sua legitimidade, ha, n&o obstante, a
necessidade de aclarar o seu objeto (Gomes, 2002, p. 16).

O religioso, portanto, é entendido por Gomes como objeto especifico que nao pode ser
diluido na histéria econdmica ou social (como nas décadas e 60 e 70) ou ainda como se faz na
atualidade com a histéria cultural ou a histéria das mentalidades. Apesar disso, o autor considera
que mediante uma vigilancia epistemolégica, seja possivel aproximar a Histéria religiosa da
Histérica cultural (Gomes, 2002, p. 17). Esta ultima, a época em que o texto foi publicado, era
apresentada como tendéncia entre os historiadores que a encaravam como a “histéria de

amanha”. Segundo Gomes,

Na realidade, a histérica cultural que hoje se produz convém a um tempo de
desencantamento e narcisismo. Na histérica cultural, os nossos contemporaneos
pensam poder encontrar respostas satisfatérias para as suas perguntas
fundamentais, esperam dela uma abordagem global, pedem-lhe que esclareca o
sentido do nosso tempo e da evolugéo que ela nos trouxe. Esté, pois, em jogo a
nossa identidade coletiva enquanto humanidade (Gomes, 2002, p. 18).

Esta histéria cultural que busca articular leituras plurais sobre a maneira de crer, esperar,
valorar, sonhar etc., em realidade, nao é tao novidade assim se pensarmos nos trabalhos de
Marc Bloch e Lucien Febvre. De toda forma, um ponto importante a ser destacado é que a
relacéo entre Histéria religiosa e Histéria cultural sdo complexas. Por um lado, ha historiadores
que desejam englobar a primeira na segunda, por outro, ha aqueles que tendem a distincao dos
dois campos tanto por questdes epistemoldgicas quanto institucionais. Para o autor, o mais
interessante parece ser a abordagem de uma Nova Histéria religiosa que ao mesmo tempo
postula uma nitida distingao entre os dois campos e a inequivoca articulagdo. Em outras

palavras, sdo campos distintos, e por isso, especificos, contudo, podem ser aproximados®.
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No que se refere a Histéria das religides apresentada por Sérgio da Mata, esta aparece
afastada das pretensbes tanto apologéticas, quanto desmistificadoras. O que ela pretende é
“compreender e explicar geneticamente a religiao nas suas relacoes com a cultura e a sociedade”
(Da Mata, 2010, p. 17). H& um esforco consciente em se abster de “juizos de valor” (ou de fé) na
construcao do conhecimento. A Histéria das religides, portanto, ndo é “religiosa” na medida em
que seu estudo nao pode ser pautado pelos termos do discurso que a religiao elabora sobre si
mesma. A teologia, consequentemente, nao se enquadra na Histéria das religides, pois nao
pertence ao campo das “ciéncias da realidade”, visto que seus procedimentos sado especulativos
e metafisicos. No entanto, a teologia permanece importante para o historiador das religides na
medida em que ela possibilita conhecer o discurso que a religiao elabora sobre si prépria (Da
Mata, 2010, p. 65).

Em sintese, a Histéria das religides, para Sérgio da Mata, é autbnoma como disciplina;
multicultural na percepgao do objeto, isto €, ndo deve instituir centralidade no cristianismo e/ou
da cultura ocidental; e agnéstica em sua abordagem (Da Mata, 2010, p. 20). Em relacdo ao
primeiro ponto (autonomia da disciplina) ndo nos parece claro as razbes para tal afirmativa.

Inferimos que tal justificativa se dé por dois motivos que podemos apreender no trecho abaixo:

Muitos historiadores que se interessam pela relacdo entre religido e histéria
ignoram a longa e rica tradicao de estudos que todo um conjunto de disciplinas
- ndo s6 as que foram mencionadas — devota ao fenémeno religioso. Seguindo
um raciocinio que lembra o do Dr. Vergerus de Bergman, é como se apenas as
expressdes ‘concretas’ (politicas, econbémicas, sociais) da religido contassem
para esses pesquisadores, sem que qualquer atengao tivesse de ser dada aquilo
que antecede e subjaz a tais manifestagdes ‘concretas’, ou seja: as ideias
religiosas propriamente ditas. Para os que comungam de reducionismo desta
espécie, as paginas que se seguem nada tém a acrescentar (Da Mata, 2010, p.
20).

O primeiro motivo para tal autonomia, se refere a filiagao histérica da disciplina. Em
outros termos, a Histéria das religides origina-se a partir da Histéria eclesiastica, de carater
confessional. Ou seja, ainda que numa perspectiva completamente oposta a Histéria eclesiastica,
¢é por meio e a partir dela que a Histéria das religides nasce. Vai ser nas tensdes e enfretamentos
com esta antiga disciplina (por muito tempo tida como auténoma) que surge a “nova” disciplina
pensando a religiao no plural. Em segundo lugar, acreditamos que Da Mata afirma tal
autonomia por considerar as “ideais religiosas”, enquanto categoria antecedente a
“manifestacoes concretas”, como definidora da religido, isto é, a religido como “forca

»5

mobilizadora””. Por esta razao, ele afirma:

A religido é expressao inextinguivel da conditio humana, deste entrecruzamento
entre natureza e cultural [...] que nos constitui e que determina nossos limites
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como seres humanos. Na acepcao lata aqui empregada, pode-se afirmar que a
religiao nunca é efetivamente ‘abandonada’ por um individuo. Ele apenas a
substitui por nova forma social de religiao.

Exemplos: O culto a um dado heréi intelectual (com o sem a constituicao de
‘Igrejas’, interpretagoes ‘canonicas’, etc) é um tipo de religiosidade que o meio
académico conhece particularmente bem [...]. Quando ha décadas, Raymond
Aron se referiu polemicamente ao marxismo como, Raymond Aron se refreiu
polemicamente ao marxismo como ‘Opio dos intelectuais’, ele estava, de fato,
pondo a nu o carater religioso de dados tipos de filiagao ideolégica ou

intelectual. [...] Tudo isso atesta a persisténcia da atitude religiosa, mesmo
quando se reluta em ver ai uma ‘religido’ no sentido tradicional (Da Mata,
2010, p. 90).

Acabamos de apresentar trés perspectivas, que nao obstante suas diferencas percebem
no religioso certa autonomia e/ou especificidade. Em relacao aos dois primeiros autores (Virginia
Buarque e Francisco Gomes), podemos observar que suas andlises partem da religido crista,
enquanto o ultimo (Sergio da Mata) vale-se de conceitos institucionalizados considerando,
essencialmente, aspectos religiosos relacionados ao mundo ocidental. Ambos autores na
tentativa de nao reduzir a religido ao estudo da Histéria Cultural e/ou conferir
autonomia/especificidade ao religioso e Histéria das religides, acabam negligenciando a prépria
relacao da religiao com a cultura.

Nesse sentido, talvez seja de relevo fulcral, retornarmos a prépria definicao de religiéo.
Segundo Marcello Massenzio, a definicao da religidao diz respeito ao seu uso no plural, ou seja,
religides. O plural representa o traco distintivo e “dignificante” da matéria, pois o olhar histérico-
religioso nao se volta apenas para uma religiao tomando-a como definicao por exceléncia, mas
sim, abarcando as mais diversas formacoes religiosas (Massenzio, 2005, p. 37).

De acordo com Massenzio, este tratamento dado a religido se inicia no momento em que
a civilizacdo ocidental se abre para o conhecimento de outras civilizagdes. A partir da génese da
etnologia vé-se surgir o culturalmente diverso, em outras palavras, o “outro”. Desta maneira,
umas séries de questdes epistemoldgicas foram sendo postas. No que se refere a religido,
Massenzio questiona se: “é suficiente, é apropriada a bagagem conceitual forjada de maneira
prevalente em fungéo do cristianismo para o estudo de outros universos religiosos? Ou seria
necessario constituir outros quadros de referéncia?” (Massenzio, 2005, p. 38). No prolongamento
dos estudos histérico-antropolégicos, o autor aponta para o papel do Ocidente dentro de um
cenério cultural tdo dilatado e afirma a necessidade de se repensar a luz de tais estudos o
problema da religiao.

Um grande problema, segundo Ciro Cardoso, para se definir religido é o juizo de valor®.
A definicdo, por exemplo, que parte do pressuposto do homo religiosus, isto é, da hipétese

(indemonstravel) de que os seres humanos sao religiosos em sua totalidade ou por sua natureza
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s6 é aceitavel, segundo Cardoso, em um contexto de discurso religioso, ou seja, teolégico. Vale
ressaltar, que o autor nao atribui a falta de rigor tedrico-metodolégico e/ou juizo de valor,

apenas, aos casos relativos a questoes biblicas/religiosas praticados por militantes confessionais:

Com o que eu disse até aqui, ndo estou querendo negar 0Os progressos
importantes da Ciéncia da Religidao (Religionswissenschaft) em todos os seus
aspectos e divisdes, desde que comecou, no final do século 19, a destacar-se da
Teologia. Também é verdade que estou falando de uma diferenca de grau em
comparagdo com outros setores da pesquisa em Histéria e ciéncias humanas,
nao de natureza. Afinal, ainda me lembro de meu espanto, em 1967, quando
de uma viagem ao Brasil Jacques Godechot, eminente professor de Toulouse,
quando lhe perguntei, num jantar, que caminhos o haviam conduzido a
elaborar a teoria das ‘revolugdes atlanticas’ do final do século 18 e da primeira
parte do 19, ao receber a resposta seguinte: ele e o historiador estadunidense
Palmer, com tal nogéao, haviam desejado proporcionar um contexto histérico a
O.T.AN. quando esta estava sendo organizada apdés a Segunda Guerra
Mundial! Mas continuo achando que h& um je ne sais quoi de diferente quando
a assunto tem a ver com algumas religides ainda vivas, num contexto em que os
autores e outras pessoas se importem com ela, mesmo em comparacado com
assuntos atinentes a paixdes politico-ideoldgicas candentes, por exemplo
(Cardoso, 2005, 2010) (grifo nosso)

A participacao de “crentes” nas pesquisas das ciéncias humanas, sobretudo, em histéria,
para Cardoso, esta relacionada, também, ao (suposto) pds-modernismo da Histéria Cultural:

Em tempos pés-modernos, da Histéria Cultural, a crenca em nao haver
verdades, sé versbes (perspectivismo hermenéutico), ao mesmo tempo
desvaloriza as militincias — os pds-modernos deparam-se ‘com o antigo
problema dos céticos acerca de como pensar e agir a luz de sua prépria
doutrina’ — e, em nome do suposto carater subjetivo do trabalho do historiador,
leva a reivindicar a possivel validade de uma Histéria Religiosa feita por crentes.
Esta apresentaria tanto vantagens quanto desvantagens e, no caso do
historiador crente, exigiria maior vigildncia no sentido de garantir pelo menos
um relativo distanciamento académico do objeto, para, assim, evitar juizo de
valor, hierarquizagbes indevidas do ortodoxo e do heterodoxo, bom como
outras distorcoes (Cardoso, 2005, p. 222).

Apesar disso, o autor acrescenta, numa espécie de “vai e vem académico”, as colocacoes
de Francisco Gosmes, ais quais afirmam que ndo é, necessariamente, o historiador nao crente
que conseguird produzir uma pesquisa mais objetiva e neutra acerca do religioso (Gomes, 2002,
p. 20-21). Nos parece que, a despeito de todo esforco e rigor académico que Cardoso procura
apresentar em sua andlise, no limite, ele nao consegue escapar de um “entusiasmo militante”
(para usar as palavras do préprio autor) as avessas. Ainda assim, como conclusao, ele defende
que: “Mais do que no passado, impde-se hoje com frequéncia a andlise interdisciplinar ou
transdisciplinar nos assuntos da Histéria das religides e da Religiosidade” (Cardoso, 2005, p.

223).
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Nesse sentido, uma perspectiva que nos parece adequada para o tratamento das
religides, é a Histéria das Religides defendida por Adone Agnolin. A perspectiva tedrica
apresentada pelo autor parte de uma desobjetivacao da religiao, na medida em que nao almeja
atingir a “esséncia” por trds do “fenémeno”, e sim o entendimento da constituicao de seu(s)

processo(s) histérico(s). Portanto, a religidao é abordada em fungéo de uma cultura.

E por isso, inclusive, que a Fenomenologia se utiliza, muitas vezes - justa e
significativamente -, da denominacao de Ciéncia da Religiao. De fato, ela parte
de uma pressuposta objetivacdo do religioso (que, portanto, permitiria uma
incursao cientifica, como se tratasse de uma ciéncia natural) que, preexistindo a

N

histéria (quase a sua dispersao babélica), mantém o pressuposto de uma
unidade do religioso (no singular); enquanto isso, a disciplina histérico-religiosa
é — portanto, justa e propriamente — uma Histéria das Religides, na medida em
que parte da problemética histérica das diferencas religiosas, indicacao de
diferentes processos de formagao histérica; [...] a Fenomenologia religiosa
chega a uma espécie de objetivismo ‘ontolégico’ da sacralidade que
compreende o mundo em sua totalidade e é, por si, historicamente nao
falsificavel (Agnolin, 2013, p. 178-179).

Filiando-se a tradicao italiana de Histéria das Religibes, Agnolin procurou encarar a
religiao para além do cristianismo e da sociedade ocidental. A consequéncia desta reflexao
(partilhada por Massenzio) é a revisdo a determinados conceitos apontados como “universais”
para o religioso, tal como a “magia”, “mito”, “rito” etc. Tais consideragoes estdo amparadas na
proposta de Ernesto De Martino em sua formulacao acerca do “etnocentrismo critico”, isto é, o
pressuposto de que o acesso ao “outro” passa, antes de mais nada, pelo aprofundamento de
conhecimento de seu préprio mundo. Nas palavras de Massenzio: “a descoberta da alteridade é
medida pela continua descoberta de nés mesmos” (Massenzio, 2005, p. 48).

Parece-nos, portanto, inviavel a perspectiva de “separacao” das religibes de sua
arbitrariedade cultural e, por isso mesmo, histérica. A grande questdo a ser ponderada, é que o
préprio conceito de cultura estd intricadamente ligado ao imperativo histérico. Nesse sentido, o
conceito de cultura defendido por Clifford Geertz como algo essencialmente semiético mesuravel
através de uma ciéncia interpretativa que ao invés de leis, procura significados, parece

adequado. Nas palavras de Geertz,

[...] o conceito de cultura ao qual eu me atenho ndo possui referentes multiplos
nem ambiguidade alguma fora do comum, segundo me parece: ele denota um
padréo de significados transmitido historicamente, incorporado em simbolos,
um sistema de concepgdes herdadas expressas em forma simbdlica por meio
das quais os homens comunicam, perpetuam e desenvolvem seu conhecimento
e suas atividades em relacéo a vida (Geertz, 2017, p. 66).

Nesse contexto, a religiao entra com a
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[...] capacidade de servir, tanto para um individuo como para um grupo, de um
lado como fonte de concepcbes gerais, embora diferentes, do mundo, de si
préprio e das relagoes entre elas [...] e de outro, das disposicdes ‘mentais’
enraizadas, mas nem por isso menos distintas [...]. A partir dessas fungbes
culturais fluem, por sua vez, as fungoes social e psicoldgica.

Os conceitos religiosos espalham-se para além de seus contextos
especificamente metafisicos, no sentido de fornecer um arcabouco de ideias
gerais em termos das quais pode ser dada uma forma significativa a uma parte
da experiéncia — intelectual, emocional, moral. O cristao vé o movimento
nazista contra o pano de fundo da Queda, a qual, embora nao explique no
sentido causal, coloca-o num sentido moral, cognitivo e até afetivo. [...] um
conjunto de crencas religiosas, também representam um polimento no mundo
mundano das relagdes sociais e dos acontecimentos psicolégicos. Eles permitem
que sejam apreendidos (Geertz, 2017, p. 90).

Para a andlise do historiador e da Histéria das religides, portanto, entendemos a religiao
como submetida a cultura. Nesse sentido, nao existiria uma especificidade epistemolégica da
disciplina, muito menos uma “autonomia” do religioso. No entanto, ainda assim, pensamos ser a
religido “autbnoma” ndo por estar separada ou independente da cultura, mas sim por ser
pertencente a cultura e dentro desta apresentar uma especificidade narrativa, social e por isso
mesmo, histérica. Resta-nos agora, a partir do caso da Reforma, perceber como as distintas

perspectivas apresentadas até 0 momento encararam este acontecimento.

Reflexoes sobre a Historia das Religioes a partir da Reforma Protestante

Em seu capitulo sobre a santidade no Diciondrio Temdtico do Ocidente Medieval (2006),
Sofia Boesch Gajano realiza um histérico deste conceito. Seu marco inicial sao as civilizagoes
antigas, romana e grega especificamente, mas a énfase estd com o advento do culto aos santos
pelo cristianismo e o impulso que esta temética recebeu durante o periodo medieval. O ponto
final da explanacao se d&, precisamente, com o surgimento da Reforma.

O caso acima serve para ilustrar uma realidade bastante conhecida e propagada. A
saber, o “declinio” do culto aos santos com o movimento reformador. Indo além, ele ilustra um
traco distintivo deste movimento cujo comeco é tradicionalmente atribuido ao frei Martinho
Lutero, isto é, a iconoclastia presente na Reforma. Em outras palavras, a partir da Reforma, tanto
o culto aos santos, quanto elementos associados a este, como as hagiografias tao presentes no
periodo medieval, sofrerdao durissimas criticas de modo que entre protestantes, tais elementos
nao estariam presentes. A estes ultimos sola scriptura.

Essa compreensdao da “iconoclastia da Reforma”, no entanto, deve ser matizada e
analisada a luz de outros fatores. O texto Tratado das Reliquias de Joao Calvino, de 1543, é
tradicionalmente apresentado pela historiografia como a critica mais contundente feita durante a

10
SACULUM - REVISTA DE HISTORIA [40], p- 1-17; Jodo Pessoa, jan./jun. 2019. ISSN: 2317-6725.



Reforma aos santos e os elementos a eles associados (as festas, cultos, hagiografias, etc). Ou seja,
este tratado é utilizado como principal fonte para corroborar tal iconoclastia. Todavia,
analisemos o que ele diz: “O mesmo foi feito com os apéstolos, martires e outros santos: em vez
de meditar na vida desses homens para seguir seu exemplo, as pessoas passaram a aplicar-se a
contemplacdo e ao entesouramento de ossos, tunicas, cinturdes, chapéus e quinquilharias
semelhantes” (Calvino, 2017, p. 135). Ora, mais que criticar os santos e seus exemplos, Calvino
estd efetivamente preocupado em corrigir o “engano” das reliquias no que tange a sua
autenticidade, bem como capacidade sobrenatural. Ou seja, se tomarmos este caso especifico (e
emblemético em razao da importéncia atribuida a este texto), observaremos que a Reforma, no
século XVI, nao questionava o carater de exemplaridade das vidas dos santos, mas a veracidade
dos relatos e a capacidade de intersecéo.

Assim, talvez, por isso, que durante a Reforma encontraremos obras como O Livro dos
Martires, publicada pela primeira vez, em Genebra, em 1554, por Jean Crespin (1520-1572) e
reeditado pelo autor até 1570, e por seu discipulo, Simon Goulart, até 1619. Esta obra foi
consagrada aos protestantes julgados e condenados a morte por heresia. Trata-se, portanto, de
uma obra que narra os casos de martirio protestante e que sera lida durantes os cultos a fim de
relembrar e fortalecer na fé os que estao sendo perseguidos (Cameron, 1996). Ou seja, durante a
Reforma, pode-se encontrar obras que tal como as hagiografias medievais apresentavam um
projeto exemplar mediante a vida (e a morte) dos seus “santos”. Dito de outro modo, esta
suposta iconoclastia da Reforma vigente desde seu surgimento, ndo se confirma em um exame
mais atento das fontes. Finalmente, se por um lado, rechagava-se a ideia de intersecao e
manifestagao sobrenatural dos santos, seu papel enquanto figura exemplar foi mantido.

Desta maneira, a grande questdo a ser posta e que dialoga com os propdsitos deste
trabalho é: por que se atribuiu a Reforma esta “natureza” iconoclasta? Isto é, por que se tomou a
recusa peremptéria aos santos e todo e qualquer elemento a estes como parte essencial e
constitutiva da Reforma? Acreditamos que as respostas para tais indagagbes encontram-se
intimamente relacionadas com a producao académica acerca do fenémeno Reforma, bem como
a perspectiva que se tem encarado os acontecimentos religiosos a qual rejeita, ou melhor,
“descola” o religioso de sua arbitrariedade cultural. Tomando-o, portanto, como auténomo e/ou
especifico.

Carter Lindberg afirma que até recentemente a selecao dos dados que todo historiador
faz ao estudar a Reforma era determinada por compromissos religiosos e teolégicos. Foi assim
porque havia uma dependéncia aos estudos dos historiadores da Igreja com uma dupla
perspectiva: a histéria da Igreja e a medida critica de sua fidelidade com uma perspectiva

contemporanea do passado (Lindberg, 2017, p. 27). Nesse sentido, o foco destes estudos da-se
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sob a Otica teolbgica, ou seja, concentra-se na histéria de uma comunidade existente, porém
inacabada, a Igreja reformada.

Ja durante o século XVI, desenvolveu-se uma historiografia protestante amplamente
amparada no modelo historiografico da Histéria Eclesidstica de Eusébio de Cesareia’. Os
Reformadores sustentam esse modelo ao se reivindicarem como continuacao da igreja primitiva,
sobretudo em razao do apelo a Escritura e a fé apostdlica. O maior exemplo dessa historiografia
da Reforma vai ser as Centurias de Magdeburgo. Sob a lideranga do luterano Matthias Flacius
lllyricus, a obra chamava-se Historia Ecclesiae Christi e narrava a histéria da Igreja desde a
origem do cristianismo. Por estar dividida em séculos e ter sido redigida na cidade de
Magdeburgo, a obra ficou conhecida pelo nome de “Centrias...”. Esta obra dividia a histéria
em 3 periodos: da época dos apéstolos até o ano 600 mantinha-se a pureza original da Igreja; de
600 até o século XV o poder do Papado aumenta conjuntamente com a decadéncia da Igreja;
por fim, a partir do século XVI tem-se o novo periodo de recuperagao do evangelho. O
interessante de se observar nesta estruturacao é que até hoje tal perspectiva pode ser encontrada
em obras vinculadas ao que podemos caracterizar como uma historiografia confessional que,
apesar de se pretender “imparcial”, acaba negligenciando acontecimentos/processos histéricos
constitutivos da prépria Reforma.

Tal é o caso de Earle Cairns, em O cristianismo através dos séculos®. Justificando seu
trabalho como historiador, Cairns apresenta as diferentes definicbes do que, para ele, seria

“histéria”. Desta maneira o autor sintetiza:

[...] histéria pode ser evento ou acontecimento, pesquisa ou processo e
produto, ou interpretacdo. A histéria, como evento, é absoluta, ocorrendo
somente uma vez no tempo e espaco; mas histéria como informacgéo, pesquisas
e interpretacdo, é relativa e sujeita a mudanga. A histéria pode ser definida
como relato interpretado do passado humano socialmente importante, baseado
em dados organizados e reunidos pelo método cientifico a partir de fontes
arqueoldgicas, literarias ou vivas. O historiador da Igreja deve ser tédo imparcial
na coleta de dados da histéria quanto o historiador secular, muito embora
reconheca que ninguém pode ser neutro diante dos dados, uma vez que cada
um tratard do material com uma estrutura prépria de interpretacdo (Cairns,
1995, p. 14).

O autor admite, portanto, uma divergéncia entre a producdo historiografica do
“historiador secular” para o “historiador da Igreja” (notadamente confessional). Para Cairns,
apesar do uso da metodologia cientifica atrelado ao recolhimento imparcial das fontes histéricas
pelos historiadores (seculares e da Igreja), a histéria permanece com uma dimensao

interpretativa. Assim, cabe ao historiador protestante da Igreja interpretar essa histéria mediante
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a consideracio das agdes de Deus no tempo e no espaco’. Por consequéncia, afirma o autor

acerca da histéria protestante da Igreja:

Ela é a histéria interpretada e organizada da redengédo do homem e da terra.
Somente se esta definicao for observada é que o estudante cristéo de histéria
podera fazer um relato cuidadoso da histéria da Fé que ele professa. Neste
ponto, os filhos da luz ndo podem ficar atrds dos filhos das trevas. Deus é
transcendente em relacdo a criagdo, mas imanente na histéria da redencao
(Cairns, 1995, p. 14)

Fica evidente, portanto, que a producao de Histéria para os historiadores confessionais
da Igreja, tal como Cairns a entende, é um embate entre os “filhos da luz” contra os “filhos das
trevas”. Como afirma o autor doravante, deve-se fazer histéria para encontrar a gléria de Deus,
porque: “a histéria torna-se um processo de conflito entre o0 bem e o mal, entre Deus e o Diabo,
no qual o homem néo tem qualquer esperanca fora da graca de Deus” (Cairns, 1995, p. 16).

Sendo assim, a perspectiva defendia por essa historiografia confessional da Igreja vai
apresentar a Reforma como um evento teleolégico e escatoldgico, essencialmente religioso e
moral. Ou seja, a Reforma é encarada como inevitavel e ocasionada, principalmente, pela
decadéncia moral da Igreja Romana. Todos os demais fatores levados em consideracédo, como o
politico, o econdémico, o social e o cultural sdo secundérios sob esta perspectiva. Além disso, a
Reforma é tomada como um movimento de retorno legitimo e fiel ao Novo Testamento e nao
como um movimento original, isto é, que criava algo novo na histéria (Cairns, 1995, p. 221-
231).

Outra abordagem aplicada a Reforma é a veiculada aos estudos marxistas. Segundo
Delumeau (1989, p. 251), desde o nascimento do Marxismo, uma causa exclusivamente
econdmica tentava explicar a Reforma - ela estava a servico de causas estritamente
econdmicas/materiais e a dimensao religiosa era apenas uma capa utilizada para dissimular os
verdadeiros interesses das classes envolvidas. Nas anélises, portanto, as questoes teoldgicas sao
negligenciadas e a Reforma é apresentada como “filha” de uma nova economia que viria a se
impor, a saber: o capitalismo.

Uma figura importante que recebera atencao dos marxistas, inclusive pelo préprio
Engels, serd Thomas Miintzer, chefe da revolta camponesa, morto em 1525. Mintzer, bem como
a revolta por ele liderada, aparecem como a “reforma plebeia”, precursora do socialismo, em
oposicao a “reforma burguesa” levada a cabo por Lutero’®. A guerra dos camponeses aparecia,
portanto, como a primeira revolugdo social importante, no momento em que antecede o

capitalismo, que a Europa conheceu.
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Na década de 1960, Delumeau publica sua obra Nascimento e afirmacdo da reforma na
qual critica tanto a abordagem dos historiadores da Igreja e tedlogos, que atribuem a Reforma
aos desvios morais, quanto aos marxistas e historiadores sociais que supervalorizam o
econdmico e/ou o social (como o surgimento dos Estados-nacionais, crescimento do pensamento
humanista e a valorizacao do individuo) e negligenciam o religioso. Para o autor, a principal
chave explicativa encontra-se no fator religioso, isso porque, “nem a filosofia, nem a sociologia,
nem o nacionalismo, nem a economia podem explicar Lutero, mas apenas a religiao”
(Delumeau, 1989, p. 269). Aqui Delumeau nao apresenta a religiao desconectada da histéria,
mas como produtora de mentalidade e, por consequéncia, realizadora e produto de mudancas
sociais.

Nesse sentido, Delumeau identifica a énfase que o Protestantismo confere a trés
doutrinas principais: a justificagéo pela fé, o sacerdécio universal e a infalibilidade da Biblia, que
respondiam as necessidades religiosas do seu tempo (como a angulstia coletiva sedimentada
cada vez mais pela ideia de pecado como provedor da danacao eterna), sem as quais a Reforma
nao teria conhecido o sucesso que conheceu. Desta maneira, o autor é muito eficaz ao
historicizar o surgimento da teologia da Reforma, ao contrario de autores como Cairns. Contudo,
Delumeau supée uma ruptura muito imediata com as préticas da Igreja romana, como o culto
aos santos e a escrita hagiografica. Podemos dizer que Lindberg, em publicacao mais recente,
também adotou a linha interpretativa do historiador francés (a religiao e a teologia como
horizontes fundamentais), mas também supondo esta ruptura imediata.

No que toca este trabalho, concordamos com os dois ultimos autores ao se atribuir maior
importancia as questées religiosas e teolégicas para o estudo da Reforma''. Contudo, ao
contrario deles, subordinamos tais questdes a uma abordagem da Histéria das Religides (como
fora apresentada na primeira parte deste artigo), a qual rejeita qualquer interpretacdo
essencialista e/ou fenomenolégica da religiao, bem como uma autonomia e/ou especificidade do
religioso em relacdo a cultura tal como realizou Delumeau, Lindberg, Cairns, entre outros'?. Ora,
ao partir da ideia de que existia uma “teologia da Reforma”, tais autores atribuiram a Reforma
uma esséncia teoldgica que derivava em iconoclastia, ou seja, em recusa peremptéria ao culto
aos santos e toda associacao possivel.

A grande questdao é que ao abordarem a religiao e a teologia da Reforma sob a
perspectiva supracitada (essencialista e/ou fenomenoldgica, desvinculada da cultura), tais autores
negligenciaram a possibilidade de pensar obras como o Livro dos Martires mediante a
perspectiva de uma santidade protestante que, ao registrar tais eventos, acabava produzindo
relatos hagiogréficos sobre seus “santos”'®. Nesse sentido, entendemos ser proficuo submeter a

prépria ideia da santidade protestante ao escrutinio das praticas envolvidas nos processos
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histéricos da Reforma, observando tanto continuidades (uma escrita hagiografica protestante)

quanto rupturas (a recusa da ideia de intercessao).

Conclusao

A partir do que foi apresentado, afirmamos ter demonstrado os problemas em se pensar
a religiao como categoria autbnoma e/ou especifica para além de sua relacdo com a cultura.
Tomando como exemplo a Reforma, verificamos que tais perspectivas, ainda que diversas,
acabaram por essencializar tal acontecimento tomando aprioristicamente como “iconoclasta”.
Ora, esta perspectiva é facilmente absorvida quando se entende a religiao descolada de sua
arbitrariedade cultural e histérica. Porém, se pensarmos a religido nos termos de uma Histéria
das Religides tal como apresentada neste trabalho, conseguimos matizar esta suposta iconoclastia
percebendo que sua presenca estd mais nas disputas discursivas e teolégicas do que nas préaticas
sociais. Ou entdo que sua consolidacdo se deu de maneira processual e nao abrupta e
instantaneamente.

Eliade, talvez, realmente esteja certo ao dizer que viver como ser-humano é um ato
religioso, posto que por ser religioso é cultural e por ser cultural é histérico e, por isso mesmo,
humano. A religido, portanto, ndo poderia ser melhor local para o historiador. Finalmente, como
nos lembra Marc Bloch, o objeto da histéria é, por natureza, a humanidade e o bom historiador

¢é aquele que tal como o ogro da lenda sabe que onde estéd a carne humana, esta sua refeicao

(Bloch, 2002).
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reeditou, mais uma vez, a obra de Cairns. Para maiores informacgdes: http://vidanova.com.br/211-cristianismo-atraves-
seculos.html

9 Aqui, por exemplo, o leitor poderd observar nitidamente uma das criticas apresentadas acima por parte da
historiografia “cientifica” a historiografia confessional. Ou seja, que para a historiografia confessional, apenas os que
professam a confissao estdo habilitados para realizar tais estudos. Curiosamente, como demostramos também na
primeira cessao, o oposto também se mostrou verdadeiro, isto é, a critica por parte da historiografia “cientifica” de que
“crentes” nao poderiam falar sobre religido em razédo do seu envolvimento. Ao que parece, pelo menos em boa parte
da academia, esta ideia encontra-se superada.

10O livro de Ernest Bloch, no Brasil, ¢ um dos principais a apresentar esta abordagem. Cf. Bloch, 1973, p. 206.

1 Na realidade, o mais correto a ser dito nao é “atribuir maior importancia as questdes teolégicas e religiosas”, porém
compreender que no periodo analisado, é simplesmente impossivel descolar o que se entende atualmente como
“religiao” de outros setores como a politica, economia, etc. A este respeito verificar: Scatolla, 2009.

16
SACULUM - REVISTA DE HISTORIA [40], p- 1-17; Jodo Pessoa, jan./jun. 2019. ISSN: 2317-6725.


http://vidanova.com.br/211-cristianismo-atraves-seculos.html
http://vidanova.com.br/211-cristianismo-atraves-seculos.html

12 Este serda o caso de reconhecidos pesquisadores como: Bernard Cottret e Francis Higman (2010). Cf. Higman
(2001).

13 Isso explica os limites cronolégicos do capitulo sobre a “santidade” de Sofia Boesch Gajano que inicia esta sessao.
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