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Entdo Jesus compreendeu que viera trazido ao engano
como se leva o cordeiro ao sacrificio, que a sua vida
fora tracada para morrer assim desde o principio dos
principios, e, subindo-lhe a lembranca o rio de sangue
e de sofrimento que do seu lado ird nascer e alagar
toda a terra, clamou para o céu aberto onde Deus sor-
ria, Homens, perdoai-lhe, porque ele ndo sabe o que fez
(SARAMAGO, 2017c, p. 442). grifos do autor
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PREFACIO

Frederico Pieper’

Areligido é causa motora de violéncia ou é precioso instrumento para a promogao
da paz? Nossas sociedades seriam menos violentas se a religido fosse eliminada, ou
sem ela estariamos numa situacao ainda mais desoladora?

Essas perguntas sdo mais dificeis do que parecem. De um lado, a religido pode
ser responsabilizada por homens-bomba, intolerancias, discriminacdes e agressodes.
S3o varios os exemplos de agressao religiosa que vao desde as comunidades do Rio
de Janeiro ao Oriente Médio. Por outro lado, a religido ensina o respeito, o amor
mutuo e a solidariedade no sofrimento. Assim, a religido ajuda as pessoas em seus
momentos de dificuldades, seja por meio do conforto que ela oferece ou na ajuda
recebida por individuos motivados por sua fé religiosa. De todo modo, a pergunta
ainda persiste: A religido é causa motora de violéncia ou é precioso instrumento para
a promogao da paz?

A persisténcia da pergunta aponta para a ambiguidade da religido. Estamos diante
de um objeto de estudo que ndo se deixa enquadrar facilmente. Quando pensamos
té-la apreendido, ela escapa por entre os dedos. Respostas unilaterais ndo alcancam
a complexidade de seus impactos na vida humana. Por isso mesmo, deve-se sempre
se manter alerta diante de solu¢des muito faceis. Quem pensa té-la compreendido,
se engana. Quem ndo se aventura a entendé-la, deixa de lado uma dimensao central
da vida humana.

O livro de Maiara Rubia Miguel tem consciéncia dessa ambiguidade. Evita
respostas prontas e desconfia das solucdes faceis. Ao tratar da relacdo entre religido
e violéncia, ela nos mostra como esse tema € fascinante e atual. Fascinante porque os
nexos entre violéncia e religido tem suas origens em motivagdes que sequer imaginamos.
Por isso, a mimesis e o ressentimento se tornam tdo importantes. Na outra ponta,
suas consequéncias alcancam as mais variadas dimensdes da nossa vida social. O livro
¢ atual porque ndo se trata apenas de um texto sobre o pensamento de René Girard
gue em nada ilumina nossa contemporaneidade. A analise das propostas desse autor
serve de apoio e indicio que nos habilitam a lidar com questdes atuais, especialmente

1 Professor do Departamento de Ciéncia da Religido da Universidade Federal de Juiz de Fora (UFJF) — MG.
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considerando o escalonamento de discursos de 6dio para quem o outro € uma ameaca
por sua simples existéncia e, portanto, deve ser eliminado. Os bodes expiatdorios mudam
de nome, mas continuam a ser sacrificados quando hierarquias, diferencgas sociais e
organizagOes de mundo excludentes sdo questionadas.

Este texto que o (a) leitor (a) tem em maos é fruto de uma tese de doutorado e
de, pelo menos, quatro anos intensos de trabalho de pesquisa. Nele a autora explora
de maneira didatica, criativa e provocativa as articulacdes entre violéncia e religido,
explorando as pistas deixadas pelo pensamento de René Girard. Mas, acima de tudo
€ um convite para que possamos compreender as estruturas desse complexo vinculo
entre religido e violéncia e seus impactos para nosso tempo.



APRESENTACAO

O autor de uma producao académica ndo se identifica numa apresentacao
como essa e nem mesmo escreve de modo tdo pessoal como isso é escrito nesse
momento. Sdo escolhas, opg¢des. Por isso, peco licenca a quem estiver lendo para
narrar alguns eventos que julgo importantes para o melhor encaminhar do que aqui
pretendo expressar, embora pessoais.

Em uma quarta feira de 2017, em uma tarde tipica de outono, em Juiz de
Fora, saio de minha residéncia atrasada para uma reuniao de Grupo de Pesquisa no
departamento de Ciéncia da Religido da Universidade Federal de Juiz de Fora. Justamente
por estar atrasada decido chamar um carro por aplicativo, afinal, era importante estar
la no horario correto, ndo soé por educa¢do, mas porque eu tinha um compromisso:
apresentar uma leitura comentada. Apresso-me, pego o carro e um senhor muito
cortés me conduz até o destino. Durante o caminho ele me fez algumas perguntas
gerais para onde estava indo. Respondi “Instituto de Ciéncias Humanas, prédio la em
cima do morro”. Ele afirmou conhecer o local e perguntou sobre o que eu estudava.
Confesso, essa pergunta sempre foi muito dificil de responder porque nunca sei ao
certo o que dizer em razao das possiveis reacdes que podem surgir delas. Arriscando
disse, “eu estudo Ciéncia da Religidao”. Imediatamente ele elogiou, disse que era um
curso muito bonito e muito importante. Era importante estudar para saber aconselhar
as pessoas naigreja. Nesse instante, antes mesmo de inspirar e recuperar meu félego
para tentar explicar que ndo era bem isso o que eu estudava, ele continuou: “O pastor
de minhaigreja sempre oferece ajuda, faz lindas leituras sobre a biblia, a vida de Jesus
e é um otimo conselheiro. Eu estou com problema com meu filho, ele esta usando
umas substancias ai, minha esposa e eu descobrimos e fomos pedir conselhos para
o pastor. Com certeza, se ele ndo tivesse feito um curso desses ele ndo poderia dar
esses conselhos para gente”. Foram tantas declaragdes a respeito do quanto o pastor
tinha sido importante que decidi permanecer em siléncio, dando atencdo ao desabafo
sincero que ali eu ouvia.

Quando finalmente cheguei ao meu destino, abri a porta, coloquei minha perna
para fora do carro e ele me interrompe: “Mocga, ndo sei se € pedir demais, mas minha
esposa e eu estamos muito preocupados com esse comportamento de nosso filho,
estou bem angustiado, sera que vocé ndo poderia fazer uma oragao para mim aqui
no carro?” Eu congelei sem saber o que fazer. Nao sabia o que oferecer. Pensei em
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abrir Fenomenologia da Vida Religiosa,* que estava em minha bolsa, e ler alguns
trechos sobre a interpretacao da vida fatica do apostolo Paulo, mas ndo era isso que
ele queria. Desculpei-me e gentilmente expliquei que nao sabia orar porque nao era
essa a minha intencdo no estudo da religido, mas aconselhei que conversasse com
seu pastor novamente e que pedisse ora¢ao a ele. Desci do carro com uma sensagao
muito incobmoda: era um misto de tristeza e alegria; tristeza por ndo ter respondido
a cortesia do motorista com aquilo que me pediu, e alegria porque era engracada a
confusao resultada desse passeio.

Ora, por que narro essa historia aqui? Simplesmente pelo fato de que nesse
evento hd uma clara confusdo sobre o que é religido e o papel da Ciéncia da religido.
Quando disse Ciéncia da religido, ele entendeu algo similar a teologia e logo lembrou
de sua referéncia mais préxima, o pastor. Religido para ele, pelo que eu entendi, era
a instituicao onde ele se reunia com a comunidade; e a ciéncia envolvia os estudos
acerca dos mistérios da fé e da tao complexa biblia. E, eu, pragmatica, simplesmente
nao lembrei nem mesmo de um simples “Pai-Nosso” para entoar com ele.

Pode parecer que essa confusao existe somente fora dos muros académicos, mas
nao é bem assim. Na propria academia, por diversas vezes, notamos o uso da palavra
religido de modo indiscriminado, quase como se tudo fosse religido. Um conceito é
sempre operado para o bem desenvolver de uma ideia, por isso convém respeitar
critérios e exigéncias para que tudo e nada seja aquilo que designamos segundo um
determinado conceito. Em particular, quando se trata do conceito religido, durante
todo o percurso de escrita desse trabalho me indago: o que isso que eu escrevo aqui
contribui para entender religido? Em que medida o que aqui apresento contribui para
refletir sobre religido dentro da drea Ciéncia da Religido? Fazer essa questdo me parece
importante. E como se eu pretendesse fazer um vagonite, um tracado em fitas. Em
principio, o trancado pode parecer ser um defeito nas linhas de construcao, mas que
no decorrer do processo se entende porque a frouxidao das linhas da o tom exato para
0 preciso acabamento final. Eu preciso escolher as linhas corretas e cores adequadas,
preciso escolher muito bem minha agulha e tecido e, mais do que nunca, preciso de
um grafico, que caiba no tecido e que me oriente. Para ser possivel refletir a questao
que lanco aqui, é necessario compreender como o conceito religido aqui é operado;
como meu trancado de fitas é feito: a quais critérios respondo?

Com esse desenho diante de nossos olhos existem observacdes impossiveis de
ndo serem feitas, tais como: como o conceito religido se relaciona com o que se objetiva
aqui apresentar? Como 0s conceitos religido e sagrado se associam? O sagrado é
religidgo? Religido é o sagrado enquanto ato social? Por que nos perguntamos sobre teoria
mimética e superacao do ressentimento? Aqui se justifica a breve digressao que abre
esse livro. Nao é s6 uma digressao, mas um caminho para salientar que compreender

2 HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da vida religiosa. Petropolis, RJ: Vozes, 2010.
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0s critérios que me levam a aqui apresentar René Girard como um importante autor
para nossa area do conhecimento, em vista duma melhor compreensao sobre aspectos
da religido. Assim, pretendo bordar meu vagonite.

Segundo Hans-Jirgen Greschat, em seu livro O que é Ciéncia da Religido (2015),
pode-se ler a seguinte frase “[...] Cientistas da Religido respondem a questdo de como
algo religioso funciona” (GRESCHAT, 2005, p. 117). Pois bem, se para o cientista da
religido cabe compreender como algo religioso funciona para Girard, em especifico,
cabe ao cientista da religido compreender como uma instituicdo sacrificial, que cumpre
a funcdo social de ludibriar toda a violéncia que desagrega a sociedade, desaparece.
Ou seja, como algo religioso deixa de funcionar. Girard ilumina essa questdo trazendo
duas contribuicdes: (1) a compreensao do sistema judiciario que intenta manter as
diferencas em seu lugar e regular as violéncias e vingancas ainda através de um rito,
heranca de uma linguagem religiosa; (2) o mecanismo das perseguicdes e bodes
expiatorios, que objetiva catalisar todo o problema da sociedade em uma pessoa ou
em um grupo minoritario que é o possibilitador do sagrado manifesto.

Estas contribuicdes dependem de um estudo comparativo entre sociedades
sacrificiais e ndo-sacrificiais a partir de registros etnograficos, relatos miticos e ritualisticos.
A interpretacdo dessa literatura contribui para encontrar um denominador comum:
a imitacdo dos desejos, a rivalidade, violéncia e medidas preventivas para remediar
a violéncia possibilitada por uma linguagem religiosa. Sendo assim, Girard depende
de descricbes de comunidades e suas praticas, bem como de analises sistematicas
acerca de conceitos como: desejo, imitacdo, violéncia e sagrado.

Girard, dessa forma, acaba por empregar alguns passos analogos aos pensadores
da Ciéncia da Religido, como Joaquim Wach e Mircea Eliade. A saber, ele considera
as dinamicas historias, sociais e contextuais em que uma religido esta inserida, assim
como a analisa considerando as caracteristicas que a constituem, tais como: rito, mito,
simbolo, tabus, doutrinas etc. Michael Kirwan, em seu livro Teoria Mimética (2015),
salienta que alguns conceitos antes cunhados com Mircea Eliade foram importantes
para o bem desenvolver da relacdo entre violéncia e sagrado em Girard. Em particular,
para Kirwan, “Pode-se dizer que o evento do sacrificio divide o tempo em antes (o
momento da crise) e depois (0 momento da reconciliacdo). Had também o ‘dentro’ e
‘fora’, mais uma vez a comunidade e a vitima expulsa” (KIRWAN, 2015, p. 111).

Entender o que estruturava a religido e os aspectos do fenébmeno religioso passou
a ser abracada por Girard. A partir da instituicdo sacrificial, ele descreve fendbmenos
culturais considerando conceitos estruturantes do fenémeno religioso. A oposicdo
entre sagrado e profano; as no¢des de tempo e espaco; o que esta dentro e o que esta
fora é uma das maneiras que Girard encontra para indicar o denominador comum de
religides que, por sua vez, possui estreita conexao com o fenémeno da vitimizacao.
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Disso decorre que a compreensao da instituicdo sacrificial ilumina o que configura o
centro das religiGes e seus elementos comuns.

Pode-se afirmar que Girard, a partir de uma analise comparativa, consegue
alcancar o denominador comum a partir da funcdo social que a instituicdo sacrificial
ritualistica exerce no seio de uma associacao humana. E esses elementos sdo: mitos,
rituais, proibicdes e tabus, que estruturam o fendbmeno religioso e auxiliam na
compreensao da distingdo entre sagrado e profano, no¢des de tempo e espaco, ou
seja, na dinamicidade do religioso. Isto é, o fenbmeno ao qual adjetiva-se religioso
depende de uma linguagem muito prépria e tipica da religido e sua pratica. Portanto,
muito além de dizer o que é religido para Girard, importa apreender o fato de que
religido para Girard, para ser o que é, depende de sua tipica constituicdo, como o
proprio Kirwan (2015, p. 114) ali acima nos rememora: 0s mitos, responsaveis por
narrar as historias sobre perseguicdo e o desfecho sacralizador; os rituais performados
em momentos especificos para irromper o sagrado através do sacrificio e, por fim,
mas nao menos importante, os tabus e proibicdes que regulam o como o rito deve
ser performado e o que ele pretende conter.

Segundo Michael Kirwan, “[...] a origem da religido é encontrada no ‘sacrificio’,
que é a exterminacao violenta do bode expiatério” (KIRWAN, 2015, p. 111). Existe
um comportamento social que coincide com a origem das religides: a exterminagao
violenta do bode expiatdrio, aquele que congrega, inverte as relagdes entre perseguidos
e perseguidores, bem como faz possivel o sagrado. Quando isso ocorre, nota-se mais
um dos aspectos da religido: o estabelecimento da distingdo entre sagrado e profano,
as nogdes de espaco de tempo e o que estd dentro ou fora. Ou seja, a ambiguidade do
fendmeno religioso foi notada pelo autor ao compreender os elementos estruturantes
desse fenbmeno a partir de mitos, rituais, proibicdes e tabus, objeto caro a todo
cientista da religido.

Embora René Girard ndo tenha propositalmente investido num desenvolvimento
especifico dentro da Ciéncia da Religido, muitas de suas contribui¢des iluminam algumas
questdes e nos provoca no compreender a funcao da violéncia sacrificial e a dimensao
religiosa da mesma. Girard passou pela literatura comparada, passou pela mitologia
e estudos de povos originarios e comunidades ndo-complexas, abracou a leitura dos
textos biblicos, tudo em fungdo do bem encaminhar e fundamentar da teoria mimeética.
Ora, pois, como essas contribuicdes se inserem nesse contexto que aqui apresento
e como ele nos provoca aqui.

Esse livro aqui existe porque durante o periodo de 2017-2021 foi possivel, junto
a atenta orientacdo do Prof. Dr. Frederico Pieper Pires, no Departamento de Ciéncia
da Religido da Universidade Federal de Juiz de Fora, o desenvolvimento de minha tese
de doutorado, intitulada “O ressentimento e o sagrado em René Girard: uma andlise
sobre a ambiguidade da religido na teoria mimética”. Esse trabalho cumpre o esforco
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de investigar o seguinte problema: se ressentimento e religido se articulam de modo a
possibilitar o sagrado enquanto ato social, em que medida a proposta do cristianismo
como superacdo do ressentimento, segundo René Girard, é compativel com sua teoria
mimética? No desenvolver e investigar desse problema estruturamos esse trabalho
em trés capitulos distintos e complementares.

Por essa razao, o primeiro capitulo intitulado A teoria mimética, a violéncia
e o0 sagrado inicia-se com o pontuar de alguns autores e interlocutores de Girard e
seus tracos nos escritos do autor, encaminhando a reflexao para a analise literaria, a
mimese como origem do desejo mimético. Depois, nesse mesmo capitulo, passamos
pela andlise do termo violéncia e indiferenciacdo, rivalidade e violéncia, sacrificio
e sagrado, até chegar na relacdo entre desejo e ressentimento, onde se vé, mais
claramente, o conceito do ressentimento. Ja no segundo capitulo, intitulado A no¢éo
de ressentimento em René Girard, é previsto o desenvolver de um breve historico do
conceito, de modo que se encaminhe ao desenvolvimento de Max Scheler, referéncia
de René Girard, e o relacione para com a teoria mimética do pensador francés. Por fim,
mas ndo menos importante, o terceiro capitulo intitulado O desvelar do mecanismo
persecutorio objetiva compreender a relacdo entre as interpretacdes biblicas girardianas
dentro do estudo comparativo com os mitos de comunidades ndo-complexas, assim
como desvela a evidente contribuicdo que o evento da Paixao proporciona ao salientar a
inocéncia da vitima e o contagio da multiddo. Diante desse horizonte, sdo consideradas
as contribuicdes que o cristianismo traz a teoria de Girard — de modo critico-, que
relaciona o cristianismo ao conceito do ressentimento.

Esse livro, considerando a estrutura apresentada acima, localizado na drea da
Ciéncia da Religido, propde-se a compreender ndo so a relacdo entre a violéncia e a
religido. Ademais, aqui se busca resgatar o conceito de ressentimento (presente na
teoria de Girard) para compreender a relacdo entre ressentimento, violéncia e religido.

Para Girard, fazer possivel o encontro do religioso no social inicia-se na medida em
gue hd a necessidade de contencdo dos sentimentos que calcificam o ressentimento. Isso
é 0 que pretendemos observar. Assim pretendo bordar minha vagonite. A problematica
referente a relagdo entre ressentimento e o sagrado, ao lado de método, minha agulha
borda como um transpassado de fitas; a vagonite que adentra de fora para dentro,
perfura, sobre, retorce e alinha repetindo esse movimento até a forma aparecer; o
uso de linhas diferentes, em tons opostos; a linha mimética e a linha fenomenoldgica,
Unicas numa unica agulha, dando tom e forma ao que aqui agora se inicia.



Um dia Drummond poetizou que “Jodo amava
Teresa que amava Raimundo que amava Maria que amava
Joaquim que amava Lili que amava ninguém” (ANDRADE,
2013, p. 54) e conseguiu desnudar algo de muito natural
nas relacdes humanas: um elo. O elo entre Jodo e Teresa;
Teresa e Raimundo; Raimundo e Maria; Maria e Joaquim,
Joaquim e Lili. O reflexo do que ocorre entre o eu e o
mundo de relagdes ao meu redor. Hd um elo. No caso
de Drummond, o elo é o amor: um amava o outro que
amava o outro que amava. Entre o eu e 0 mundo pode
existir um elo constituido pelo amor, 6dio, inveja, cobica
e rivalidade. Existem pessoas, relacdes e desejos que
unem essas pessoas. As dinamicas vivenciais sao fluidas
e sempre contam com um elo e pessoas. O desejo de Jodo
por Teresa tinha um obstaculo: Raimundo; assim como
o homem gue amava Maria e era amado por Teresa,
cujo obstaculo era Maria. As relagcdes desenvolvidas aqui
por Drummond contam com alguém que deseja e um
alguém que é desejado, e entre esses individuos hd um
obstaculo. Desenham-se, dessa forma, dois triangulos
a partir do emaranhado dessa quadrilha amante: Jodo,
Raimundo (o obstaculo) e Teresa; Raimundo, Joaquim (o
obstaculo) e Maria; e, por fim, uma relacdo horizontal:
Joaquim e Lili, donde nada deriva porque Lili ndo deseja
ninguém —ainda.

Drummond, muito atento a essas dinamicas,
elucidou algo que o autor francés René Girard (1923-2015)
intenta explanar: ha um elo entre as pessoas, constituido
pelos desejos humanos. Drummond sublinha que um
grupo de pessoas vive em relagdao e em referéncia porque
amam, desejam a companhia do outro. Girard, por sua
vez, nos diz que os sujeitos desejam porque podem criar
mundos de sentidos; no entanto, esse mundo é construido
por e para um grupo de pessoas que se relacionam tendo
sempre um modelo de referéncia. Aos olhos de Girard
sO é possivel desejar porque é uma maneira de elevar o
homem da animalidade a ponto de idear um presente e
futuro, tendo sempre o passado como licao.
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E possivel compreender que o emaranhado da quadrilha de Drummond n3o
seria tdo simples de resolver, assim como ndo seria tdo dbvia sua possivel resolucao.
Ademais, “Jodo foi para os Estados Unidos, Teresa para o convento, Raimundo morreu
de desastre, Maria ficou para Tia, Joaquim suicidou-se e Lili casou-se com J. Pinto
Fernandes que nado tinha entrado na historia” (ANDRADE, 2013, p. 54). Assim se
sucedeu a dinamica das relages dessa quadrilha amante. Ora dependeu de quem ja
se encontrava nela, ora um novo alguém é convidado a entrar, sendo que tudo so6 é
possivel porque o desejo dos amantes existe. Mas, como esse emaranhado amante
de Drummond nos ajuda a compreender Girard? Como o elo de desejo entre sujeitos
relaciona-se com a realidade da violéncia e da religido?

Dinamica é uma palavra-chave ndo so na teoria de Girard, mas, também para
o encaminhar da reflexdao que aqui se intenta. Considerar a dinamica das relacdes
entre as personagens aponta para os desejos que mediam essas relacées. As relacées
sdo dinamicas porque o que um sujeito deseja respeita o contexto dinamico de
sua aventura. Esse fato pode ser visto ao ler Drummond, donde a aventura dos
amantes engendrou outras aventuras envolvendo contextos e pessoas diversas. A
dinamicidade dessas relacdes permitiu uma analise profunda sobre o papel do desejo,
imitagdo, mimesis, elo, relagdo e dindmica que, por sua vez, integram a realidade
da violéncia, como pode ser visto nos escritos e no desenvolvimento intelectual do
pensador René Girard.

Ha de se considerar a violéncia integrante da realidade humana como evidente
— Girard ndo ignora esse dado da realidade, mas o analisa a luz da dinamicidade das
relacdes. Basta viver para sentir na pele seus respingos diarios: terrorismos, guerras,
crises, rivalidades, assassinatos, o genocidio no Brasil por razao do espalhamento do virus
SARS-COV-2 (2020-2021), roubos e dentre outras formas de violéncia materializadas
em nossa realidade. Na perspectiva girardiana, todas essas formas de violéncia existem
porgue se radicam nos desejos, nas relagdes e nas dinamicas sociais. Introdutoriamente,
vale dizer que a concorréncia de desejos entre duas pessoas pode excitar uma furia
desintegradora, sendo necessaria uma violéncia ritualistica para trazer a ordem ao seu
lugar de pertenca. No momento da concorréncia dos desejos, ou seja, no momento da
rivalidade que um sujeito atinge o outro e vice-versa, ha pontos de vista e justificativas
para as acdes violentas. Do ponto de vista de quem as pratica, as vezes, tais acdes
sao justificadas, enquanto que quem sofre ou quem olha de fora ndo encontra razdo
alguma para efetivar ou sofrer tal ato, seja ele fisico ou verbal. No senso comum ha
diversas formas de tratamento assim como de contabilizar essa realidade. Ha métodos
quantitativos e qualitativos. Ha pontos de vista: quem sofre e/ou atua e do observador
externo. Ha complexidade no trato da violéncia enquanto objeto de exame, ainda
mais se relaciona-la a realidade da imitacao do desejo e a religido.
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Ha diversos esforcos no tratar da questdao pelas mais diversas areas do
conhecimento (Ciéncia da Religido, Teologia, Ciéncias Sociais, Psicologia, Direito,
Filosofia, Historia, dentre outras). Esses estudos retratam um aspecto central das
relacdes humanas. E relevante ser considerada sua importancia ndo sé no que se
refere a compreensdo do que vem a ser, de fato, a violéncia, mas, sobretudo, sobre
sua articulacdo com o social, o cultural e, especialmente, o religioso, sendo este ultimo
ambito, o de interesse do cientista da religido. Nesse sentido, René Girard (1923-
2015) percebeu a realidade da violéncia no social ligado ao ambito religioso. Como
um sismografo de seu tempo, conseguiu apresentar uma teoria sobre a relacdo entre
a violéncia e o religioso.

No pensamento de Girard, a relacdo entre a violéncia e o religioso depende de um
desenvolvimento anterior sobre o que vem a ser desejo, mediac¢des e relacdes humanas,
rivalidades e os sentimentos que calcificam a rivalidade. Por isso, recuperar a nogdo de
ressentimento no quadro tedrico de René Girard, conceito que sublinha a calcificacao
dos sentimentos que geram rivalidade, importa aos cientistas da religidao, uma vez que
ilumina a razdo de ser da violéncia, bem como a centralidade do religioso no social e
as desintegracdes decorrentes da auséncia do religioso. Para melhor compreender
as consequéncias dessa desintegracdo, é importante rememorar alguns conceitos
primordiais da teoria de Girard. Nessa direcao, o livro Mentira Romdntica e Verdade
Romanesca (2009a) é de extrema importancia para a apresentacao da teoria mimética.
Foi aqui que pela primeira vez Girard localizou os fatores da vida psiquica integrantes
na dinamica das relacdes humanas; e é daqui que devemos iniciar nossa investigacao.

1.1 GIRARD E SUAS INFLUENCIAS

Embora Girard ndo tenha escrito acerca de Drummond, como aqui foi feito, ele
nao nos desautoriza em trazer esse poeta brasileiro para a discussao e andlise. Para
ele, quanto mais diferentes forem os autores a serem comparados mais curioso se é.
A partir dessa comparacao entre autores diversos que sera possivel compreender a
origem mimética do desejo humano. René Girard dedicou-se a pesquisa apurada da
literatura ocidental e realizou diversos estudos comparativos entre tramas e autores.
Seu objetivo inicial era compreender as nuances dos romancistas, tradicdes e escolas.
Ao ler diferentes autores de distintas escolas literarias e periodos, notou que, por mais
diversa que seja a trama e sua estilistica, ha de constar um denominador comum: a
centralidade do desejo.

Para enfatizar a centralidade do desejo do sujeito e o0 seu papel na vivéncia
humana escreveu o livro chamado Mentira Romdntica e Verdade Romanesca (2009a).
Jodo César de Castro Rocha, o responsavel por tecer observacdes introdutorias a
traducdo brasileira dessa obra, salienta: “A teoria de Girard articula-se por meio de
uma complexa inter-relacao entre diversos conceitos; conceitos esses reunidos por
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uma intuicdo pioneira: a origem mimética do desejo humano” (ROCHA, 20093, p. 14).
Ndo se trata de comparar tdo somente diferentes géneros literarios para alcancar a
centralidade do desejo, mas antes reconhecer que o desejo tem origem na mimesis.

Os autores tratados por Girard nessa obra sdo muito diferentes entre si: Dom
Quixote de Miguel de Cervantes; Os demdnios e O homem do subsolo de Dostoievski;
Madame Bovary de Flaubert; O Vermelho e o Negro de Stendhal; O Sonho de uma Noite
de Verdo de Shakespeare; dentre outros, como a série Em busca do tempo perdido
de Marcel Proust. Isso s6 desnuda o acento na diferenca. Embora um esteja com o
pé no Classicismo, outro autor esteja inserido no Romantismo e outro no Realismo,
isso ndo invalida a possibilidade de comparacdo entre eles. Esse € um ponto muito
importante para compreender Girard e as consequéncias de sua teoria. Em Evolugdo
e Conversdo (2011), Girard reitera:

[...] Quando comecei a ler Stendhal e a dar aulas sobre a ficgdo desse escritor,
fiqueiimpressionado com a semelhanca com outros romancistas: a vaidade em
Stendhal era algo préximo do esnobismo de Proust, e havia, em Flaubert, um
meio termo entre ambos. Por fim, notei o mesmo em Cervantes e Dostoievski.
Ou seja, principiava a esbocar a teoria mimética, que permitia a definicdo da
diferenca na semelhanca, sem renunciar a esta, como faz a desconstrugdo.
O que eu queria era escrever uma histéria do desejo através da leitura de
grandes obras literarias (GIRARD, 2011, p. 53).

Nesse quadro, importa considerar, de acordo com Gabriel Andrade,® no ambiente
dos primeiros anos da vida académica de Girard a leitura de Sartre e do existencialismo
havia retornado. A critica literdria ndo ignorava os aspectos do existencialismo. Ao
contrario, o tema da individualidade estava na mente tanto dos criticos como dos autores
influenciados por Sgren Kierkegaard e Martin Heidegger. Cada personagem era um eu
muito particular em confronto com a massa. Cada obra era um mundo e cada autor
era um mundo particular. Aos olhos de Girard ja ndo era mais possivel desenvolver
uma critica literaria se considerar que cada autor era desenvolvedor de um movimento
literdrio influenciado pelo eu particular de suas personagens. As particularidades das
personagens, dos autores e de suas tramas nao permitiam encontrar um denominador
comum. Ao contrario, para sublinhar a diferenca, tratava-se cada autor, cada escola,
cada personagem separadamente. Na contramao, Girard escreve Mentira Romdntica
e Verdade Romanesca (2009a). Apesar das diferencas entre cada autor, estilo e 0 eu de
cada uma de suas personagens, existem pontos em comum que permitem ao critico
literdrio agrupd-los em uma categoria e a pormenorizar. Como o proprio Girard reitera na
citacdo acima, trata-se de definir a diferenca na semelhanca. Foi da obje¢do da abordagem
existencialista na critica literaria e da tendéncia de considerar cada personagem em um

3 Cf. ANDRADE, Gabriel. René Girard: Retrato de um intelectual. Sdo Paulo: E RealizacBes, p. 39-41, 2011.
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mundo particular que Girard apreendeu a realidade imitativa dos desejos e, por sua vez,
engendrou a teoria mimética. Apesar das diferencas entre autores, estilos e mundo das
historias, havia algo em comum: a origem mimética do desejo.

Gabriel Andrade (2011) constata que, por mais criticas que tenham sido suas
analises literarias, elas ndo passaram despercebidas. Alids, “[...] no final da década de 1960,
Girard ja se tinha estabelecido como critico literario de renome académico” (ANDRADE,
2011, p. 109). Ele ocupava o cargo de direcdo no Departamento de Linguas Romanticas
na Universidade de Johns Hopkins em 1965, local onde deu os ultimos retoques no
livro Mentira Romdntica e Verdade Romanesca e onde permaneceu até 1968. Esses
retoques foram de fundamental importancia para sublinhar, por exemplo, aimportancia
do ressentimento nas relagdes das personagens donde nasciam rivalidade e violéncia.

Michael Kirwan ressalta que ndo so a literatura classica foi responsavel pelo
engendrar da teoria mimética, bem como um entendimento sobre a relacdo entre
desejo e imitagdo. Ao contrario, existiu um contexto filoséfico que foi pano de fundo
importante para o bem fundamentar dessa teoria. Autores existencialistas como Jean-
Paul Sartre e Albert Camus eram referéncias de Girard que, por sua vez, o influenciaram
sobremaneira. Kirwan, em complemento, sublinha outras duas referéncias importantes
que passam despercebidas por muitos leitores, a saber: Hegel, com sua fenomenologia
do espirito lida sob a perspectiva de Alexandre Kojéve; e Max Scheler com seu estudo
sobre o ressentimento. No texto Evolugdo e Conversdo (2011) é possivel visualizar
Girard narrando este momento:

[...] A Johns Hopkins tinha uma bela tradicdo. Fora criada como escola de
graduacdo seguindo o modelo germanico. Foi la que conheci Leo Spitzer e criticos
literdrios como Georges Poulet e Jean Starobinski, bem como o poeta espanhol
Pedro Salinas. Na verdade, Spitzer leu o manuscrito de Mentira Roméntica e
sugeriu-me a conexdo com o texto de Max Scheler, Das Ressentiment, a palavra
francesa ja usada por Nietzsche. Eu ja havia lido o livro anos antes, mas ndo me
havia ocorrido de forma suficientemente nitida a relagdo com o meu préprio
trabalho. E realmente acrescentei citacdes de Scheler, de certa forma por
influéncia mimética de Spitzer (GIRARD, 2011, p. 58).

Esse dado narrado pelo proprio Girard aponta para um dos dialogos que nos
importa: o fenomendlogo Max Scheler e o seu desenvolvimento filoséfico acerca do
conceito ressentimento. Michael Kirwan, em Teoria Mimética: conceitos fundamentais
(2015), salienta que uma das afinidades entre os autores se concentra especialmente
no fato de que eles aderem a critica de Nietzsche sobre o cristianismo. Scheler, segundo
Kirwan (2015, p. 82), deseja olhar para as linhas tecidas por Nietzsche acerca do
ressentimento enquanto fonte de juizos morais. Scheler acredita na relagdo entre as
duas noc¢des, todavia ndo entende o ressentimento como o fruto do amor cristdo. Essa
tentativa é elogiada por Girard, porém Scheler falhou ao ndo reconhecer a realidade
da imitacdo do desejo, isto é: “[...] ele ndo foi capaz de encaixar as pecas, apesar de
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ter feito um trabalho admiravel ao identifica-las” (KIRWAN, 2015, p. 84). Girard, desse
modo, reconhece a importancia de Scheler ter identificado as pecgas e, por essa razao,
0 toma como um parceiro de discussdao em vista do encaixar das pecas.

Além de Max Scheler, segundo Kirwan (2015, p. 75-78), a Fenomenologia do
espirito de Hegel lida considerando dois temas importantes sob a dtica interpretativa de
Kojeve, o desejo de reconhecimento (Anerkennung) e a dialética do senhor e escravo,
permitiu a Girard a elaboracao da dialética mimética. Girard foi muito atento as licdes
de Kojeve e suas palestras proferidas na Franca entre 1933 e 1939, lidas na ocasido da
redacdo de Mentira Romdntica e Verdade Romanesca (2009a), em 1959. A interpretacdo
de Kojeve ressalta que, para Hegel, o ser humano é autoconsciéncia e, por isso, é
requerida uma leitura que seja muito mais profunda do que a leitura de Descartes,
por exemplo, “penso, logo existo”. O ser humano é mais que um sujeito pensante,
porque ele é um sujeito capaz de proferir a palavra eu. E, para Kojeve, esse sujeito
capaz de proferir a palavra eu precisa ter desejo, este que, por sua vez, precisa ser por
um objeto ndo natural, de modo que possibilite ao homem transcender sua natureza
animal. Sendo assim, o Unico desejo que possibilita esse transcender é o outro, o que
significa ser reconhecido pelo outro, aquele que tem o direito pelo objeto desejado.
Ou seja, é a relacdo de desejar o reconhecimento do outro acerca do direito do eu.

Recuperando aqui a fonte de Kirwan, importa notar essa interpretacao no livro
de Kojeve Introduction to the reading of Hegel: lectures on the phenomenology of
spirit (1980):*

Para ser humano, o homem n&o deve agir a fim de subjugar a coisa, mas a fim
de subjugar um outro Desejo (pelo objeto). O homem que deseja um objeto
humanamente age ndo tanto para possuir o objeto, mas para fazer o outro
reconhecer seu direito — como sera dito mais tarde — para aquele objeto, fazer
um outro reconhece-lo como o dono do objeto. E, ele faz isso — na analise final
— em ordem de fazer o outro reconhecer sua superioridade sobre o outro. E
somente o Desejo de um Reconhecimento (Anerkennung), é s6 a Acao que flui
de tal Desejo, que cria, realiza, e revela o humano, ndo-biolédgico, eu (KOJEVE,
1980, p. 40).°

De acordo com Kojeve sobre o direito de reconhecimento em Hegel, o eu deve
desejar o desejo do outro (reconheca-me). Sendo assim, o intuito de fazer o outro
reconhecer o seu direito por um objeto esta ligado ao desejo que permite ao homem

4 Aqui tomaremos o texto de Kojeve publicado no inglés, sendo que a traducdo de todas as citagdes
desse livro estard no corpo do texto, sendo conservado o original em nota de rodapé.

5 [...] To be human, man must act not for the sake of subjugating a thing, but for the sake of subjugating
another Desire (for the thing). The man who desires a thing humanly acts not so much to possess the
thing as to make another recognize his right — as will be said later — to that thing, to make another
recognize him as the owner of the thing. And he does this — in the final analyses — in order to make the
other recognize his superiority over the other. It is only Desire of such a Recognition (Anerkennung), it is
only action that flows from such a desire, that creates, realizes, and reveals a human, non-biological I .
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se entender como um eu. Todavia, deve ser considerado junto com Kirwan (2015, p.
79), que o desejo de reconhecimento do sujeito é esmagador, ja que ele se coloca
diante da possibilidade de lutar por seu desejo até a morte. Sendo assim, desejo,
direito de reconhecimento e conflito estdo interligados e, para Kojeve:

Se, de um lado, como Hegel diz, autoconsciéncia e o homem em geral sdo,
finalmente, nada mais que Desejo que tenta ser satisfeito pelo ser reconhecido
por outro desejo em seu exclusivo direito de satisfacdo. E dbvio que o homem
pode integralmente realizar e revelar—o que é, por definicdo satisfazer—somente
por uma realizacdo universal de reconhecimento (KOJEVE, 1980, p. 41).°

Ora, mas e se houvesse por alguma razdao uma multiplicidade de desejos, como
a realizacao universal de reconhecimento sera dada? O direito de satisfacdo do desejo
reconhecido por outro desejo é, basicamente, a definicdo de autoconsciéncia e homem
na leitura de Kojeve. Com isso em mente, pode haver certa “luta” de cada querer, ou
seja, do desejo, que vai além da definicdo bioldgica do ser que, por sua vez, o faz dizer
eu. Ha a possibilidade de multiplicidade de desejos e, Kirwan (2015, p. 78) salienta
que na relacdo entre o sujeito A e B, por exemplo, diante da multiplicidade de desejo,
o impeto é que o sujeito A esteja disposto a lutar pelo seu desejo até a morte. Mas
ninguém pode morrer. No limite, s pode existir o sujeito A que luta para que o sujeito
B desista para que A seja o senhor dos vencedores. Em suma, segundo Kirwan:

Aquele vencedor ndo seria mais um ser humano uma vez que a realidade
humana consiste no reconhecimento de um homem por parte de outro. Assim,
uma pessoa pode apenas postular uma guerra na qual ambos os adversarios
permanegam vivos, mas em que um se renda a outro — um vencedor que se
torna o senhor dos vencidos (KIRWAN, 2015, p. 78).

Essa dialética do vencido e vencedor (senhor e escravo) é a chave para
compreender a fenomenologia do espirito de Hegel, segundo Kojeve. O vencedor é
reconhecido como senhor, mas, tdo somente, pela percepcdo do vencido, a saber:
0 escravo. Essa légica, segundo o que Kirwan indica, € um paralelo importante para
compreender a relacdo entre sujeito e modelo-obstaculo, ndo obstante as diferencas.
Pois, para Girard, o sujeito deseja de acordo com o modelo-obstaculo, ao passo que
em Hegel, nas lentes de Kojéve, o sujeito deseja o que o outro deve desejar. Para
Kirwan: “[...] é enfaticamente relatada a ligacao entre desejo (que é estruturado
mimeticamente) e conflito (o desejo de reconhecimento; a dialética do senhor e do
escravo)” (KIRWAN, 2015, p. 79).

6 If, on the one hand — as Hegels says — Self-Consciousness and Man in general, are, finally, nothing
but another Desire in its exclusive right to satisfaction, it is obvious that Man can be fully realized and
revealed — that is, be difinitively — satisfied — only by realizing a universal Recognition.
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Além de Max Scheler e Hegel, essa obra parecia desvelar alguns tracos e
tendéncias que foram de suma importancia posteriormente e que contribuiram para os
desenvolvimentos futuros. Vale anotar as seguintes palavras de Gabriel Andrade (2011):

Verdade e Meétodo, de Gadamer, foi publicado um ano antes de Mentira
Romdntica e Verdade Romanesca, e, conquanto nao fosse citado explicitamente
por Girard, é de supor que alguma influéncia de Gadamer exerceu sobre ele,
se ndo neste livro por razbes cronoldgicas, ao menos posteriormente. Nos
romancistas, Girard buscava muito mais que estilos. Aspirava a encontrar neles
uma espécie de aptiddo cognitiva, um conhecimento da natureza humana, mas
ndo pelo simples fato de conhecé-la, sendo para ajudar a transformar o leitor.
Girard descrevia como os romancistas tinham dominado o desejo metafisico
de forma tal que o leitor também o fizesse (ANDRADE, 2011, p. 110).

Essa obra sublinhou o aspecto sobre o modo como os romancistas conseguiram
dominar a técnica de trazer o leitor para o mundo do romance e, em alguns momentos,
se confundir com a histéria. Havia um procedimento hermenéutico subjacente aos
romances. Esse procedimento contribuiu para que, no final de seu livro, ele mesmo
pudesse se converter’ e se decidir por uma vida crista. O texto o afetou e ressignificou
sua vida. Em Verdade e Método 1 (1997),2 Gadamer salienta a importancia de o texto
falar por si, pois quem quer compreender um texto, em principio, deve estar disposto
a deixar que ele diga algo por si. Ademais, “A tarefa hermenéutica se converte por
si mesma num questionamento pautado na coisa [Die Sache] em questdo, e ja se
encontra sempre codeterminada por esta” (GADAMER, 1997, p. 358). Aos olhos de
Girard, olhar para a coisa (Die Sache), ou melhor, o tema dos romances era deixar
gue cada um dos romances falasse por simesmo; no entanto ndo era um dizer fora
de um mundo, ao contrario, era um dizer no mundo e na histéria. Isso nao aponta
para o fato de que o historicismo passa a ser critério para a interpretacdo de um
cldssico. A critica histdrica ndo é de todo transparente quanto a coisa mesma do
texto, quanto ao tema do texto. Porém, o classico € uma realidade historica que ndo
requer interpretacdo, mas que nos interpreta. Os romances foram interpretados por
Girard, mas os romances acabaram por desvelar algo da realidade humana. Girard

7 Importa esclarecer que o conceito de conversdo em Girard e o emprego dele ndo é o mesmo que se
faz na teologia ou que se entende enquanto conversdo a Deus e/ou a vida cristd. Mas, a conversdo
sublinha o reconhecer da realidade de rivalidade travada entre o sujeito e o modelo, a realidade da
mediacdo interna (serd melhor explorada nas se¢des seguintes), e mudar a dire¢do, ou seja, em vez
de rivalizar, reconhecer que admira esse modelo e, por sua vez, passar a viver na realidade ideal da
mediacdo externa, aquela que ndo gera rivalidades e violéncias. O verbo converter, nesse sentido,
conjuga a realidade de admitir uma critica do sujeito e a sua suposta autonomia em relacdo ao seu
contexto sociocultural e admitir que imita os desejos de outra pessoa. Girard decidiu por imitar a
Jesus, por isso tornou-se cristdo. (Cf. ANTONELLO, Pierpaollo; ROCHA, Jodo Cezar de Castro. Um longo
argumento do principio ao fim. /n: GIRARD, René. Evolugdo e Conversdo. S3o Paulo: E RealizacSes, p.
27-41, 2011).

8 Cf. GADAMER, Hans-Georg. Verdade e Método I. Petropolis: Vozes, p. 358, 1997.
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desvelou o que os romances interpretam sobre o nosso mundo: o desejo mimético
e suas consequéncias.

1.2 AS ANALISES LITERARIAS E O MUNDO QUE ELAS INTERPRETAM

E por meio do desejo que as personagens engendram relagdes com as demais
figuras das historias. Uma personagem sempre possui uma busca, um ideal a ser alcangado.
Um herdi ou uma heroina possuem uma aventura motivada por um ideal, anseio e desejo.
Essas aventuras ndo se ddo porque a personagem se encontra isolada em um quarto vazio,
porque ela estd no mundo de relagdes vivendo e se associando. Segundo Gabriel Andrade,
guando Girard olha para Dom Quixote, por exemplo, ele ressalta que: “Dom Quixote busca
eternamente Dulcineia, e, de forma mais geral, pretende ser o mais nobre dos cavaleiros
andantes. E este o fundo das aventuras em que ele enfrenta curas, barbeiros e moinhos”
(ANDRADE, 2011, p. 42). Ou seja, Dom Quixote, personagem de Miguel de Cervantes,
deseja algo para si. Esse desejo ndo é um apetite. Girard® considera essa distingao e faz
questdo de empregar o conceito desejo e ndo apetite porque compreende que o termo
apetite faz mencao a inclinagdes bioldgicas (comida ou sexo, por exemplo). O desejo ndo
é uma disposicdo ou vontade com determinagdes bioldgicas, mas, muito além disso, o
desejo faz menc¢do a uma disposicao espiritual. As vontades sao orientadas pelo desejo
mimeético quando existe um modelo que as media. Entdo, quem é o modelo que media
os desejos de Dom Quixote e, por conseguinte, suas aventuras? Dom Quixote deseja o
gue Amadis deseja porque o entende como o modelo ideal dos cavalheiros, a saber:

Dom Quixote renunciou em favor de Amadis a prerrogativa fundamental do
individuo: ele ndo escolhe mais os objetos de seu desejo, é Amadis quem deve
escolher por ele. O discipulo se langa em diregdo aos objetos que o modelo de toda
cavalaria Ihe indica, ou parece lhe indicar. Chamaremos esse modelo de mediador
do desejo. A existéncia cavalheiresca é a imitagdo de Amadis no sentido em que a
existéncia do cristdo é a imitacdo de Jesus Cristo (GIRARD, 20093, p. 26).

O impeto de Dom Quixote querer o mesmo que outro teve ou pensou um dia
ter é a realidade imitativa do desejo que Girard defende. Dom Quixote ndo deseja e
escolhe seus desejos por si s, mas depende de um mediador que possa escolher por ele
e, desse modo, entdo, passa a imitar idealmente Amadis. Vale considerar que o espaco
e tempo ocupados por essas personagens sao muito distintos, uma vez que Amadis
sequer existe factualmente. Essa distancia espiritual contribui para essa configuracdo
ideal da relacdo, pois, por haver duas pessoas que desejam o mesmo objeto de esferas
distintas, nunca havera competicdo e rivalidade. O elo aqui é configurado pela admiracao
existente entre Dom Quixote e Amadis, o mediador dos desejos. Ademais, essa relacdao
ideal pode ser visualizada também na relacao entre Dom Quixote e Sancho:

9 Cf. GIRARD, René. Evolugdo e Conversdo. S3o Paulo: E Realizagdes, p. 81, 2011.
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[...] a paixdo cavalheiresca estipula um desejo segundo o Outro que se opde
ao desejo segundo Si préprio, de que a maioria de nds se vangloria de usufruir.
Dom Quixote e Sancho emprestam ao Outro seus desejos com tal intensidade
e tal originalidade, que o confundem perfeitamente com a vontade de ser Si
proprio (GIRARD, 2009a, p. 27).

Nesse pequeno excerto ha a constatacao de que os desejos ndo surgiram a Sancho
espontaneamente; ao contrario Dom Quixote os empresta. Sancho nao deseja por Si proprio,
mas por intermédio do Outro que, nesse caso, € Dom Quixote. A primeira relagdo entre
Dom Quixote e Amadis é construida de forma triangular: ha Dom Quixote, que deseja ser
um cavalheiro, mas ele ndo quer ser qualquer cavalheiro, quer ser um a luz de Amadis, o
seu modelo. Amadis passa a ser o mediador do desejo de Dom Quixote. Por essa razao, a
paixdo cavalheiresca de Dom Quixote é estimulada pelo outro, Amadis. O mesmo ocorre
entre Dom Quixote e Sancho, pois Sancho deseja segundo o outro, Dom Quixote. As relacdes
construidas entre essas personagens passam a ser de admiracao pelo modelo. Amadis é
um cavalheiro ideal a ser admirado em alto e bom tom por Dom Quixote. Dom Quixote é
um cavalheiro respeitavel que merece admiragao de Sancho. Dom Quixote imita Amadis;
Sancho imita Dom Quixote. Os desejos sao em referéncia a outro e sempre imitativo. Essa
relacdo ideal é chamada mediacdo externa, por haver distancia contextual. O elo entre o
individuo que deseja e o mediador ndo afeta factualmente a esfera de espaco e tempo
dos individuos. Para Girard: “[...] falaremos de mediagdo externa quando a distancia é
suficiente para que as duas esferas de possiveis, cujo centro estd ocupado cada qual pelo
mediador e pelo sujeito, ndo estejam em contato” (GIRARD, 20093, p. 33).

Outra personagem que merece atencdo quando se intenta compreender o que
vem a ser mediacdo externa é Ema Bovary. Gustave Flaubert é outro romancista que
Girard traz para discussdo, apontando para o desejo imitativo de Ema Bovary pelas
heroinas romanticas presente nos livros lidos. Em um episddio particular do romance,
a Sra. Bovary vai para a dpera Lucia de Lammermoor Lagardy e, nesse evento, ao
associar um romance que lera na adolescéncia com o livreto da dpera almejou “[...]
fugindo a vida, voar num abrago”, assim como Lucia, personagem da dpera, que “[...]
soltava queixas de amor, pedia asas” (FLAUBERT, 1973, p. 167). Ema vivia mediada pelas
heroinas romanticas. Ela desejava aquilo que aquelas personagens que tanto admirava
possuiam ou estavam muito proximas de possuir. Nesse evento em particular, Lucia
era a mediadora do desejo de Ema, que era fugir a vida, voar num abraco soltando
suas queixas de amor. Clamar por asas era o que Madame Bovary também queria, ja
que se sentia presa a uma realidade em que nada se assemelhava com os romances
lidos na adolescéncia. Mas, diferentemente de Dom Quixote, no caso de Ema o seu
mediador ora esta muito distante ora esta mais proximo: ela se aproxima mais do
mediador por ocasido do baile de Vaubyessard, que possibilita a ela fitar o idolo, o
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mediador frente a frente;'° que, por sua vez, nunca ocorrerd com Dom Quixote, ja que
“[...] em Cervantes, o mediador reina num céu inacessivel” (GIRARD, 2009, p. 31).

A partir desses exemplos, Girard indica que essas relagcdes possuem uma
caracteristica muito particular: a distancia que existe mantém as duas esferas de possiveis,
mediado pelo modelo, distantes, ou seja, essas duas esferas nunca estdo em contato.
Como observado, Emma Bovary imita personagens de um romance, Dom Quixote imita
Amadis, uma personagem cavalheiresca criada por um autor. A sobreposicao do Si
proprio com o Outro é sempre por um Outro que ndo orbita o mesmo espaco e tempo,
sendo que “[...] a distancia entre o mediador e o sujeito é primeiramente espiritual”
(GIRARD, 2009, p. 33). Em contraste, ha relagdes em que habita um alguém que deseja
um objeto, tdo somente o objeto, mas existe um obstaculo para alcancar esse objeto.
Disso decorre que, em vez de existir um mediador referencial que um individuo imita
idealmente, o modelo, ha, por sua vez, um obstaculo que impede o sujeito que deseja
alcancar o objeto. Segundo Girard, quando o sujeito pertence ao mesmo contexto
relacional, ao mesmo mundo do mediador do desejo e se este é igual ao individuo que
guer o mesmo objeto que ele, entdo os objetos estdo acessiveis a ambos no mesmo
espaco e tempo. Aqui ha a possibilidade de a rivalidade irromper.

Para pormenorizar essa relacdo, Girard também se amparou em uma obra
literaria, em especial, na obra O Vermelho e o Negro de Stendhal. Nesse romance, vé-
se 0 Sr. de Rénal, um homem muito rico e influente, dono de uma grandiosa fabrica de
pregos e Presidente da Camara Municipal de Verrieres. Esta cidadezinha é considerada
“[...] uma das mais bonitas do Franco-Condado” (STENDHAL, 1995, p. 13). Sr. de Rénal
deseja um preceptor, por isso intenta contratar o filho do velho Sorel, Julien Sorel.
Mas isso ocorre ao mesmo tempo em que Valenod, o homem mais rico e influente da
cidade depois do Presidente da Camara, anuncia o interesse em também contratar
Julien Sorel. Ao tomar ciéncia disso, Sr. de Rénal tem o seu desejo redobrado quando
entende que Valenod quer contratar aquele que seria o seu preceptor ideal. Sr. de
Rénal ndo deseja espontaneamente, mas através do interesse de Valenod. Sr. de Rénal
entende Valenod como o obstéaculo para chegar a Julien Sorel.** Por essa razdo, o tom
da negociacdo passa a ser bem rispido entre o velho Sorel e o Sr. de Rénal:

- Pois bem!- disse Sorel em um tom de voz negligente.- S6 nos falta entrar em
acordo sobre um unico ponto: o dinheiro que o senhor Ihe pagara.

- Como?!- gritou o sr. de Rénal, indignado.- Estamos de acordo desde ontem:
pago 30 francos; creio que é muito e talvez até demasiado.

- E a sua oferta, ndo o nego de maneira alguma — disse o velho Sorel, falando
ainda mais lentamente; e, por um esforco de génio que sé espantara os que ndo
conhecem os camponeses do Franco-Condato, acrescentou, olhando fixamente
para o sr. de Rénal:- Recebemos melhor proposta! (STENDHAL, 1995, p. 33).

10 Cf. GIRARD, René. Mentira Roméntica e Verdade Romanesca. S3o Paulo: E RealizacSes, p. 32, 20092.
11 Cf. GIRARD, René. Mentira Roméntica e Verdade Romanesca. S3o Paulo: E RealizacBes, p. 29-30, 2009a.
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Recebemos melhor proposta! é a afirmacdo que convence Sr. de Rénal na
contratacao do filho do velho Sorel. Ele, como um homem rico, vaidoso e influente
nao so na industria, mas também na cidadezinha de Verrieres do Franco-Condato, nao
poderia deixar outra pessoa ter aquele que ele tanto queria. Nessa situagao, todos estao
nessa mesma cidadezinha. O velho Sorel, muito astuto na negociacao por saber que
a concorréncia inflamaria a vaidade de Sr. de Rénal, promove uma competicao entre
ele e Valenod, culminando num melhor pagamento e condi¢des para seu filho. Nessa
situacdo, ndo existe um mediador ideal, o modelo. Nos casos de Madame Bovary e Dom
Quixote existia um mediador ideal, um modelo, que alimentava o desejo imitativo. No
caso aqui em questao, o mediador, Valenod, é o obstaculo do Sr. de Rénal. Aqui existe
um modelo que é, simultaneamente, obstaculo. No texto Evolugdo e Conversdo (2011),
Girard salienta “[...] se pertencer ao mesmo dominio contextual, ao mesmo mundo
de seu modelo, se 0 modelo é também seu igual, entdo os objetos do modelo estdo
acessiveis, de modo que hd possibilidade de a rivalidade irromper” (GIRARD, 2011,
p. 80). O sujeito que deseja determinado objeto e reconhece o obstaculo experiencia
um sentimento muito peculiar, pois, ao mesmo tempo em que venera esse modelo-
obstaculo por estar mais préoximo do que ele tanto anseia, ele possui rancor por esse
obstaculo estar em seu caminho. A unido desses dois contrarios, segundo Girard,
solidifica o que se entende por ddio.*

Arelacdo triangular da mediagdo interna existe na medida em que ha um obstaculo
gue media o desejo pelo objeto. Trazendo novamente o caso acima, Valenod é o obstaculo
de Sr. de Rénal. O Unico que conseguiu visualizar esse triangulo — talvez-, seja o velho
Sorel, que se aproveita do fato de existir esse modelo-obstaculo que irradia a vaidade
de Sr. de Rénal, culminando num grande valor a ser recebido. O sentimento que Sr. de
Rénal possui por Valenod é a unido de dois contrarios: ele o admira por ter a astucia
de cobrir o valor e querer um preceptor como Julien Sorel, mas, ao mesmo tempo, ele
0 odeia porgue é o obstaculo para concretizar sua negociacao. O elo entre o sujeito
e modelo-obstaculo e o ddio é calcificado pela soma do ato do venerar e ter rancor.
Portanto, vale retornar ao texto Evolugéo e Converséo (2011), onde o autor rememora
que essa mediacdo que permite o irromper da rivalidade se retroalimenta, ou seja:

Devido a proximidade fisica e psicoldgica entre sujeito e modelo, a mediagdo
interna tende a ficar cada vez mais simétrica: o sujeito tendera a imitar seu
modelo, assim como o modelo o imitara. O sujeito se tornard o modelo de
seu modelo, assim como o imitador se tornara imitador de seu imitador. Um
sempre se move em direcdo a mais simetria, e assim sempre em relacdo a mais
conflito, pois a simetria ndo pode produzir sendo duplos, como os chamo nesse
momento de rivalidade intensa (GIRARD, 2011, p. 80).

12 Cf. GIRARD, René. Mentira Roméntica e Verdade Romanesca. S3o Paulo: E RealizacSes, p. 80, 2009a.
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Esse excerto é de extrema importancia para nossa compreensao, uma vez
que sublinha o fato de que o sujeito e modelo se confundem. O sujeito imitara o
modelo, que imitara o sujeito. A reciprocidade da relacdo e da imitacao gerara a
indiferenciacdo, ou seja, em determinado ponto da relacdo ndo se saberda quem é o
sujeito e o objeto, bem como quem é o sujeito e o modelo-obstaculo. Ademais, o ddio,
somado aos sentimentos como vinganca, vaidade, inveja, cobica, rancor, maledicéncia
etc., retroalimentam essa relacdo que, como a citacdo acima mostra, por causa da
proximidade entre o sujeito e modelo-obstaculo, essa mediacdo deixa de ser triangular
e passa a ser simétrica. Todas as relacdes desenvolvidas e exemplificadas podem
ser desenhadas por um triangulo: sujeito, modelo e objeto. No caso da mediacdo
externa, esse triangulo nunca desaparece; as arestas sao mantidas, pois ninguém
ocupa o espaco alheio. Por conseguinte, no caso da mediacdo interna, a dinamica
é um tanto quanto diferente, o triangulo chega a existir no inicio da rela¢do, sendo
ocupado numa ponta um sujeito e logo noutra um objeto e, entre esses dois pontos,
numa ponta mais acima, se apresenta o modelo, que passa a ser o obstaculo para o
sujeito alcancar o objeto.

Arivalidade e os sentimentos entendidos como odio, rancor, vaidade, vinganca,
inveja etc., passam a ser a realidade. O sujeito pode invejar o modelo-obstaculo por
estar mais préximo do objeto, ou o sujeito pode querer vingar-se do modelo-obstaculo
por ele ter conseguido o objeto. Tudo depende da relagdo contextual, uma vez que
ambos estdo no mesmo espaco e no mesmo tempo. O espaco de um pode afetar o
do outro e vice-versa. Por isso, os golpes de um contra o outro passam a ser cada vez
mais velozes, porque é uma relacdo que se retroalimenta. Quanto mais recalcados
0s sentimentos, mais intensa a rivalidade. Quanto maior a intensidade da rivalidade,
maior a velocidade dos golpes culminando, dessa forma, no desaparecimento do
objeto. Se o objeto desaparece, ndo ha mais um triangulo, mas tao somente uma
relacdo simétrica de golpes e violéncia. Em suma, o Si proprio do sujeito confunde-se
com o objeto, havendo desse modo a horizontalidade dos golpes de um sujeito contra
o modelo-obstaculo. Quanto maior a velocidade dos golpes, maior é a confusdo entre
0s sujeitos; e a calcificacdo dos sentimentos é dada pela retroalimentacdo desses
impulsos, denominado ressentimento.

No contexto dessas discussdes, Girard®® dedica-se a expor que o desenvolvimento
filosofico do fenomendlogo Max Scheler sobre ressentimento diz respeito a realidade
da mediacdo interna. Os sentimentos do édio, rancor, inveja, cobica, vinganca, vaidade,
dentre outros, conecta-se ao desejo; ora o sujeito inveja um outro por possuir um
objeto, ou, ainda, um sujeito quer se vingar de outro porque este roubou seu objeto.
Dessa realidade, um sempre vai se mover contra o outro, donde resulta na simetria

13 Cf. GIRARD, René. Evolugdo e Conversdo. S3o Paulo: E Realizagdes, p. 35, 2011.
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absoluta e no apagar das diferencas, que culmina na rivalidade mais intensa. Essa
rivalidade mais intensa traz consigo a violéncia.

Agora estamos em posicdo de questionar: o que é romantico e romanesco
para Girard? Por que essas palavras se relacionam ao titulo? Como o romantico e
o romanesco influenciam o que se intenta compreender sobre violéncia e religido?
Autores como Stendhal, Proust e Cervantes, que pertencem aos movimentos romantico
e neorromantico da literatura, desvendam a grande verdade sobre os desejos, mas, em
vez de desnudar de imediato a funcdo do modelo e/ou modelo-obstaculo, eles mantém
essa verdade escondida no amago da aventura. Assim sendo, segundo Girard: “[...]
o termo romanesco espelha sempre, por sua ambiguidade, a ignorancia em que nos
encontramos acerca de toda e qualquer mediacao” (GIRARD, 20093, p. 40). E, para os
romancistas é muito facil de esconder essa verdade, pois o leitor acredita que o herdi
de uma histéria pode identificar-se com ele. Quem se identifica com Dom Quixote
desvela algo de aventureiro ou corajoso de seu proprio carater, mas nao é reconhecido
gue quem |€, assim como o herdi de Cervantes ndao é auténtico e ndo consegue desejar
por si proprio. As relacdes estabelecidas entre as personagens e os herdis ou heroinas
romanticas desnudam algo sobre o mundo dos leitores: as personagens passam a ser
modelos e os leitores, a desejar mediado por essas personagens; enquanto que na
vida factual e contextualizada as relagdes podem vir a ser de rivalidade, recalcamento
e violéncia. Em suma, para Girard: “Reservamos doravante o termo romdntico para as
obras que refletem a presenca do mediador sem jamais revela-las e o termo romanesco
para as obras que revelam essa mesma presenca” (GIRARD, 20093, p. 40). Noutras
palavras: mentira romdntica aponta para o obscurecer da real natureza das rela¢des
humanas, é mentira porque faz o leitor acreditar na espontaneidade dos desejos; ao
passo que a verdade romanesca é aquela que revela a real face das relagdes: desejamos
porque imitamos, imitamos porque desejamos.

1.3 O QUE E VIOLENCIA PARA RENE GIRARD?

A palavra violéncia é um conceito-chave na teoria mimética de René Girard e
esta relacionada a concepcao de religido. Portanto, € impossivel adentrar em sua teoria
sem passar por esse conceito. Ele aparece pela primeira vez em Mentira Romdantica e
Verdade Romanesca. Sem considerar a origem mimética do desejo e a nogao de violéncia
empregada, é impossivel compreender o que Girard entende por religido e sagrado. Em
seu uso cotidiano, a palavra violéncia pode remontar diversos sentidos. Se tomarmos o
Dicionario Aurélio da Lingua Portuguesa, por exemplo, sera mencionado que violéncia é
qualidade do que é violento, qualidade do que é exercido com forca ou 0 oposto ao direito
e ajustica; mas se tomarmos o termo no latim, segundo Zaluar (1999):**

14 Cf. ZALUAR, A. Violéncia e crime. In: Miceli, S. O que ler na ciéncia social brasileira (1970-1995). Sdo
Paulo: Sumaré; ANPOCS, p. 13-107, 1999.
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Violéncia vem do latim violentia que remete a vis (forga, vigor, emprego de
forga fisica ou os recursos do corpo para exercer sua forca vital). Essa forca
torna-se violéncia quando ultrapassa um limite ou perturba acordos tacitos
e regras que ordenam rela¢des, adquirindo carga negativa ou maléfica. E,
portanto a percepcdo do limite e da perturbacdo (e do sofrimento que provoca)
que vai caracterizar o ato como violento, percepg¢do essa que varia cultural e
historicamente (ZALUAR, 1999, p. 28).

A indagacdo que deve ser posta aqui é: o sentido do termo em latim como
apresentado por Zaluar é, de alguma maneira, mantido no desenvolvimento tedrico
de Girard? Se considerar que, a partir de Zaluar, apreende-se que a propria origem
da palavra violéncia denota forca, caracterizada como violenta quando ultrapassado
algum tipo de acordo predeterminado; esse acordo que visa ordenar as relagdes sociais
relativas a um contexto cultural e historico, € ultrapassado por essa forga violenta. Entao,
o que Zaluar defende pode vir a ser identificada na relacdo denominada mediacéo
interna, apresentada por Girard. Os sentimentos que retroalimentam a mediacéo
interna sao importantes porque ddao forma e movimento a rivalidade, uma vez que
o impulso em direcdo ao objeto — justificado através do que o sujeito diz a si mesmo
quando vé o obstaculo—¢€, no fundo, o impulso em direcao ao modelo. O sujeito nessa
relacdao ndo possui plena consciéncia que deseja o0 mesmo objeto que seu modelo-
obstaculo porque, na verdade, tanto o odeia como venera. Ao contrario, o édio, a
cobica, a inveja, a vinganca, o rancor solidificam o ressentimento dessa relacdo, que
se impde sobre o ponto de vista dos sujeitos em relacdo. Quanto maior o grau de
ressentimento, mais veloz é o golpe de um contra o outro, fazendo com que, nesse
instante, ndo haja mais objetos, mas somente um sujeito contra o outro. Aqui, entao,
nasce a violéncia. A rivalidade intensa e veloz engendra a violéncia porque apaga as
diferencas entre os sujeitos que se relacionam no que antes era um triangulo.

Tomemos, a titulo de exemplo, como a violéncia é retratada em Mentira
Romdntica (20093, p. 42-44), especialmente, a relacdo entre Mathilde de la Mole e
Julien Sorel, as personagens do romance de O vermelho e o negro de Stendhal. Ndo
podemos perder de vista que a relacdo de Mathilde e Julien sé é possivel por causa
do ressentimento, e o primeiro impulso existente nessa relacao é a vaidade. Em um
primeiro momento, quando Julien demonstra seu interesse Mathilde se esquiva. O
esquivar da personagem é o golpe violento que Julien experiencia. A primeira forma
de violéncia que aparece é subjetiva e denota a interpretacao do sujeito acerca de
uma resposta a ele. Julien Sorel entende como violenta a resposta de Mathilde.

Importa trazer essa concepgao de violéncia porque difere, e muito, do que Girard
vai entender por violéncia posteriormente. De um lado, entende-se que violento pode
vir a ser uma reacao interpretada por quem a recebe. Essa concepcdo é subjetiva. Para
compreendé-la, é preciso assumir a posicdo do sujeito que a sofre e compreender
sua interpretacao. Em Evolugdo e Conversdo (2011), Girard trata da violéncia que
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irrompe das mediacBes considerando um desenvolvimento muito posterior a Violéncia
e o Sagrado (1990). Nesse contexto, o termo violéncia, como sera desenvolvido nas
proximas paginas, aparece de modo objetivo, considerando, desse modo, o ponto de
vista de um observador externo. Diante disso, retomando a descricao de Zaluar sobre
a etimologia da palavra, vé-se que o conceito em Girard respeita as caracteristicas
de forca e vigor empregado de modo que ultrapassa limites. Sendo que, no caso de
Julien Sorel, a forga que ultrapassou o limite, inclusive de sua prépria vaidade; por
essa razao que a recusa de Mathilde foi um ato violento. Aqui se garante a experiéncia
do sujeito particular. Portanto, o conceito violéncia, como Zaluar rememora, ainda
faz mencdo a uma forga que ultrapassa os limites de regras que ordenam relac¢des,
podendo ser, nesse caso, relacdes em sociedade: nesse ambito, Girard emprega uma
noc¢ao objetiva de violéncia.

“Avioléncia (reciproca) destrdi tudo o que a violéncia (unanime) havia edificado”
(GIRARD, 1990, p. 177). Esse excerto retirado de A violéncia e o sagrado (1990) desvela
a diferenca entre violéncia sacrificial e ndo-sacrificial, considerando a intervencdo divina
que coincide no mito das Bacantes como a perda da unanimidade fundadora. Girard
afirma que no mito das Bacantes, observa-se que Penteu e Dionisio ndo possuem
um objeto concreto pelo qual rivalizam, sendao somente a violéncia. O apice dessa
rivalidade se da pela crise sacrificial, onde os objetos sdo confundidos e ndo ha mais
diferencas entre sujeito e rival e violéncia sacrificial e ndo-sacrificial. Disso decorre
gue a violéncia se torna o objeto dessa rivalidade, pois, para Girard,

Conforme se avanca na crise sacrificial, a violéncia torna-se cada vez mais
manifesta: ndo é mais o valor intrinseco do objeto que provoca o conflito,
excitando cobicas rivais, mas € a prépria violéncia que valoriza os objetos,
inventando pretextos para desencadear-se mais facilmente (GIRARD, 1990, p.
178).

A crise sacrifical descrita nas linhas acima remete ao apagar das diferencas na
mediacado interna; o instante em que o sujeito se confunde com o objeto e o imitado
se confunde com o imitador. Isto &, “[...] uma crise mimética sempre é uma crise de
indiferenciacdo que irrompe quando os papéis de sujeito e modelo se reduzem ao de
rivais. E o desaparecimento do objeto que possibilitou isso. Essa crise ndo cresce sé
entre os oponentes; ela contagia os espectadores” (GIRARD, 2011, p. 81). Retomando
0 mito das Bacantes citado acima, verifica-se esse fendmeno do apagar das diferencas
de modo muito intenso e avassalador.

Para Girard (1990, p. 149), em quase todo lugar que festas sdo conservadas em
carater ritual, normalmente, carregam consigo o sentido da transgressao. A festa pode
ser configurada como uma crise sacrificial, ou seja, como uma crise da indiferenciagdo;
nesse sentido, a bacanal é uma festa. O poeta tragico narra o desaparecimento das
diferencas por intermédio desse bacanal ritual. A diferenca desaparece justamente
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qguando o objeto desaparece. Nesse instante, ha a confusdo entre o si proprio do sujeito
desejante e 0 objeto, desfazendo, dessa forma, o triangulo mimético e convertendo essa
relacao numa reciprocidade violenta. Se a crise da indiferenciagdo € a crise sacrificial,
entdo a relacdo horizontal de reciprocidade violenta é a indiferenciacdo.

Vale rememorar que a historia As Bacantes®™ se inicia com a guerra que Penteu
declara contra Dionisio. Isso se da porque Dionisio, filho de Zeus com a princesa tebana
Sémele, ndo possui o seu estatuto de divindade e seus cultos reconhecidos pela familia
tebana. Dionisio, entdo, planeja uma vinganca contra a familia real porque ele quer
dar o estatuto merecido a sua divindade e aos seus cultos em Tebas. Sendo assim,
ele enlouquece todas as mulheres de Tebas, fazendo com que elas abandonem as
tarefas domésticas e se tornem bacantes. A mae do rei de Tebas, Penteu, foi tomada
por esse enlouquecimento, ao lado de Autdnoe e Ino, as tias sacrilegas de Dionisio.
Para Girard (1990, p. 157-165), a bacanal de Euripedes é das mulheres de Tebas que
saem de suas respectivas casas para celebrar; mas a errancia dessas mulheres muito
rapidamente se torna um pesadelo sangrento, pois elas se arremessam sobre 0s
homens e animais. Penteu, mesmo depois dessa a¢do de Dionisio, objeta a divindade
que tanto Dionisio quer que seja reconhecida. Essa realidade ndo diferenciada das
mulheres e tida como “mal inesperada” por Penteu define a crise sacrificial, isto é, a
crise da indiferenciagdo.

O “mal inesperado” é evidentemente a crise sacrificial, que se propaga a uma
velocidade fulminante, sugerindo a suas vitimas atos insensatos, atingindo
tanto os seres que se abandonam a ela, que a ela cedem por prudéncia ou
oportunismo como os dois velhos, quando o Unico que tenta dizer-lhe ndo, o
infeliz Penteu. A violéncia sempre triunfa, seja face aos que ela se entrega de
bom grado ou a ela resistem (GIRARD, 1990, p. 158).

No ponto extremo da crise sacrificial, local onde a violéncia valoriza os objetos
e excita as rivalidades, a violéncia passa a ser o objeto universal de todos os desejos,
0 sujeito e o instrumento ao mesmo tempo. Na crise sacrificial, a transfiguracao
do objeto desencadeia na substituicdo de um objeto determinado pela propria
violéncia. E aqui que reside a necessidade da violéncia (unanime) para destruir o que
a violéncia (reciproca) havia edificado. Portanto, Penteu, o infeliz que diz ndo a esse
“malinesperado”, é aquele consumido pela violéncia. Mas, ora, o que é violéncia para
Girard? Essa indagacdo ndo cessa de ecoar aqui, mas ainda é preciso acessar o nucleo
dos conceitos crise mimética e indiferenciacGo na mediagdo interna.

Os textos interpretados por Girard, citados até esse momento, rememoram a
realidade da mediagdo interna e a realidade da indiferencia¢éo. A proximidade fisica
e psicoldgica entre os sujeitos na mediacdo interna possibilita que as relagdes fiqguem

15 Cf. EURIPIDES. As bacantes. Sdo Paulo: Hedra, 2010.
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cada vez mais simétrica, uma vez que o sujeito confundido com o objeto tendera a
imitar o modelo-obstaculo; este tendera a imitar o sujeito. A confusdo entre sujeito
e modelo-obstaculo é realidade das relagdes humanas, donde deriva o eliminar das
diferencas trazendo consigo a crise da indiferenciagcdo, ou melhor, crise sacrificial. A
distancia entre sujeito e modelo é proporcional a simetria da mediag¢do interna, pois,
guanto mais proximo estiverem, maior a rivalidade e mais simétrica a relagdo mimética
e € ai que se observam os duplos.

A realidade dos duplos é o instante da rivalidade mais intensa. No calor intenso
da rivalidade em que o sujeito se confunde com o modelo e o modelo se confunde com
o rival, hd o esquecimento do objeto. E nesse contexto de relacdes que ocorrem 0s
duplos. Para o autor, “[...] os dois rivais ficam cada vez mais preocupados com a derrota
do adversario do que com a obtencdo do objeto, que pode se tornar irrelevante” e
“os rivais se tornam cada vez mais indiferenciados” (GIRARD, 2011, p. 80). Ou seja,
guanto mais irrelevante o objeto tornar, mais indiferenciada é a relacdo entre sujeito e
modelo, o que acarreta a crise mimética. A crise mimeética é a crise da indiferenciacéo,
em gue o objeto é esquecido, os papéis do sujeito e dos modelos passam a ser rivais,
trazendo consigo também a rivalidade para os expectadores.

Em suma, o que deve ser rememorado e ressaltado aqui é que ha media¢des
miméticas chamadas de externas e internas, sendo que:

Falaremos de mediagdo externa quando a distancia € suficiente para que as
duas esferas de possiveis, cujo centro esta ocupado cada qual pelo mediador e
pelo sujeito, ndo estejam em contato. Falaremos de mediac¢do interna quando
essa mesma distancia estd suficientemente reduzida para que as duas esferas
penetrem com maior ou menos profundidade uma na outra (GIRARD, 20093,
p. 33).

Na mediacgdo externa é proclamada pelo sujeito a verdadeira natureza de seu
desejo, que é imitar o modelo idealmente, pois “[...] ele venera abertamente seu
modelo e declara-se seu discipulo” (GIRARD, 20093, p. 33). Enquanto que na mediacdo
interna, ao invés de o sujeito desvelar a real natureza de seu desejo, que é o desejo
a partir do Outro, ele dissimula o Outro. Na mediag¢do interna, o sujeito possui um
sentimento muito particular em direcdo ao modelo, ja que “[...] o sujeito experimenta
por esse modelo um sentimento dilacerante formado pela unido destes dois contrarios
gue sao a mais submissa veneracao e o mais intenso rancor. Eis ai o sentimento que
chamamos de édio” (GIRARD, 20093, p. 34). Pelo fato de o sujeito ndo admitir que
deseja algo porque admira seu modelo, ele dissimula o sujeito, esquece o objeto e
rivaliza. A unido da admiracao pelo modelo possuir ou estar mais préximo do objeto
e 0 mais intenso rancor pelas mesmas razdes conforma o sentimento de ddio. E, “[...]
guem odeia, odeia primeiramente a si mesmo em razdo da admiragdo secreta que
seu 6dio encobre” (GIRARD, 20093, p. 34).
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A mediagdo interna existe entre Dionisio e Penteu; ambos querem a divindade,
mas s6 um pode té-la. Dionisio é uma divindade e Penteu um homem, porém nao ha
nada em Dionisio que ndo possa ser verificado em Penteu, bem como ha nada em
Penteu que ndo possa ser identificado em Dionisio. No dpice da crise, quando tudo
estd indiferenciado, nem Dionisio nem Penteu se lembram da divindade que buscam,
mas somente de atingir o outro: aqui ha o duplo. Girard sublinha que os tracos distintos
de cada um dos protagonistas sao sugeridos ou possuem um leve esbo¢o no outro;
“[...] no éxtase dionisiaco, toda diferenca entre o deus e o homem tende a se abolir”
(GIRARD, 1990, p. 160); o imitado se confunde no imitador e vice-versa. No fim da
peca, a divindade de Dionisio é afirmada pela fraqueza culpada de Penteu, que é
tomado pelo “mal inesperado”, ele se torna uma bacante.

Pelo fato de o sujeito ndo tomar consciéncia da real natureza do desejo por
causa do rancor, o mediador (o modelo-obstaculo) é o inimigo que procura despojar
o0 sujeito daquilo que ele possui ou possuira: no romance de Stendhal, Mathilde de
La Mole, ao desejar Julien Sorel, o deseja porque quer despojar Sra. Fervacques;
Dionisio, ao querer o reconhecimento de sua divindade, despoja a possibilidade de
divindade para Penteu. Desse modo, o ressentimento encontra espago nessas relacdes
miméticas e impde o seu ponto de vista aqueles que ele domina. E, nessa relacao,
em vez de o sujeito desejar a partir do Outro, o sujeito deseja a partir do objeto, pois
0 que é enfatizado € a rivalidade pelo objeto. Dito isso, fica claro que o si prdprio do
sujeito se confunde com o objeto. E, “[...] quanto mais o mediador se aproximar do
sujeito desejante, mais as possibilidades dos dois rivais tendem a se confundir e mais
o obstaculo que eles opdem um ao outro se torna instransponivel” (GIRARD, 2009a,
p. 49). Ora, por que ha a necessidade de existir um modelo?

De um lado, deve ser considerado que o desejo mimético é o que torna os
sujeitos seres humanos, e esse desejo esta sempre em relacdo com um modelo.
Os sujeitos ndo sdo tao auténticos como se imaginam. Muito pelo contrario. Para
Girard, os sujeitos ndo sdo autbnomos; por isso, para efetivar o si prdprio, é necessario
admirar um modelo e desejar a partir de Outro (mediacdo externa), ou confundir o si
proprio com um objeto e rivalizar (mediacdo interna). Girard reitera (2011) que “[...]
é gracas a mobilidade do desejo, a sua natureza mimética e a instabilidade de nossas
identidades que temos a capacidade de adaptar-nos, e a possibilidade de aprender
e de evoluir” (GIRARD, 2011, p. 81). De outro lado, deve ser levado em conta que
“os homens serdo deuses uns para os outros”, ou seja, a prerrogativa individual é
esquecida para dar lugar ao desejo do outro e assim se intenta assimilar o ser do
modelo. Isso pode ser mais bem demonstrado se considerarmos, assim como Girard
o fez, o herdi dostoievskiano,*® pois esse herdi “[...] quer tornar-se o Outro sem deixar

16 Paraa melhor exemplificagdo do que Girard pretende, ele desenvolve a sua leitura da obra os Deménios.
(Cf. DOSTOIEVSKI, Fiddor. Os demdnios. Sdo Paulo: Editora 34, 2013).
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de ser ele proprio” (GIRARD, 20093, p. 79). Disso decorre que o proprio herdi detesta
a simesmo. A personagem Stavréguin desvela o sentido dostoievskiano da mediacéo
interna, pois “[...] € o mediador de todas as personagens de Os deménios” (GIRARD,
20093, p. 84). Essa personagem precisa ser entendida como modelo em relagdo com
os seus “discipulos” dentro do contexto do romance. Segundo René Girard:

E a Stavréguin que os Possessos devem suas ideias e seus desejos; é a
Stavroguin que eles prestam um verdadeiro culto. Todos experimentam diante
dele este misto de veneragdo e de édio que caracteriza a mediagdo interna.
Todos se quebram contra o muro de gelo de sua indiferenca. O infeliz Gaganov
duela com Stavréguin; nem os insultos nem as balas podem atingir o semideus
[Stavroguin] (GIRARD, 200943, p. 85).

O poder estranho de Stavréguin e sua influéncia sobre as mulheres de Os
demonios é a exemplificacdo do poder que esse modelo tem sobre os outros; assim
como o misto de veneragao e de 6dio que 0s Possessos possuem por Stavréguin.
Mas, o que isso revela? Ora, mais uma vez, essa € a ilustracdo de que os homens “[...]
procuram um ponto de apoio onde pousar seu olhar” (GIRARD, 20093, p. 90); o que
aponta para a resposta que se busca sobre a necessidade dos modelos: uma vez que
“[...] é para escapar do sentimento do particular que os homens desejam conforme
o Outro; eles escolhem deuses de reposicdo, pois ndo podem renunciar ao infinito”
(GIRARD, 20093, p. 90). Noutras palavras: os sujeitos sempre terdo modelos pelos
guais sentiram a mais sublime veneragao e ddio e com os quais rivalizaram. E, quando
essa rivalidade levar a igualdade, para Girard, “[...] num universo de iguais os fracos
sdo as presas do desejo metafisico e chega-se ao triunfo dos sentimentos modernos:
‘a inveja, o ciume e o édio impotente” (GIRARD, 2009a, p. 90). Seria, entdo, desse
modo, o triunfo do ressentimento e dos sentimentos de vinganca, rancor, 6dio, cobica,
inveja etc. violéncia? O triunfo do ressentimento nao é violéncia, mas sim o inflamar da
rivalidade. Ressentimento, rivalidade e violéncia sao muito diferentes. Ressentimento
¢ o complexo de vivéncia que calcifica os sentimentos e, por essa razdo, influencia
nos golpes no instante da rivalidade. A rivalidade inflamada pelo ressentimento pode
tornar-se violéncia.

E claro que o desejo mimético pode ter um efeito ideal para a sociedade e
as relagGes interindividuais, assim como pode ter um efeito desagregador, que é o
gue acontece na maioria das vezes. Quando o efeito desagregador surge, o objeto
das relaces desaparece. Aquele triangulo sujeito, modelo e objeto se confunde em
uma linha: sujeito versus sujeito; o sujeito se confunde com o objeto e se torna uno e
esse sujeito rivaliza com o modelo, fazendo com que, no apice dessa rivalidade, haja
a indiferenciacéo. Os papéis se confundem. O sujeito vira modelo e o modelo vira
sujeito e assim sucessivamente, porque o que existe é o ressentimento que inflama
essa rivalidade. E, para Girard (2011),



CAPITULO|
A TEORIA MIMETICA, A VIOLENCIA E O SAGRADO

Quando isso acontece, ocorre a proliferacdo de duplos, e com ela a crise
mimética fica as portas. Uma vez que o antagonismo e a violéncia irrompem,
também se espalham de modo mimético por meio da vinganga e do
ressentimento acumulado, produzindo o estado de crise radical hobbesiana de
todos contra todos (GIRARD, 2011, p. 88).

Avioléncia irrompe quando ha os duplos, ou seja, quando ha a indiferenciagdo
entre o sujeito e modelo. O que decorre da rivalidade sdo prejuizos miméticos, a
saber: ressentimento e vinganca, podendo ser identificada a vinganca com violéncia
quando nela for identificado um assassinato. Desse modo, o que pode ser concluido
e afirmado, com certeza, é que a violéncia € mimética. Quando irrompe desperta o
contagio da ira, do ddio, dos ciimes, da inveja, isto é, converge para a ira coletiva.
Enquanto ha rivalidade, mas o triangulo ainda € mantido, ndo ha violéncia e sim
rivalidade. Rivalidade e violéncia ndo se identificam necessariamente. A violéncia,
para ser irrompida, precisa ser inflamada pela rivalidade e a rivalidade existe porque
0 sujeito intenta encontrar o seu si proprio procurando o seu “deus”, seu modelo.
A violéncia existe na mediagdo interna quando ndo ha mais o diferente; quando a
rivalidade é tamanha que ndo da mais distincdo sobre quem é quem na relacgao,
fazendo com que o triangulo se desmanche em uma linha simétrica. O desmanchar
do triangulo é o nascituro da violéncia. Aqui a violéncia é o sujeito e o objeto, uma
vez que o si proprio do sujeito se confunde com o objeto, assim como o instrumento
gue mantém o sujeito em relagdo com o modelo.

O Unico aspecto que foi alcancado, por ora, sobre a violéncia é seu carater
mimético. Mas, no limite, foi possivel perceber em qual momento ha a irrupcdo da
violéncia: na indiferenciagcdo. Saber que a violéncia € mimética aponta para outro
contorno: ela é ciclica. Afinal, os desejos dos seres humanos se movimentam e sempre
havera sujeitos diferentes que se relacionam com modelos diferentes em dominios
de espaco e tempo proximos. Ora, mas existe ainda uma questdao que precisa ser
perscrutada: como a relagdo entre rivalidade e indiferenciagdo desvela algo sobre o
gue vem a ser violéncia na teoria de Girard?

1.3.1 RIVALIDADE, INDIFERENCIACAO E VIOLENCIA

Como observado, para Girard, a violéncia é fruto das relagdes entre sujeitos, uma
vez que nem sempre essa relacdao é amistosa e pacifica em virtude do desejo mimético.
Arivalidade e a indiferenciacéo sdo dois conceitos que nos auxiliam na compreensao
do modo como a violéncia irrompe. Passo esse necessario para entender o vinculo
da violéncia com o sagrado. Os duplos desvelam o essencial sobre a realidade da
indiferenciacéo que, quando em seu apice, irrompe a violéncia, isto é, “[...] quando a
identidade é finalmente perfeita, os antagonistas tornam-se duplos” (GIRARD, 1990,
p.195). A pergunta que intitula essa secao é de suma importancia, ja que aponta para
a relacdo entre violéncia e indiferenciacdo. Para tal objetivo, € fundamental perceber
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duas perspectivas diferentes: a do sujeito (de dentro) e a do observador externo
(de fora), desenvolvidas no texto A violéncia e o sagrado (1990). Isso ilumina o fato
de que, na perspectiva de quem esta dentro do sistema, ha uma verdade um tanto
quanto diferente da perspectiva daquele observador externo. Essa no¢do ja pode ser
verificada quando tratamos do golpe violento que Julien Sorel entende receber de
Mathilde na secao anterior. Ademais, ja sabemos que dois desejos direcionados a um
mesmo objeto trazem consigo um obstaculo reciproco, que converge para as relacdes
gue se ddo no mesmo dominio contextual, donde se vé a rivalidade. Esse dominio
contextual, habitado por um sujeito e modelo, é desenhado pela mediag¢éo interna,
em que nem o sujeito nem o modelo reconhecem a natureza de seu sentimento hostil
de um contra o outro, que se da pelo imperativo da imitacao do desejo. Diante dessa
realidade, vale um exercicio: quando eu me coloco no lugar do sujeito, percebo que
o modelo é o meu obstaculo diante daquele objeto que tanto anseio; sendo assim,
contra ele ha hostilidade. Eu me esforco em atingi-lo. E, na perspectiva de Girard (1990),
eu, enquanto sujeito, encontro a violéncia do desejo adversario; por isso violéncia e
desejo se conectam:

A violéncia torna-se o significante do desejavel absoluto [...] O sujeito adora esta
violéncia, e a odeia. Se por acaso consegue vencé-la, o prestigio obtido dissipa-
se rapidamente. Sera preciso procurar em outra parte, uma violéncia ainda mais
violenta, um obstaculo realmente intransponivel (GIRARD, 1990, p. 183).

A violéncia ja se faz realidade na medida em que ndo ter o que o outro possui
desencadeia o intuito do golpe em vista do objeto desejado. Em um primeiro nivel, a
violéncia estad no desejo adverso e ndo necessariamente na indiferenciacéo, uma vez
gue na perspectiva de quem esta dentro, no contexto do sujeito, ndo ha identificacao,
sendo somente diferenca. O sujeito pode ocupar o lugar do modelo e 0 modelo o
lugar do sujeito. A inversdao de lugares ndo converge para a identificacao pessoal de
um para com o outro nesse caso. Por exemplo, B pode ocupar o lugar de A e A pode
ocupar o lugar de B, mas A ocupar o lugar de B ndo o faz ser B e sim A. A continua
sendo diferente diante de B, embora esteja no mesmo lugar de A. Assim se da também
na relacdo de um sujeito e um modelo. Um sujeito pode ocupar o lugar de modelo
porque passou a ter o objeto, por exemplo, mas isso ndo significa que o sujeito é
idéntico ao modelo que antes ocupava o espaco que tal sujeito agora ocupa; pelo
contrario, ele ainda é diferente.'” Essa é a alternancia do diferente.

Nesse jogo de alternancia de diferentes, a reciprocidade “[...] € a soma de
momentos ndo reciprocos” (GIRARD, 1990, p. 193). Essa “danca das cadeiras” nos
permite- enquanto observadores externos- perceber que o triangulo da relacao se

17 Isso se da pelo fato de que o sujeito ndo se reconhece igual ao seu modelo, muito pelo contrario, ele
possui vergonha em admitir que é inauténtico e que imita o outro.
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mantém, assim como concluir, como Girard o fez, que “[...] ndo ha nada de um lado
do sistema que ndo acabe por se encontrar do outro” (GIRARD, 1990, p. 193). Essa
“danca das cadeiras” é chamada de alternancia por Girard, que nada mais é que a
prépria relacdo entre um sujeito e um modelo; por isso o triangulo da relacdo, por
ora, é mantido. Todavia, essa alternancia depende da troca de insultos e acusacdes,
em vista do objeto desejado, além da alternancia de papéis nessa relacdo, pois o
oprimido pode se tornar o opressor e vice-versa. Notar essa alternancia se da através
dos olhos do observador externo, pois, na perspectiva do sujeito, o que ha é obstaculo.
E a violéncia enquanto critério de valoracao do desejavel busca uma violéncia ainda
mais violenta em outra parte. Isto é, a superacdo do obstaculo, ou, em um ponto
critico da crise sacrificial, quando ndo ha mais o triangulo sendo somente uma linha
horizontal, busca-se uma violéncia que elimine ela mesma.

Essa violéncia que busca eliminar a simesma para apaziguar os animos excitados
pela indiferenciagdo e alternancia é a violéncia sacrificial. A violéncia sacrificial (violéncia
ordenadora) se insere nesse contexto para expulsdo da violéncia ndo-sacrificial (a
violéncia desagregadora) por meio do ato do sacrificio.

O primeiro passo é entender que o sacrificio pode se apresentar de duas
maneiras: de um lado, como muito sagrado, e de outro, como uma espécie de crime.
Sobre isso, o préprio René Girard, em A violéncia e o sagrado, escreve:

O sacrificio apresenta-se de duas maneiras opostas: ou como “algo muito
sagrado”, do qual ndo seria possivel abster-se sem negligéncia grave, ou, ao
contrario, como uma espécie de crime, impossivel de ser cometido sem expor-
se a riscos igualmente graves (GIRARD, 1990, p. 13).

Isso denota o aspecto duplo do sacrificio, pois, embora este seja legitimo ja
que imola uma vitima porque ela é sagrada, ainda se configura por uma espécie de
crime, ja que a vitima é morta, ora, “[...] € criminoso matar a vitima, pois ela é sagrada...
Mas a vitima ndo seria sagrada se ndo fosse morta” (GIRARD, 1990, p. 13). Com isso
em mente, pergunta-se: ha alguma identificacdo entre sacrificio e violéncia? Pode-se
afirmar que o sacrificio ndo escapa da ambivaléncia da violéncia, embora se apresente
como sagrado, caso se considere a exigéncia do rito. O sacrificio se faz necessario como
uma resposta para a violéncia intestina, uma vez que a violéncia, quando ndo saciada,
em seu apice, sempre procura por uma vitima alternativa, a saber: a vitima sacrificial.
Segundo Girard, “[...] s6 é possivel ludibriar a violéncia fornecendo-lhe uma valvula
de escape, algo para devorar” (GIRARD, 1990, p. 16). Disso decorre a importancia da
vitima sacrificial e, consequentemente, do sagrado.

O desejo pode coincidir com o contagio impuro da violéncia ndo-sacrificial e
“[...] ele [o contagio] destruiria toda a comunidade se ndo houvesse a vitima expiatoria
para deté-lo e a mimesis ritual para impedi-lo de desencadear” (GIRARD, 1990, p. 183).
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Aqui reside a necessidade da violéncia sacrificial para ludibriar as consequéncias e
prejuizos de uma crise sacrificial, donde se vé o sagrado manifesto. Tal necessidade
fica evidente ao considerar a velocidade da alternancia e das represalias. Quanto
mais acelerado o processo das represadlias, menos se espera pela imolacdo da vitima
expiatdria, pois a relacdo ja é uma linha horizontal. Ora, como essa alternancia se
relaciona com a nocdo de violéncia? Para tanto, é necessario rememorar que:

Quer a violéncia seja fisica quer verbal, um certo intervalo de tempo
decorre entre cada um dos golpes. Sempre que um dos adversarios golpeia
0 outro, ele espera concluir vitoriosamente o duelo ou debate, dar o golpe
de misericordia, proferir a Ultima palavra da violéncia. Momentaneamente
demolida pelo choque, a vitima necessita um certo prazo para reunir seus
espiritos, para preparar uma resposta do adversario. Enquanto a resposta se
faz esperar, aquele que acabou de golpear pode imaginar ter realmente dado
o golpe decisivo. Em suma, é a vitéria, é a violéncia irresistivel que oscila de
um combatente a outro, durante todo o conflito, sem conseguir fixar. Como
sabemos, apenas a expulsdo coletiva conseguira fixa-la definitivamente, fora
da comunidade (GIRARD, 1990, p. 186).

Avioléncia ndo-sacrificial, que pode ser chamada de violéncia reciproca, consiste
no golpe de um contra o outro que nao é fixado, sempre alternando. A nado fixacdo
irradia o espirito que precisa ser reunido para a resposta hostil, fazendo com que cada
vez mais esse golpe seja decisivo e final. Quanto maior a velocidade dessas trocas
hostis, maior a violéncia nessa relacdo, o que converge novamente para a necessidade
de expulsar essa violéncia e apaziguar os animos por meio da violéncia sacrificial
(violéncia unanime e ordenadora). Com isso em mente, fica claro e evidente que:

[...] a violéncia unanime [violéncia sacrificial], ou seja, a violéncia que elimina a
si prépria, é considerada fundadora, pois todas as significagdes que fixa, todas
as diferencas que estabiliza, ja estdo aglutinadas a ela e oscilam com ela, de
um combatente a outro, durante toda a crise sacrificial (GIRARD, 1990, p. 186).

A violéncia unanime exorciza a si mesma, pois no apice da rivalidade o objeto
da relacdo é o proprio golpe, ou seja, é a propria violéncia triunfante, pois golpear o
outro na espera da vitoria do duelo passa a ser o objeto de desejo do sujeito. Em
certo sentido, a violéncia passa de verdade psicoldgica da relacdo para ser o objeto
desejado, se o desejo for a sombra da violéncia. Nesse sentido, se nos colocarmos
no lugar do sujeito, no apice da rivalidade com o modelo, considerando meu objeto
como a propria violéncia triunfante, eu ainda noto o outro como diferente. Na
perspectiva de dentro do sistema, ndo ha violéncia reciproca e/ou unanime; sacrificial
e/ou ndo-sacrificial, hd somente obstaculos a serem superados através de golpes,
que, na perspectiva do outro, pode vir a ser violento. Nesse sentido, violéncia ndo
se identifica com o indiferente. Do ponto de vista do sujeito, ou seja, dentro do
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sistema, s6 ha violéncia. Ora, mas pode-se dizer o mesmo sobre um observador
externo? Quer seja a violéncia unanime quer reciproca (sacrificial ou ndo-sacrificial),
ela é violéncia e € mimética, que pode vir a ser o norteado pelo desejo, ou, ainda,
pode vir a ser o préprio objeto da relacado.

Para o observador externo, ha uma mediacdo em que o contexto relacional
entre um sujeito, um modelo e um objeto € o mesmo, sendo o modelo obstaculo
para o sujeito conseguir alcancar seu objeto. Enquanto ha rivalidade entre sujeito e
modelo, o triangulo da relacdao é mantido, mas quando o si do sujeito se confunde com
o objeto e esse triangulo passa a ser uma linha horizontal, entdo ha a indiferenciacéo,
donde se vé a irrupcao da violéncia reciproca, ou seja, da violéncia ndo-sacrificial.
Ademais, no ponto mais agudo dessa rivalidade, em que a natureza da relacdo
¢ violéncia, ndo se sabe ao certo quem é modelo e quem é sujeito, os papéis se
confundem nessa indiferenciagéo.

Ora, mas qual violéncia que irrompe? Obviamente a violéncia reciproca, a
violéncia ndo-sacrificial. Portanto, tendo em mente a realidade dos golpes da violéncia
triunfante, se vé, dessa maneira, que ndo ha diferenca entre um sujeito e um modelo.
Para Girard e do ponto de vista do observador externo, “[...] tudo é idéntico para ambos,
nao somente o desejo, a violéncia e a estratégia, mas também as vitdrias e derrotas
alternadas, as exaltacOes e as depressées” (GIRARD, 1990, p. 194). Isso ndo aponta
para o fato de que ndo ha diferenga de um para o outro, mas que as alternancias dos
papéis sao iguais para ambos. Ou seja, “[...] do interior do sistema, s6 ha diferencas;
de fora, pelo contrario, so hd identidade. De dentro ndo se vé a identidade, e de fora
nao se vé a diferenca” (GIRRAD, 1990, p. 194).

Seria, entdo, possivel reconciliar a perspectiva do sujeito com a do observador
externo sobre o horizonte de onde se vé o sagrado? No intuito de responder tal
indagacao, é necessario, antes de tudo, considerar o que Girard tem a nos dizer, pois
“...] apenas a perspectiva de fora, aquela que vé a reciprocidade e a identidade e
gue nega a diferenca pode identificar o mecanismo da resolucao violenta, o segredo
da unanimidade refeita contra a vitima expiatdria, e em torno dela” (GIRARD, 1990,
p. 195). Ou seja, s6 o observador externo consegue apreender a razdo de ser do
sagrado na realidade, a saber: desviar através da violéncia unanime o que a violéncia
reciproca fundou. Isso se da pelo fato de que somente o observador externo nota a
indiferenciacéo na relagdo entre os sujeitos.

Ora, mas quando a indiferenciagdo passa a existir? Pois bem, como observado,
arivalidade existe porque ha um obstaculo em vista do objeto desejado. A rivalidade
propicia a indiferenciagdo quando o si do sujeito se confunde com o objeto e a alternancia
do sujeito e do modelo faz com que nao haja diferencas. A rivalidade propicia o efeito
desagregador e o apagar do objeto outrora desejado. Nesse momento, o objeto passa
a ser a violéncia reciproca. Com isso em mente, vé-se que: a rivalidade é critério que
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desvela a indiferenciagcdo. Na indiferenciacdo nao ha mais o objeto primeiro. Ele é
substituido pela violéncia reciproca. Nesse sentido, indiferenciacéo ndo é violéncia,
mas ela inflama a violéncia. Indiferenciagdo é a mutacdo do triangulo desenhado pela
mediacdo interna para a linha horizontal da relacdo. Indiferenciacéo é realidade da
relacdo humana e ndo necessariamente violéncia, embora esteja relacionada com ela.
Diante disso, considerando a perspectiva de fora, nota-se que a violéncia sacrificial,
isto é, unanime, cumpre a funcdo de por para fora do sistema os prejuizos mimeéticos
gue a violéncia reciproca, inflamada pela reciprocidade, postulou. Mas, ainda cabe
uma indagacdo: como o sagrado se relaciona com a violéncia precisamente?

1.3.2 A VIOLENCIA E O SAGRADO

Partindo do ponto de vista de um observador externo, é preciso considerar a
violéncia ao desejo e a imitacao. Ademais, ainda se faz necessario sublinhar o fato de
gue a violéncia sacrificial ou ndo-sacrificial existe em um contexto em que o sacrificio
¢ arealidade que da organicidade ao deflagrar o impeto violento da sociedade. Notar
essa realidade depende de uma analise comparativa que se preste ao trabalho de
compreender as comunidades que empregam ritos sacrificiais. Dessa analise, é possivel
compreender a violéncia do horizonte de um observador externo, bem como abordar
a ambivaléncia desse conceito no coracdo de uma associacdo humana. Para tanto,
vale repetir uma citacdo registrada no livro A violéncia e o sagrado (1990):

Em numerosos rituais, o sacrificio apresenta-se de duas maneiras opostas:
ou como “algo muito sagrado”, do qual ndo seria possivel abster-se sem
negligéncia grave, ou, ao contrario, como uma espécie de crime, impossivel de
ser cometido sem expor-se a riscos igualmente graves (GIRARD, 1990, p. 13).

Ao olhar para um determinado grupo, Girard notou que existiam rituais em que
o sacrificio era realidade e o que se desdobrou disso dependeu de uma perspectiva
de fora. Mas o que se enfatiza aqui é que ha uma espécie de violéncia compreendida
como “sagrada” e outra entendida como “uma espécie de crime”. Essa distin¢cdo é de
extrema importancia, pois a violéncia “sagrada”, ou melhor, sacrificial € a violéncia que
regula e mantém a ordem na sociedade que emprega um rito sacrificial. Ao passo que
a violéncia ndo-sacrificial, ou “como uma espécie de crime”, faz mencdo a violéncia
indiferenciadora. Ou seja, aquela responsavel por desagregar, desintegrar e gerar o
caos. Seja ela sacrificial ou ndo, a violéncia continua sendo mimética, e existe porque se
da em uma realidade de elo entre as relagdes estabelecidas pelos sujeitos, derivada da
rivalidade existente nessas relagdes. Essa conclusdo foi possivel porque Girard aqui ja
entendia que, como ele mesmo expressa em sua introducdo ao livro A voz desconhecida
do Real (2007): “[...] a teoria mimética interessa-se talvez ainda mais pelo mundo
arcaico do que pelo mundo moderno. E uma antropologia do religioso e, em primeiro
lugar, uma teoria dos mitos” (GIRARD, 2007, p. 09). Noutras palavras, a teoria mimética
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contribui para apreender ndo s6 o contexto da violéncia em comunidades produtoras
de mitos; ademais, ilumina um aspecto estruturante do sacrificio: a sacralizacao da
vitima ali presente. E essa teoria dos mitos importa a ele, porque os mitos desvelam
o real, pois: “[...] os mitos contam desordens miméticas reais, crises contagiosas que
rebentam espontaneamente no seio de todas as comunidades” (GIRARD, 2007, p.
12). Por essa razao, se é possivel enfatizar o contraste do rito sacrificial a violéncia
nao-sacrificial, isso se deu porque a teoria mimética serviu como a teoria dos mitos.
Mas ela ndo se aplicou somente aos mitos, pois, mediante a analise comparativa da
literatura, dos mitos e dos relatos etnograficos, ela permitiu o acesso a violéncia no
coragao dos grupos humanos.

Em suma, ao perscrutar a realidade dos mitos, acessar a sua voz desconhecida
em vista da possivel comparacao com a realidade mimética da literatura e dos relatos
etnograficos, o duplo aspecto da violéncia, como ja citado, foi enfatizado. E ndo deve
ser esquecido que, a0 mesmo tempo em que é sagrada por causa do rito, o que
confere a caracteristica sagrada, ainda depende de uma vitima que seja morta. Tudo
isso se configura de modo a cumprir com o seguinte objetivo: encontrar uma valvula
de escape para a violéncia ndo-sacrificial, a violéncia desagregadora, uma vez que “[...]
aimolacdo de vitimas animais desvia a violéncia de certos seres que se tenta proteger,
canalizando-a para outros, cuja morte pouco ou nada importa” (GIRARD, 1990, p.
15). Isso é o que a analise comparativa de Girard atestou. Existe uma diferenca clara
entre imolacdo e crime, assegurada pela funcao do rito que deve detalhar quais sdo
0s “objetos” sacrificaveis e ndo-sacrificaveis. As comunidades que empregam um rito
sacrificial desenvolvem toda uma racionalidade que ndo sé pontua a importancia de
desviar para fora o caos do coracao de uma associacdo humana, mas ainda expde
0S passos, os critérios e o objetivo, a partir do detalhar do que significa sacrificar e
matar. Por essa razdo, o sacrificio existe em comunidades como aquele ato ritualistico
que, quando empregado, desvia para fora do cerne da comunidade, que se intenta
proteger, toda a violéncia e caos que a desintegra. Essa é a funcdo do sacrificio que,
como ja descrito aqui: é sagrado porque a vitima imolada respeita o emprego de um
rito e, para ser sagrada, precisa ser morta.

Importa, desse modo, compreender ritos. A titulo de exemplo, vale citar Joseph
de Maistre, etndlogo que, em seu texto Eclaircissement sur les sacrifices,*® pontua
gue em certas comunidades os animais eram escolhidos como substitutos humanos e
apresentados para expiacao, de modo a controlar qualquer tipo de crise desagregadora
da comunidade, a saber: “Entre 0s animais, 0s mais preciosos, 0s mais gentis, 0s mais
inocentes, 0s mais conectados com o homem por seus instintos e habitos, eram sempre

18 Por ndo haver traducdo desse texto para o portugués, aqui se faz a traducdo nossa do francés para o
portugués, sendo que o original serd mantido em nota de rodapé e a versdo traduzida no corpo do
texto.
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escolhidos” (MAISTRE, p. 19).%° Ademais, esses animais escolhidos representavam a
carne inocente que expiava a culpa da carne causadora do crime e desagregacao.
Importava imolar um inocente para que este ndo desencadeasse o sentimento de
vinganca ou reparagao por uma morte anterior, isto €, prevenir qualquer ciclo vingativo.
A vitima a ser expiada era um animal, mas nao qualquer um. A escolha nunca é
feita indistintamente. Existe um objetivo a se cumprir e, para tanto, deve-se levar
em conta que o animal a ser escolhido devia conter em si algo de humano, para que
pudesse ser o perfeito substituto humano. O animal tinha que ser o mais proximo do
homem por seu instinto ou em razao de seus habitos. Tudo isso sé pode ser elencado
pela comunidade por essa possuir vocabulario, simbolos, ritos e atitudes que dao
naturalidade ao emprego desse rito sacrificial e a imolacao da carne inocente que
substitui a culpada.

Girard salienta que, em comunidades rurais, o gado, muitas vezes, encontra-
se associado a existéncia humana, sendo ele um substituto aceitavel caso haja a
necessidade de um rito sacrificial e uma vitima que substitua o criminoso. Os etnélogos
modernos citados por Girard, tais como: E. E. Evans-Pitchard, Joseph de Maistre e
Godfrey Lienhardt, ressaltam a conexao dos animais para com a comunidade e seu
desenvolvimento técnico e cultural. Segundo Girard,

A etnologia moderna confirma por vezes este tipo de intuicdo. Em algumas
comunidades pastoris que praticam o sacrificio, o gado encontra-se
estreitamente associado a existéncia humana. Por exemplo, no caso de
dois povos do alto do Nilo — os Nuer, estudados por E.E. Evans-Pitchard, e
os Dinka, estudados mais recentemente por Godfrey Lienhardt — existe uma
verdadeira sociedade bovina paralela a sociedade dos homens e estruturada
da mesma forma. Em tudo o que se refere aos bovinos, o vocabuldrio nuer
é extremamente rico, tanto no plano da economia e das técnicas, quanto no
do rito e mesmo da poesia. Esse vocabuldrio permite estabelecer relagdes
extremamente precisas e sutis entre, de um lado, o gado e de outro, a
comunidade (GIRARD, 1990, p. 15).

Isso sé ressalta que o rito sacrificial sempre é desenvolvido na relacdo com o
contexto de uma comunidade em particular. A linguagem, os gestos, os simbolos e
toda a racionalidade da comunidade possui conformidade para com o rito sacrificial,
ou seja, o rito que cumpre a funcdo social de ordenar a comunidade. No caso do povo
Nuer, por exemplo, a relacdo entre o gado e o povo ilumina a existéncia até mesmo
de um vocabulario muito particular no trato do animal que influencia diretamente a
vida ritual da comunidade. No instante de deflagrar todo o problema do coracdo da
comunidade, é preciso convergir para uma vitima inocente toda a culpa. No caso dos

19 On choisissait toujours, parmi les animaux, les plus précieux par leur utilité, les plus doux, les plus
innocents, les plus en rapport avec ’lhomme par leur instinct et leurs habitudes (Cf. MAISTRE DE, Joseph.
Eclaircissemente sur les sacrificies, p. 19).
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Nuer, toda essa culpa é atribuida a um animal do gado que, quando imolado, congrega a
comunidade e expulsa toda a rivalidade e o caos desagregador. A substituicdo sacrificial
esta no ordenamento ritual. Disso resulta que: “[...] s6 € possivel ludibriar a violéncia
fornecendo-lhe uma valvula de escape, algo para devorar” (GIRARD, 1990, p. 16).
Por isso, no caso dos Nuer, a violéncia ndo-sacrificial, reciproca e desagregadora é
devorada por uma valvula de escape: o sacrificio de um animal do gado. A substituicdo
sacrificial nunca é definida em termos de culpabilidade, por exemplo: ndo se imola
0 sujeito responsavel pelo caos, pois no culpado ndo ha nada a ser expiado, sendo
somente desviado para uma vitima indiferente. Por isso, no caso dos Nuer, aimolagdo
¢ eficaz quando se apresenta a carne do animal inocente. Ademais, “[...] a sociedade
procura desviar para uma vitima relativamente indiferente, uma vitima ‘sacrificavel’,
uma violéncia que talvez golpeasse seus proprios membros, que ela pretende proteger
a qualquer custo” (GIRARD, 1990, p. 16).

Aintencdo primordial em desviar a culpa para uma vitima indiferente é cortar
pela raiz os sentimentos que podem irradiar a rivalidade apds aimolagdo. Por exemplo,
se for imolado o culpado, ndo se expia o problema, mas se vinga. Ou, se imolar uma
vitima que ndo se enquadra no rito, alguém que tenha vinculo com essa vitima pode
evocar justica, atribuindo a necessidade de matar aquele que matou. Por essa razao,
comunidades sacrificiais dao preferéncia para imolagdo de animais ou humanos que
nao possuam vinculo ativo para com a comunidade. A vitima sacrificial ideal é aquela
que traz paz e elimina a possibilidade de conflitos. Dai nasce o necessario emprego
da substituicdo sacrificial e, para o melhor ilustrar desse mecanismo, vale, junto com
Girard, olhar para um texto biblico: Caim e Abel (Gn. 4, 1-16), pois este respalda a
proposta da substituicdao sacrificial.

Caim cultiva a terra e oferece a Deus os frutos de sua colheita. Abel é um pastor
e sacrifica os primogénitos de seu rebanho. Um dos irmdos mata o outro,
justamente o que ndo dispde deste artificio contra a violéncia, o sacrificio
animal. [...] Dizer que Deus acolhe favoravelmente os sacrificios de Abel, o que
ndo ocorre com as oferendas de Caim, é redizer em uma outra linguagem, a
do divino, que Caim mata seu irmdo, ao passo que Abel ndo o mata (GIRARD,
1990, p. 17).

Os irmados em textos biblicos, nos mitos gregos ou na literatura, geralmente,
aparecem como irmaos inimigos. E a violéncia que existe nessa relacdo sempre esta
fadada a desviar-se para uma terceira vitima, aquela que expia todo o caos. Caim sente
ciimes de Abel, pois o artificio sacrificial dele é mais forte que o seu préprio, porque
apresenta ramos e raizes. O escorrer do sangue é importante para a eficacia ritual. Se
a oferta de Caim fosse um animal, como era de Abel, e essa oferta fosse consagrada e
recebida como a de Abel, ndo haveria desavenca e o sacrificio de Caim serviria como
valvula de escape. Mas, como 0s ramos e raizes ndo possuem sangue que escorre,
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a valvula ndo funciona. Dai resulta o necessario desvio dessa forca e violéncia para
Abel. A inveja e cobica retroalimentam esse sentimento que escapa através de um
ato violento contra a vida de Abel.

Ha, ainda, outro relato biblico sublinhado por Girard:

Isaac esta velho. Pensando que vai morrer, quer abencoar seu filho mais velho,
Esau; pede que, antes da bencdo, ele cace e traga-lhe um “prato suculento”.
Jaco, o cagula, tendo escutado tudo, previne sua mae, Raquel. Ela escolhe dois
cabritos do rebanho e com eles prepara um prato suculento, que sem tardar
Jaco oferece a seu pai, fazendo-se passar por Esau (GIRARD, 1990, p. 17).

Raquel, ao escolher dois cabritos, tem dupla intencdo. Com um “prato suculento”
quer satisfazer o que o velho Isaac lhe pede. Com o outro, pretende auxiliar Jacé a se
passar pelo primogénito com o intuito de receber a béncdo do pai. Raquel se utiliza
da pele do animal para cobrir Jacd. Segundo Girard, nessa narrativa, ha dois tipos de
substituicdo: ha a substituicdo de um irmdo pelo outro, a saber: Jaco se passa por
Esau; hd a substituicdo do animal pelo homem, pois Isaac, velho e quase cego, ao
passar a mao pela superficie da pele do animal que cobre Jaco, imagina que este seja
Esal. Ora, ha alguma especificagao sobre como a substituicdo acontece, ou sobre a
regra que rege tal substituicao? Ndo ha, uma vez que “[...] a substituicao sacrificial
pressupde certo desconhecimento” (GIRARD, 1990, p. 18). E claro que, para Girard, o
sacrificio possui uma dupla exigéncia: de um lado, o sacrificio ndo pode tornar clara a
|6gica do objeto primeiro para a vitima imolada e, de outro lado, no rito ndo pode ser
esquecido o objeto primeiro e muito menos o “deslizamento” para a vitima imolada.
Sem essas exigéncias, ndo haveria eficacia no rito sacrificial. Para Girard, a narrativa
de Isaac, Esau e Jacd (Gn 27, 1-46) é a exemplificacdo dessa légica descrita, pois:

O texto ndo relata diretamente o estranho ardil que define a substituicdo
sacrificial, mas tampouco salienta a seu respeito. Ele o confunde com uma
outra substituicdo, permitindo-nos vislumbré-lo, mas de forma indireta e
fugidia. Isto significa que talvez o proprio texto possua uma significagdo
sacrificial. Pretende revelar um fenédmeno de substituicdo, mas um segundo
permanece semioculto sob o primeiro. E provével que este texto contenha o
mito fundador do sistema sacrificial (GIRARD, 1990, p. 18).

Enquanto mito fundador do sistema sacrificial, esse texto desvela a manipulagao
ardilosa da violéncia sacrificial por Jacd que, para Girard, pode vir a ser comparado
com o relato da histéria do Ciclope na Odisseia,?° pois se trata do ardil que permite ao
herdi escapar do monstro. Ulisses e seus companheiros estdao presos em uma caverna
junto ao Ciclope, que devora um deles por dia. Em um determinado momento, um deles
consegue cegar Ciclope com uma estaca incandescente, mas, louco de dor por causa

20 Cf. HOMERO. Odisséia. Sdo Paulo: Penguin (Companhia das Letras), 2011.
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do golpe, o carrasco Ciclope blogqueia a passagem para fora da caverna e sé permite
passar o seu rebanho. Por essa razao, Ulisses, muito astuto, segura uma ovelha para se
esconder debaixo dela e, passando-se por ela, confunde Ciclope, pois, no apalpar da
ovelha, sente a |3, sem suspeitar que Ulisses a esteja segurando. Assim, Ulisses alcanca
sua liberdade. Assim como no relato de Isaac, Esau e Jacd (Gén. 24, 1-46), o animal esta
entre a violéncia e o ser humano, o mesmo ocorre entre Ulisses e Ciclope. E, para Girard,
um texto esclarece o outro, pois: “[...] nos dois casos, no momento crucial o animal é
interposto entre a violéncia e o ser humano por ela visado”. Ademais, “[...] os dois textos
esclarecem-se mutuamente: o Ciclope da Odisseia ressalta a ameaca que paira sobre o
herdi, ameaca que na Génese permanece obscura; aimolacdo dos cabritos na Génese,
assim como a oferenda do prato suculento desvelam um carater sacrificial que talvez
nao fosse percebido na ovelha da Odisseia” (GIRARD, 1990, p. 19).

Nos dois textos acima citados e analisados, é evidente que existe uma relacao
entre violéncia sacrificial e o ser humano que é visado por ela, sendo mediado pelo
animal. Mas, ndo seria o sacrificio o mediador do plano humano com o plano divino?
Seria o sacrificio o mediador de uma divindade e o homem? Essa é uma pergunta
lancada por Girard, que entende a narrativa biblica e o relato da Odisseia, acima
citados, ndo sé como a exemplificacdo da logica da substituicdo sacrificial, mas, ainda,
como a exemplificacdo de que as instituicdes ocultam a natureza do sacrificio e das
substituicdes ocorridas em detrimento de um transcendente, ou seja, os fiéis ndo
conhecem o papel desempenhado pela violéncia nem devem saber disso para que o
rito tenha sua eficacia assegurada.

O sacrificio, para Girard, tem uma funcao real que é desempenhada no ambito
social. O problema da substituicdao é posto no cerne da comunidade, pois é a comunidade
inteira que o sacrificio protege. Disso decorre a protecao da comunidade ao dissipar
toda desavenca inflamada pela violéncia. A violéncia sacrificial carrega consigo o carater
social, e sua eficacia deflagra a violéncia intestina; segundo Girard, deflagra “[...] as
desavencas, as rivalidades, os ciimes, as disputas entre proximos”, pois o que o sacrificio
pretende é consolidar “[...] a harmonia da comunidade que ele [o sacrificio] restaura,
a unidade social que ele [o sacrificio] reforca” (GIRARD, 1990, p. 21).

Mas haveria uma diferenca entre a violéncia que se intenta deflagrar e uma
vitima expiatoria da violéncia que mata a vitima, considerando a ambivaléncia do
sacrificio? A violéncia sacrificial € aguela que cumpre a funcdo de ludibriar os ciumes,
as desavencas, a vinganga em vista da restauracdo da comunidade. Isto €, a violéncia
sacrificial cumpre a funcdo social a ela designada, embora ndo seja totalmente pura.
Enquanto gtre a violéncia que mata a vitima, quando ndao cumpre os critérios exigidos,
ou ndo respeita o rito, ou, ainda, que ao contrario de ludibriar, acaba por inflamar os
cilmes, as desavencas, a inveja e a vinganca, entendidos como a violéncia nao-sacrificial.
Essa é a violéncia intestina e, quando inflamada, traz desordem para a comunidade,
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fazendo com que haja a necessidade de expiar as desavencas por intermédio da
violéncia sacrificial.

Essa diferenca ndo é tdo simples quanto parece e ndo recai na otica psicologista.
Pelo contrario, Girard sublinha que o sacrificio ritual (a violéncia sacrificial) ndo pode
ser comparado ao ato de uma pessoa nervosa, com o dia de trabalho estressante, dar
um pontapé em seu cachorro. Para isso, o autor lanca mdo dos mitos gregos, a saber:
“Furioso com os chefes do exército grego que lhe recusaram as armas de Aquiles,
Ajax massacra os rebanhos destinados a subsisténcia do exército. Em seu delirio, ele
confunde pacificos animais com os guerreiros dos quais queria se vingar” (GIRARD,
1990, p. 22). Nota-se que a furia desencadeada em Ajax se dda pelo desejo de posse de
um objeto que ndo é dele, mas sim de Aquiles. Quando negado, o desejo de vinganca
¢ inflamado. Sendo assim, mata o rebanho que era subsisténcia do exército e que
também era a carne, que, de tempos em tempos, era oferecida como sacrificio dos
gregos. Mas, Ajax, em seu delirio, acaba por matar alguns guerreiros gregos também.
Através desse mito, é possivel notar que as vitimas mortas estdao localizadas fora do
quadro ritual. Isso é um crime e ndo uma violéncia sacrificial. Além de considerar que,
embora Ajax tivesse sido “educado” dentro do sistema ritual da “violéncia sacrificial”,
0 ato ndo pode ser considerado violéncia sacrificial, ainda que o rebanho morto fosse
oferecido como sacrificio em outras ocasides, porque nao foi ludibriada a vinganca;
pelo contrario, a vingancga alimentou Ajax e inflamou a prépria violéncia intestina. Ele
matou o rebanho porgue, no momento da furia, nao diferenciou os guerreiros do
rebanho. Girard sublinha que ha um quadro sacrificial para a violéncia sacrificial, a
saber: “o sacrificio institucionalizado baseia-se em efeitos bastante andlogos a cdlera
de Ajax, embora sejam ordenados, canalizando-os e disciplinados pelo quadro imutavel
no qual foram fixados” (GIRARD, 1990, p. 22). Em alguns sistemas rituais, as vitimas
sao quase sempre animais, como destacado por Girard. Ja em outros sistemas, “[...] 0s
seres humanos ameagados pela violéncia sao substituidos por outros seres humanos”
(GIRARD, 1990, p. 22). O sacrificio se perpetua como o pharmakos, considerando a
|6gica das substituicdes que disciplina o quadro imutdvel do rito, pois:

Para que uma determinada espécie ou categoria de seres vivos (humana ou
animal) mostre-se como sacrificavel, é preciso que nela seja descoberta uma
semelhanca tdo surpreendente quanto possivel com categorias (humanas)
nao sacrificaveis, sem que a distingdo perca sua nitidez, evitando-se qualquer
confusdo (GIRARD, 1990, p. 25).

Isto é, para que haja a valvula de escape, é necessario que a vitima sacrificial,
seja ela animal ou humana, seja semelhante as categorias humanas, desviando assim o
sacrificio para uma vitima indiferente. Se fizermos um breve salto desse texto A violéncia
e o sagrado (1990) para o texto O bode expiatorio (2004), veremos os esteredtipos
pormenorizados que configuram uma vitima como “sacrificavel” dentro da légica



CAPITULO|
A TEORIA MIMETICA, A VIOLENCIA E O SAGRADO

da selecdo. Sendo assim, para adequada compreensao da légica persecutoria, vale
considerar o que Girard escreve em O bode expiatorio:

As perseguicBes que nos interessam se desenvolvem de preferéncia em
periodos de crise que provocam o enfraquecimento de instituices normais
e favorecem a formacdo de multidGes, isto é, de ajuntamentos populares
espontaneos, suscetiveis de substituir instituicGes enfraquecidas ou de exercer
uma pressao decisiva sobre elas (GIRARD, 2004, p. 19).

Os esteredtipos descritos sdo aqueles visualizados em perseguicdes de periodos
com grandiosas crises, em especial, o enfraquecimento de uma instituicdo que, por
intermédio de uma vitima sacrificial, é substituida por outra instituicio mais forte. E
a pressao da maioria sobre uma minoria, donde se vé “justificativas” cabiveis para a
imolacdo dessa minoria, que, na maioria das vezes, apresenta ter um vinculo fraco
para com a sociedade. Em A violéncia e o sagrado, Girard deixa claro que, em caso de
imolacdo de humanos, nos quadros rituais antigos do universo Judaico e no quadro
da Antiguidade Classica, hd um denominador comum entre as vitimas sacrificadas,
a saber: “o vinculo fraco ou nulo para com a sociedade” (GIRARD, 1990, p. 25), tais
como: adolescentes, pessoas com deficiéncias, prisioneiros de guerra, 0s escravos,
estrangeiros, ou, em alguns casos, o rei (caso ele se encontre afastado da sociedade).
Ja em O bode expiatdrio, vé-se que a vitima pode ser “acusada” por causas externas
(epidemias, fome, inundacdo etc.), ou por causas internas (crises politicas ou financeiras,
por exemplo); contudo, seja por causas externas e/ou internas, a vitima acaba por ter
vinculo fraco para com a associacdo humana e a ela é designado o destino da expiacao.

As grandes perseguicdes coletivas tratadas pelo autor em O bode expiatorio,
assim como em Coisas ocultas desde a fundagdo do mundo, convergem para uma causa:
perda total e radical do diferente. A reciprocidade se faz problema no dmbito social.
Para Girard, “[...] a indiferenciacdo do préprio cultural e todas as confusdes que dai
resultam” (GIRARD, 2004, p. 20) passam a ser a grande causa consequente da derrocada
das grandes instituicdes. Sendo assim, pode-se concluir que o primeiro esteredtipo
para uma crise cultural é o proprio cultural. A sociedade comporta a reciprocidade
que é dissimulada pela impressao da diferenca. Um claro exemplo do problema da
reciprocidade pode ser entendido através do excerto do monge portugués Francisco de
Santa Maria (1697), rememorado por Girard: “Aqueles que ontem enterravam hoje sdo
enterrados... Recusa-se qualquer piedade pelos amigos, pois toda piedade é perigosa”
(GIRARD, 2004, p. 21). Isto é, 0 apagar das diferencas iguala os individuos, assim como
seus insultos e seus atos de um contra o outro. Assim, Francisco de Santa Maria sublinha
“[...] as pessoas, sem distingdo de estado ou de fortuna, sao afogados por uma tristeza
mortal... Tudo se reduz a uma extrema confusdo” (GIRARD, 2004, p. 21).

Em A violéncia e o sagrado, vé-se a perda das diferencas também, mas a énfase
se da na perda das diferencas entre violéncia pura e impura, isto é, a confusao entre
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violéncia sacrificial e ndo-sacrificial por intermédio do mito de Euripedes, A loucura
de Hércules.? Nesse mito, ha o fracasso do sacrificio:

Hércules retorna ao lar apdés o cumprimento de seus trabalhos. Ele descobre
sua mulher e seus filhos nas mdos do usurpador Lico, que se prepara para
sacrifica-lo. Hércules mata Lico. Apds esta Ultima violéncia, cometida no interior
da cidade, o herdi precisa mais do que nunca se purifica, e prepara-se para
oferecer um sacrificio. Sua mulher e seus filhos estdo a seu lado. Subitamente,
imagina reconhecer neles inimigos antigos ou recentes e, cedendo a um
impulso demente, sacrifica todos (GIRARD, 1990, p. 58).

Nesse mito, vé-se a confusao das substituicdes ao considerar que as mulheres e
filhos sdo mortos também porque neles sao reconhecidos os inimigos que se confundem
com a expiacdo purificadora. E o rito que n3o foi religiosamente cumprido e o apagar
da diferenca entre o que é puro e impuro. Se ndo ha claramente tal distingdo entre
puro e impuro, entdo, “[...] o sacrificio ndo é mais capaz de cumprir sua tarefa; ele
aumenta a torrente de violéncia impura que ndo consegue canalizar” (GIRARD, 1990,
p. 59). Desse modo, o funcionamento correto do sacrificio é de suma importancia
para que a valvula de escape ocorra corretamente e o sagrado se manifeste. Mas,
deve ser considerado que “[...] a diferenca entre violéncia sacrificial e ndo-sacrificial
esta longe de ser absoluta: ela até inclui certa arbitrariedade, estando assim sempre
ameacada de desaparecer” (GIRARD, 1990, p. 59). Noutras palavras: a ambivaléncia
do préprio sacrificio é responsavel por ndo absolutizar a diferenca do puro e impuro
no sacrificio, embora o rito seja o responsavel por manter as diferencas e o respeito
nas substituicdes. Quando ha confusao, ou melhor, indiferenciagdo nas substituicdes,
como no caso do mito da loucura de Hércules, a preparacdo sacrificial resulta em
uma grande insanidade assassina. Como ja dito aqui: a vitima sacrificial deve ser
enquadrada no rito sacrificial e ndo pode ser confundida por uma vitima nao-sacrificial.
Essa confusdo acarreta a indiferenciagdo da prépria violéncia.

Em Coisas Ocultas desde a Fundagéo do Mundo (2008), Girard sublinha: “[...] o fato
de a vitima pertencer a uma minoria designada para o papel de bode expiatério”, ou seja,
se a vitima possui tracos que a caracteriza minoria, entao ela passa a ser perseguida. E
Girard completa que, nos textos de perseguicao, “[...] reconhecemos a vitima por meio de
sinais culturais” (GIRARD, 2008, p. 162); o que converge para o que antes foi desenvolvido
em O bode expiatdrio, em que Girard analisa um texto considerado persecutorio, a
saber: O julgamento do rei de Navarra, de Guillaume de Machaut, poema do periodo
medieval que remete “[...] [aJo massacre dos judeus, considerados responsaveis pelo
envenenamento de cristdos” (GIRARD, 2004, p. 13). Ignorou-se o fato da peste negra e
atribui aos judeus a responsabilidade desse envenenamento. Os judeus, nesse caso, sao

21 Cf. EURIPEDES. Héracles. S3o Paulo: Editora 34, 2014.
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as vitimas sacrificiais. Os judeus sdo uma minoria religiosa perseguida, possuem vinculo
fraco para com a sociedade e sua forca ndo é suficiente para reivindicacdo de justica pela
violéncia ja cometida. Dai decorre o sagrado. O ato social restabelece a instituicao nesse
periodo, que se da pelo sagrado manifesto ao seguir rigorosamente o rito da expia¢ao. Os
judeus sdo culpados e quem assegura isso sdo 0s proprios perseguidores, que acreditam
que a crise institucional sera dissipada. Mas aqui cabe uma questdo importante: de que
forma se da a crise institucional que leva uma maioria a sublinhar esteredtipos em uma
minoria para ludibriar as crises? Por ora, podemos pensar na propria indiferenciacdo e
ma reciprocidade, pois “[...] a reciprocidade, que se torna visivel ao mesmo tempo que se
encolhe, por assim dizer, ndo é a de bons, mas de maus comportamentos, a reciprocidade
dos insultos, dos golpes, da vinganca e de sintomas neurdticos” (GIRARD, 2004, p. 21).
Ou seja, a repeticdo dos insultos, da interminavel vinganca, solidifica a violéncia intestina
que deve ser purificada. Noutras palavras: busca-se deflagrar a vinganca.

Mas, para a adequada resposta que se busca, é preciso regressar ao texto A
violéncia e o sagrado para pensar sobre o carater da vinganca e do vinculo fraco para
a sociedade como critério para escolha da vitima expiatdria. Isto &, seguir esse passo é
compreender, de antemao, a diferenca entre violéncia sacrificial (purificadora) e a violéncia
nao-sacrificial (impura), pois, na crise sacrificial, o que se vé é a indiferenciagdo do puro
com o impuro, fazendo assim com que o sacrificio perca seu sentido real no ambito
social. E claro que a violéncia sacrificial & aquela que cumpre o quadro sacrificial para que
haja a devida substituicdo, embora seja oculta para os membros da associagdo humana,
assim como assegurar o real cumprimento do rito para a deflagracdo da vinganca. Ora,
por que deflagrar a vinganca? A selecdo da vitima, de acordo com o quadro sacrificial,
deve possuir um vinculo fraco para com a sociedade, como ja foi descrito. Por exemplo,
apresentar uma mulher como vitima é bastante complicado, exemplo dado pelo préprio
Girard em A violéncia e o sagrado. Isso porque ela possui vinculos familiares. Ela é mae,
filha, esposa. Ha pessoas e razdes para que o marido, o pai, 0 esposo ou outro alguém
gue possua vinculo com essa mulher reivindique vinganca.

Em O bode expiatdrio, fica claro que textos persecutdrios demonstram os
esteredtipos que culminam na perseguicdo coletiva. Girard lista quatro, mas ressalta
que trés deles bastam e, as vezes, a identificacao de dois ja é o suficiente para culminar
em uma perseguicao coletiva. Os esteredtipos sao:

1) a descricdo de uma crise social e cultural, ou seja, de uma indiferenciacdo
generalizada primeiro esteredtipo, 2) crimes “indiferenciadores” segundo
esteredtipo, 3) se os autores mencionados desses crimes possuem marcas de
seleg¢do vitimaria, marcas paradoxais de indiferenciacdo terceiro esteredtipo.
Ha um quarto esteredtipo, que é a prépria violéncia (GIRARD, 2004, p. 33).

O primeiro esteredtipo acima citado faz mencdo aquele atributo dado as causas
externas que acarretam uma situacdo de crise. Por exemplo, se em uma associagao
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humana ha problemas como fome, falta de agua, pestes etc., ela tende a entender
gue tais adversidades naturais sdo causadas por uma minoria especifica.

Ja o segundo esteredtipo, os crimes indiferenciadores, sdo aqueles atos que
transgridem uma ordenacdo cultural, ou seja, aqueles crimes que ferem hierarquias
sociais, politicas ou culturais. Aqui reside uma classificacao de crimes, a saber: 1)
0s crimes de vinganca pessoal; 2) os crimes sexuais, como, por exemplo, o incesto;
3) crimes religiosos, ou seja, profanacdo de espacos sagrados. Em suma, os crimes
indiferenciadores ferem um tabu preestabelecido no ordenamento social e cultural.

O terceiro esteredtipo, que aponta para a marca de selecdo, discorre sobre
tracos universais das minorias perseguidas. Ha as anormalidades fisicas, tais como:
deficiéncias, mutilacBes, loucuras, enquanto ha, também, os sujeitos com dificuldades
de integracdao, como: estrangeiros, orfaos, vidvas. E, ha, ainda, as anormalidades
religiosas, isto é, aqueles que professam uma fé que fere o tabu preestabelecido, ou
gue é a minoria em uma maioria religiosa, como o caso dos judeus, ja mencionado
aqui anteriormente.

E, por fim, mas ndo menos importante, o quarto esteredtipo, que é a propria
violéncia, noutras palavras, a vinganca. Os esteredtipos discutidos até aqui sdo de
extrema importancia, pois assinalam a caracteristica daqueles que possuem vinculo
fraco para com a sociedade e dos quais, se seguidos, se tem uma vitima realmente
sacrificial. Cumprir esses critérios é selecionar aquela vitima a quem nao se reivindica
justica e ndo se vinga; donde nenhum novo sentimento irradie rivalidade e calcifique
a crise no coragdao da comunidade.

Ao regressarmos, mais uma vez, para o texto A violéncia e o sagrado, nota-se
que, se a vinganca for reivindicada, o sacrificio ndo foi legitimo. Nesse caso, o caos
e as crises ndo foram cessados. Pelo contrario, a célera e a ira inflamaram a propria
violéncia. Para Girard, “[...] ndo é dificil perceber que o tema da vinganca poderia
nos fornecer grandes esclarecimentos” (GIRARD, 1990, p. 26), pois a vitima imolada
(animal ou humana), embora se assemelhe as categorias humanas para deflagrar a
crise, é bastante diferente das vitimas ndo sacrificaveis, pois, pela vitima imolada,
nunca ha reivindicacdo de justica por sua morte. Ndo ha vinganca. Ja as vitimas nao
sacrificaveis sdo aquelas com o vinculo forte para com a sociedade, assim como possui
vinculos suficientes para que sua falta seja sentida a ponto de haver a reivindicagao de
justica ou até mesmo vinganca. Noutras palavras: nao se enquadra nos esteredtipos ja
listados aqui. A linha que separa o aspecto sagrado e o crime do sacrificio é ténue. Por
isSo mesmo, o rito se faz importante. Se for imolada uma vitima nao sacrificavel, isso ndo
passara de um crime, pois ha o risco da vinganca. O que separa 0 aspecto sagrado do crime,
considerando a ambivaléncia do sacrificio, sdo os riscos possivelmente deixados por causa
da vinganca. Aqui reside mais uma diferenca entre a violéncia sacrificial e ndo sacrificial,
pois a violéncia sacrificial deflagra qualquer risco, como a vinganca, através do rito.
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A vinganca constitui, portanto, um processo infinito, interminavel. Quando a
violéncia surge em um ponto qualquer da comunidade, tende a se alastrar e a
ganhar a totalidade do corpo social, ameagando desencadear uma verdadeira
reacdo em cadeia, com consequéncias rapidamente fatais em uma sociedade
de dimens@es reduzidas. A multiplicacdo das represalias coloca em jogo a
prépria existéncia da sociedade. Por este motivo, onde quer que encontre, a
vinganca é estritamente proibida (GIRARD, 1990, p. 28).

Girard, desse modo, remete a importancia e a funcdo do rito, pois como proibir
avinganca sem critérios? O rito se insere nesse quadro ndo s6 como aquele que seleciona
a “correta” vitima para imolacdo, mas, além disso, ludibriar a crise social é também acabar
com o risco da vinganca. Noutras palavras: o rito preserva a funcao social do sacrificio
assegurando a deflagracdo de qualquer prejuizo. Nas palavras de Girard,

O ritual, ao descrever no sacrificio um assassinato que talvez seja vingado,
indica indiretamente a fungdo do rito, o tipo de acdo que ele substitui e o
critério que preside a escolha da vitima. O desejo de violéncia é dirigido aos
préximos; mas como ele ndo poderia ser saciado as suas custas sem causar
inumeros conflitos, é necessario desvia-lo para a vitima sacrificial, a Unica que
pode ser abatida sem perigo, pois ninguém ira desposar sua causa (GIRARD,
1990, p. 27).

Dessa citacao, pode-se inferir a funcao do rito dentro do quadro sacrificial,
a saber: garantir que seja impossivel recorrer a violéncia contra um individuo pela
reivindicacdo de justica por sua morte. Ademais, dentro do quadro ritual, insere-se a
|6gica da substituicao e os esteredtipos persecutérios para que a violéncia sacrificial
seja possivel, uma vez que a funcdo do sacrificio, segundo Girard é “[...] apaziguar
as violéncias intestinas [violéncia ndo sacrificial] e impedir a explosdo de conflitos”
(GIRARD, 1990, p. 27). Ora, mas qual seria a posicao do sacrificio nas sociedades
que ndo empregam um rito sacrificial? Ou melhor, qual a posicdao do sacrificio na
sociedade moderna? Nas sociedades modernas ndo se vé um rito sacrificial como em
sociedades primitivas, mas isso ndo significa que nao ha violéncia ou qualquer tipo de
crise institucional; pelo contrario, tais problemas estdo presentes na ldgica da sociedade
moderna também. A vinganca também se insere no cerne das sociedades modernas
e é determinante em muitos aspectos da vida e das relagbes entre os individuos.

Girard sublinha que ndo ha como medir o peso da vinganga em uma sociedade
primitiva ou moderna. Mas, o que pode ser visto é a diferenca dada ao aspecto da
vinganca de uma associagcao humana para outra, pois, como ja dito, no quadro sacrificial
das sociedades primitivas, a vinganca € banida. Todavia, em sociedades complexas,
nao ha o combate da vinganca, sendo somente da violéncia, isto &, “[...] ndo basta
convencer os homens que a violéncia € odiosa para acabar com a vinganca, da mesma
maneira que em nossos dias isto ndo é suficiente para acabar com a guerra” (GIRARD,
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1990, p. 29). Ou seja, na logica da sociedade moderna, a vinganca passa a combater
a violéncia e isso se nota do plano institucional: o sistema judiciario. Sao delegadas a
especialistas as decisdes finais, ou seja, a Ultima palavra da vinganca. Para Girard,

N&o ha, no sistema penal, nenhum principio de justica realmente diferente
do principio de vinganga. O mesmo principio funciona nos dois casos: a
reciprocidade violenta, a retribuicdo. Ou esse principio é justo e a justica ja
estad presente na vinganca, ou entdo ndo existe justica em lugar nenhum. A
lingua inglesa afirma, sobre aquele que executa sua prépria vinganca: He takes
the law into his own hands. “Fez justica com suas proprias maos” (GIRARD,
1990, p. 29).

O sistema judiciario, desse modo, apresenta-se como aquele que toma parasio
sentimento da multidao e cumpre aquilo que a multidao deseja: fazer justica! O meio
para que isso possa ser efetivado € por meio do ato da vinganga, sendo o judiciario
a Ultima palavra da vinganca e, desse modo, cessando qualquer possibilidade de um
ciclo vingativo que mantenha a crise indiferenciadora. Em vez de a multidao fazer
justica com suas préprias maos, ela empresta essa responsabilidade ao judiciario,
confiando na eficacia do rito empregado por esse sistema. Por essa razao, para Girard,
considerando o sistema judiciario, justica e vinganca se identificam, pois se combate
um crime cometido com um ato similar a vinganca, sendo esta a ultima palavra de
contencdo da violéncia — a justica. Ndo é a violéncia que precisa ser combatida, mas
sim a vinganca. Todavia, ha de considerar a distingdo entre vinganca publica e vinganca
pessoal. Avinganca pessoal é o conceito designado ao ato que com um “Unico golpe”
afasta a vinganca interminavel, enquanto a vinganca publica é o conceito aplicado pelo
sistema judiciario. Nas sociedades primitivas se vé unicamente o conceito de vinganca
pessoal, ao passo que na sociedade moderna o termo aplicado é vinganca publica. Ndo
ha diferenca de principio, todavia essa diferenca reside no ambito social. Em suma,
em uma associacao humana em que uma crise ou conflito pode trazer consequéncias
irreparaveis, para Girard,

O sacrificio oferece ao apetite da violéncia, que a vontade ascética ndo consegue
saciar, um alivio, sem dulvida, momentaneo, mas indefinidamente renovavel,
cuja eficdcia é tdo sobejamente reconhecida que ndo podemos deixar de leva-
la em conta. O sacrificio impede o desenvolvimento dos germens de violéncia,
auxiliando os homens no controle da vinganga (GIRARD, 1990, p. 32).

O sacrificio que auxilia os homens no controle da vinganca é a violéncia sacrificial
gue encontra espaco nas sociedades desprovidas de sistema judicidrio. Essa € a hipdtese
confirmada por Girard. E, por haver o risco da vinganca, o rito em geral desempenha
papel primordial. O preventivo é o rito que se encarrega de prevenir a vingancga, donde
se vé o dominio do religioso, pois, para Girard “[...] a prevencao religiosa pode ter um
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carater violento. A violéncia e o sagrado sdo inseparaveis” (GIRARD, 1990, p. 33). Desse
modo, ha diferencas entre violéncia sacrificial e ndo-sacrificial. A violéncia sacrificial &
aquela que rigorosamente segue um rito para imolacao de uma vitima. O sangue que
purifica é aquele derramado pela vitima (humana ou animal), com vinculo fraco para
com a sociedade, que se identifica com categorias daquela associacdo humana que se
intenta proteger. O vinculo fraco para com a sociedade é critério importante para ser
seguido, pois desse modo a falta da vitima ndo é sentida pela comunidade e os riscos
da vinganca sao afastados. Noutras palavras: a violéncia sacrificial ludibria a vinganca.
Ao passo que a violéncia ndo-sacrificial € aquela que ndo segue rigorosamente um
rito, donde se vé a confusdo do puro e impuro. As substituicdes ndo sdo realizadas
adequadamente e, ao invés de o sangue purificar, ele inflama o desejo da vinganca e,
consequentemente, inflama a violéncia intestina que é alastrada pela comunidade.

1.3.3 A VIOLENCIA SACRIFICIAL, O JUDICIARIO E O SAGRADO

Em comunidades ndo-complexas, o emprego do rito sacrificial é primordial. A
violéncia sacrificial se configura como o ato social para apaziguar a crise. O escorrer do
sangue da vitima, seja ela animal ou ndo, deflagra o caos. Nas sociedades modernas,
0 processo de eliminar as desavencgas ndo se da por meio de um rito propriamente
sacrificial, sendo com o emprego do sistema judicidrio. E um sistema burocratico,
complexo e racionalizado, porém ainda tem a fungdo de eliminacdo da violéncia e
da vinganca. Quando esse sistema funciona, a multiddo contagiada mimeticamente
empresta os seus desejos, em especial o de vinganca, a essa instancia, ao passo que se
o sistema se torna falho, a multidao ja ndo deseja mais tanto a intervencdo do judiciario,
sendo prefere fazer justica com as proprias maos e inflamar a crise ja existente. O
elemento catartico sob a multiddo é a baliza que delineia a opinido do publico sobre o
judiciario e sua eficacia. Deve-se considerar que o objetivo da violéncia sacrificial e do
sistema judicidrio € o mesmo: ordenar a comunidade em caos ao eliminar a vinganca.
Sendo que, no caso da violéncia sacrificial, a violéncia é desviada por intermédio de
um substituto idéntico a comunidade que se intenta proteger, enquanto no caso do
judicidrio se pune o culpado mediante a vinganca publica, por meio da retribuicao
do sistema penal de modo proporcional ao delito cometido; por essa razdo, ha a
necessidade de pensar e elaborar toda uma literatura sobre aplicagdo do direito penal.

Cesare Beccaria, em Dos delitos e das penas (2015), ao refletir sobre a origem do
direito de punir, sublinha: “[...] as penas que ultrapassam a necessidade de conservar
o deposito da salvacdo publica sdo injustas por sua natureza” (BECCARIA, 2015, p. 24).
O autor desenvolve essa ideia ao procurar compreender os critérios que asseveram o
direito de punir, uma vez que entende haver problemas na execugdo das penas, pois,
de acordo com suas palavras: “Abramos a histéria, veremos que as leis, que deveriam
ser convencoes feitas livremente entre os homens livres, ndo foram, na maioria das
vezes, mais que o instrumento das paixdes da minoria ou o produto do acaso e do
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momento” (BECCARIA, 2015, p. 19). E, para reparar esse descompasso no modo como
as leis sao empregadas, é sugerido por ele consultar o coragao humano, ja que nele
mora “[...] os principios fundamentais do direito de punir” (BECCARIA, 2015, p. 22). O
coracdo humano, de fato, ndo importa tdo somente ao Beccaria, como aqui ilustrado,
mas também a Girard, uma vez que é no coracao humano que os desejos habitam, bem
como o lugar onde os sentimentos em que a rivalidade entre pessoas pode originar:
o sentimento de vinganca; no apice da indiferenciacéo, a violéncia. Por essa razao, o
judiciario propde-se a eliminar a vinganga com uma punicdo que se configura com o
gue ele chama de “Ultima palavra da vinganc¢a”. Essa é uma das formas de domesticar
a violéncia desagregadora, sendo o judiciario este dotado de maior eficacia, segundo
Girard. E, desse ponto, deve-se evidenciar uma das conclusdes de Girard:

[..] é nas sociedades desprovidas de sistema judiciario, e por isso mesmo
ameacadas pela vinganga que o sacrificio e o rito em geral devem desempenhar
um papel essencial. Mas é incorreto afirmar que o sacrificio “substitui” o
judicidrio. Em primeiro lugar, porque é impossivel substituir uma coisa que,
com certeza, nunca existiu, e em seguida, porque na auséncia de uma renuncia
voluntaria e unanime a qualquer violéncia, o sistema judicidrio é insubstituivel
em seu dominio (GIRARD, 1990, p. 32).

O sacrificio e a importancia ritualistica do mesmo se ddo em comunidades
desprovidas de um sistema tdo complexo e burocratico como o judicidrio, mas
desempenham um papel essencial na contencdo da violéncia contagiosa e desagregadora.
E impossivel dizer que o sacrificio substitui o judiciario, pois comunidades que empregam
o rito sacrificial sdo desprovidas de qualquer légica que coincida com o emprego
administrativo de penas. Nao ha judiciario em comunidades sacrificiais. A violéncia
sacrificial € de suma importancia para eliminagdo do perigo da vinganga das sociedades
desprovidas de penalidades judiciarias. Aqui cabe uma questdo: qual o lugar do sagrado
em sociedades desprovidas da violéncia sacrificial? Ora, segundo Girard, “[...] ndo
sentimos a necessidade do religioso para resolver um problema cuja prépria existéncia
nos escapa. O religioso passa a ser algo sem sentido algum. A solugdo dissimula o
problema e o desaparecimento do problema dissimula o religioso enquanto solugao”
(GIRARD, 1990, p. 32). Noutras palavras: pelo fato de nossa sociedade ter desenvolvido
e empregado um sistema administrativo de penas, é esquecida a fun¢do que um rito
sacrificial pode desempenhar em uma comunidade. Nao nos acostumamos em pensar
que o rito judicial € uma solucgdo religiosa, porque a propria existéncia de um rito para
sanar uma dificuldade da comunidade nos escapa. Para Girard,

Podemos perceber claramente que, em uma sociedade desprovida de sistema
judiciario, a violéncia ndo se situa nos mesmos lugares e ndo aparece sob as
mesmas formas que entre nds. Dependendo dos aspectos que séo focalizados,
tendemos a pensar que essas sociedades estdo a mercé de uma aterrorizante
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selvageria ou, pelo contrario, tendemos a idealiza-las considerando-as como
0s Unicos modelos para uma verdadeira humanidade (GIRARD, 1990, p. 33).

Ora, o que deve ser entendido é que no coracao de uma comunidade que
aplica ritos sacrificiais a violéncia sacrificial esta no centro dessa associa¢do, uma vez
gue os males da violéncia sdo tdo grandes e irremediaveis que é preciso focar numa
forma de prevenco. E o preventivo que essas comunidades visam e, por essa raz3o,
“[...] o dominio do preventivo é primordialmente o dominio religioso” (GIRARD, 1990,
p. 33). A violéncia sacrificial enquadra-se como esse dominio preventivo. E o uso de
artificios da violéncia que consegue domesticar os espiritos excitados pelas rivalidades,
vinganga, indiferenciagdo e a propria violéncia desagregadora. Por essa razao, “[...]
a violéncia e o sagrado sdo insepardveis”; sem a violéncia sacrificial ndo ha ordem e
sem o dominio do preventivo no corpo dessas comunidades desprovidas de sistema
judicidrio ndo ha o sagrado. Disso decorre que ha trés modos distintos de domesticar
a violéncia desagregadora, sendo: (1) os desvios sacrificiais e substituicdes possiveis
de acordo com um quadro ritualistico para imolagdo de uma vitima; (2) regulacées
e entraves para atuacdo da vinganca; (3) o sistema judicidrio, “[...] dotado de uma
eficdcia curativa” (GIRARD, 1990, p. 33).

Importa notar que as trés formas acima descritas sobre o domesticar da
violéncia passam pelo processo do preventivo ao curativo. As regulacdes a vinganca
podem enquadrar-se aos casos de prevencao, de onde se previne o eclodir de um
ciclo de vendetas. Mark R. Anspach, em Anatomia da Vinganca: figuras elementares
da reciprocidade (2012, p. 22-23), pormenoriza o mecanismo da vinganca e sublinha
gue a vinganga nao consegue restaurar o equilibrio e paz numa comunidade que o
ato primeiro do crime perturbou. Essa logica pode ser expressa pelo desenho de
uma equacado: Vinganga = Matar (aquele que matou), mas matar aquele que matou
gera a consequéncia de reivindicar justica pela morte daquele que foi morto, e dai a
operacdo fica: Matar (aquele que matou) = Matar (operador da vinganca). E sempre
na busca de eliminar o operador da vinganca que o ciclo se mantém e o caos inflama e
excita os animos. Por essa razao, as regulacdes da vinganca aparecem em sociedades
desprovidas de judiciario a partir das substituicdes sacrificiais ou de ritos; ao passo
que, no ambito das sociedades que aplicam o judiciario, o ciclo vingativo é prevenido
por meio do ato da justica, sendo ela a Ultima operadora do ciclo vingativo.

Os meios curativos sao intermediarios. Esses meios sempre estao entre o
estado puramente religioso e a extrema eficacia do sistema judiciario e, por essa
razao, esses meios sempre se apresentam associados ao sacrificio. Nos casos das
sociedades primitivas, os meios curativos nao passam de rudimentos muito simples
do aparato judicidrio, pois “[...] ndo € o culpado que mais interessa, mas as vitimas
nao vingadas; é delas que vem o perigo mais imediato” (GIRARD, 1990, p. 35). Isso
significa que os meios curativos buscam apaziguar os animos daquelas vitimas que
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sentem que a “justica” ndo se cumpriu, ou melhor, aquele que cometeu o crime ainda
nao pagou pelo ato. Essas vitimas, no retroalimentar dos sentimentos de édio, rancor
e vinganca, podem explodir em atos mais violentos por achar que o crime deve ser
cobrado. Esse meio ndo se enquadra dentro de um rito sacrificial nem depende do
judicidrio para valer, mas precisa de uma regulamentacdo que empresta do religioso
0 seu modo de emprego. Para Girard,

Ndo se trata de legislar sobre o bem ou o mal, nem de fazer respeitar uma
justica abstrata, mas de preservar a seguranca do grupo eliminando a vinganca,
de preferéncia através de uma reconciliagdo fundada em um compromisso
ou, caso esta reconciliagdo seja impossivel, através de um confronto armado,
organizado de forma a impedir a propagacdo da violéncia. [...] Devera se dar de
uma vez por todas (GIRARD, 1990, p. 35).

O meio curativo ndo serve como uma baliza para o bem ou 0 mal, sendo somente
para manter um contrato que elimine qualquer consequéncia da vinganca. Mas todos
esses procedimentos ainda ndo sao tao eficazes como o sistema judiciario. Esse meio
curativo € o caminho para o sistema judiciario que, por sua vez, é mais eficaz, uma
vez que é a Ultima palavra da vinganca. Ademais, segundo Girard, “o ponto de ruptura
situa-se no momento em que a intervencao de uma autoridade judiciaria torna-se
obrigatdria. Somente entdo os homens estardo livres do terrivel dever da vinganca”
(GIRARD, 1990, p. 35). Disso decorre que a ruptura entre o procedimento curativo
e o judiciario se da no momento em que é necessaria a figura de uma autoridade
judicidria para eliminar a ameaca da vinganca. Por essa razao, todo o desenvolvimento é
organizado em torno do culpado e do principio de culpabilidade. Elimina-se a vinganca
por intermédio de uma medida eficaz e burocratica. Ou seja, “[...] sempre em torno
da retribuicdo, que sera, entretanto, erigida em principio de justica abstrato, que os
homens vado se encarregar de fazer respeitar” (GIRARD, 1990, p. 35); consequentemente,
o direito de punir depende de decisdes prévias sobre o que vem a ser um crime, um
delito e o modo como se aplica a pena. Por essa razao, “o sistema judicidrio racionaliza a
vinganca, conseguindo domina-la e limita-la a seu bel-prazer. Ele a manipula sem perigo,
transformando-a em uma técnica extremamente eficaz de cura e, secundariamente,
de prevencao da violéncia” (GIRARD, 1990, p. 36).

A manipulacdo e o gerenciamento da vinganca pelo judiciario ndo dependem de
um acordo comunitario, porque se baseiam na independéncia soberana da autoridade
judiciaria. O judiciario possui o monopdlio da vinganca, tanto que mesmo que a multiddo
nao concorde com a decisdo, ela ndo possui autoridade e representatividade nesse
dominio para domesticacdo da vinganca. E em razio desse monopdlio que é possivel
domesticar a vinganca e, por conseguinte, a violéncia. E, segundo Girard: “No final
das contas, o sistema judiciario e o sacrificio tém, portanto, a mesma funcdo, mas o
sistema judiciario é infinitamente mais eficaz. S6 pode existir se associado a um poder
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politico realmente forte” (GIRARD, 1990, p. 37). Disso decorre que os procedimentos
gue domesticam a violéncia, sejam eles o judiciario ou o sacrificio, ambos sdo analogos,
uma vez que nenhum é estranho a violéncia, embora um dependa da autonomia de
autoridades e do poder politico. Além disso, o religioso identifica-se com as diversas
maneiras de prevencado e, “[...] mesmo os procedimentos curativos estao impregnados
de religioso, tanto em sua forma rudimentar, que quase sempre é acompanhada de
ritos sacrificiais, quanto na forma judiciaria” (GIRARD, 1990, p. 37). Ora, mas como se
manifesta o sagrado a partir da racionalizacdo da vinganca pelo judiciario em nosso
ambiente contemporaneo? Essa é uma questao muito importante!

1.4 O MECANISMO DO BODE EXPIATORIO

A palavra mecanismo aqui € aplicada porque ela abraca o sentido ciclico da
desordem mimética que engendra a violéncia.?? Existe uma natureza automatica nesse
processo, porgue os sentimentos que calcificam o ressentimento e inflamam a rivalidade,
sendo eles: ddio, rancor, vinganca, cobica, geram a inconsciéncia da real natureza da
imitacdo. Por essa razao, os participantes rivalizam e trocam ofensas. No dpice dessa
rivalidade, a indiferenciagcdo passa a ser realidade e, logo na sequéncia, a violéncia
desagregadora assola e desorganiza todo o corpo social. O momento da indiferenciagéo
precisa ser curado por uma medida que coloque a diferenca em seu devido lugar. Aqui o
rito sacrificial, as interdi¢Bes e as regulacdes da vinganca, assim como o judiciario, passam
a ser procedimentos importantes para esse remediar e acentuacado da diferenca. Ademais,
é nessa realidade que o mecanismo de todos contra um passa a ser realidade, sendo
este o congregante, o sagrado. Rememorar esse desenvolvimento da teoria do Girard
importa, pois nos colocamos em posicdo de acessar a questdo entoada na subsecdo
anterior, mas, por ora, devemos nos concentrar em um conceito muito importante em
vista do compreender da questdo: o bode expiatorio.

A expressao bode expiatorio foi empregada por René Girard e “[...] remonta ao
caper emissarius da Vulgata, interpretacao livre do grego apopompaios, ‘que afasta as
pragas’ (GIRARD, 2008, p. 169). Ademais, esse Ultimo termo constitui, na interpretacdo
e traducdo grega da Biblia, uma interpretacado livre do hebreu. Além dessa heranca,
ha de constar no livro de Levitico a descricdo de formas rituais em que o bode é o
alvo da agao ritual. Em suma, Girard emprega esse termo porque reconhece que essa
expressdo sublinha “[...] uma relacdo entre as formas rituais e a tendéncia universal dos
homens de transferir suas angustias e seus conflitos para vitimas arbitrarias” (GIRARD,
2008, p. 170). Obviamente que Girard empregou pela primeira vez o termo no francés,
bouc émissaire, mas essa expressao nao se encontra, tao somente, na realidade dos
falantes de francés; ao contrario, em diversos idiomas e culturas existe uma palavra e/
ou expressdo que revele essa realidade do todos contra um, a saber: no inglés temos

22 Cf. GIRARD, René. Eu via Satands Cair do Céu como um Raio. Lisboa: Piaget, p. 37-42, 20032.



CAPITULO|
A TEORIA MIMETICA, A VIOLENCIA E O SAGRADO

0 scapegoat, ja o alemao ha o Siindenbock. Noutras palavras: o conceito é empregado
nao somente como um ritual judaico antigo, mas como meio de expressar uma pratica
da cultura em geral: a disposicao para convergir as angustias para uma vitima que lave
todo o caos e problema de uma associagao humana. Ademais, segundo ele:

Quando falo de bode expiatdrio, é preciso sempre compreender esta expressao
no sentido moderno e familiar, certamente derivado do sentido ritual, mas
muito diferente porque designa a ilusdo unanime de uma vitima culpada,
produzida por um contagio mimético, ou seja, pela influéncia espontanea
que os membros de uma mesma comunidade exercem uns sobre os outros
(GIRARD, 2007, p. 11).

A compreensdao do mecanismo do bode expiatdrio depende de analises textuais
dos mais diversos géneros. Analisar um texto inclui etapas metodoldgicas e diferencas a
serem notadas, em especial entre um texto mitico e persecutdrio —objetos privilegiados
nas analises do autor. Girard olha para os dois textos e os interpreta respeitando suas
respectivas diferencas e o sentido que tais diferencas representam para compreensao
da violéncia fundadora. Em Coisas Ocultas Desde a Fundag¢éo do Mundo (2008, p
165), Girard ressalta que, nos textos de perseguicdo, a vitima sacrificial é rapidamente
reconhecida pelos tracos culturais, enquanto ete nos textos miticos os tracos culturais
gue contribuem para a perseguicdo ndo sdo tao nitidos. Obviamente Girard ndo entende
que nao haja perseguicdes nas sociedades produtoras dos mitos, mas, como no mito
a sacralizacdo da vitima expiatdria é a maior preocupacao, tais tracos culturais que a
condenam como vitima muitas vezes ndo sdo evidentes. Ademais, aos olhos de Girard
(2008, p. 165), essa diferenca aponta para o nivel de sacralizacado da vitima expiatéria
que propicia uma nova producado mitico-ritual.

Antes de pormenorizar tais diferencas, importa olhar para um texto persecutorio,
que, nesse caso, € o Julgamento do Rei de Navarra, comentado por Girard em O bode
expiatorio (2004). Ha de constar diferencas na perspectiva do observador externo
com a do sujeito inserido em um plano temporal e espacial. Salientar tais diferencas
enriquece a compreensdo do sagrado no social e os seus efeitos apds a imolacdo da
vitima expiatdria.

O poema Julgamento do Rei de Navarra, de Guillaume de Machaut, e escrito no
século X1V, apresenta um padrdo persecutoério, a saber: os judeus. Esse poema é um
dos muitos textos persecutoérios, em que nele se nota que “[...] entre as perseguicdes
modernas e as perseguicdes medievais, hd uma continuidade que facilita a identificacdo
da vitima como vitima” (GIRARD, 2008, p. 162). Isto quer dizer que: embora este
poema seja do século X1V, ha de constar uma continuidade que permite ao estudioso
notar a vitima, que é o judeu. Os tracos culturais e étnicos sao repetidos e continuados
pelos perseguidores, de modo que auxilia o estudioso a compreender a razao de
imolacdo daquela vitima particular. Nesse poema, em especial, é presente a razdo da
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perseguicao e ressaltada a condicdo de minoria étnica a quem é designado o papel de
vitima expiatdria. Os sinais culturais estdo presentes em todo o poema. Logo no inicio
do poema, nota-se que Machaut trata de certos acontecimentos, alguns dos quais
parecem inverossimeis. Mas Girard (2004) deixa clara a impressdo de que é plausivel
que algo parecido ao relatado ja tenha acontecido, ao menos parcialmente. Em vista
da melhor apreciacao da analise do autor, segue um trecho desse poema:

Depois disso, veio uma merda/ falsa, traidora e renegada:/foi a Judéia, a odiada,
a perversa, a desleal, /que odeia e ama todo mal, /que tanto ouro e prata
deu/ e a cristd gente prometeu/ que depois, rios e fontes, /que eram claros e
limpos, /em muitos lugares envenenaram,/ e muitos suas vidas terminaram;/
pois aqueles que deles usavam/ logo repentinamente faleciam (MACHAUT
apud GIRARD, 2004, p. 6-7).

Em um primeiro momento, esse breve relato parece ndo inspirar certeza his-
torica sobre os eventos do periodo no qual o poema surgiu. Seriam essas linhas uma
mera invencdo criativa de Guillaume? Talvez, mas isso nao elimina a possibilidade
de fatos como esses terem tomado lugar no periodo medieval. Os versos expressam
a aversdo e reprovacao da Judéia, a odiada. Tal ddio é “justificado” pela acusacdo
de que muita gente cristd morreu pelo envenenamento dos rios e fontes, pois “[...]
certamente, dez vezes cem mil/ disso morreram, no campo e na cidade” (MACHAUT
apud GIRARD, 2004, p. 7). Para Girard, as mortes descritas ndo sdo falsas. Ora, pesso-
as realmente morreram, todavia, essas mortes foram “[...] causadas evidentemente
pela famosa peste negra que varreu o norte da Franca em 1349 e 1350” (GIRARD,
2004, p. 06); embora no poema a causa apontada seja envenenamento. Noutras
palavras, os versos escritos por Guillaume desvelam algo que de fato aconteceu. As
linhas desse poema podem ser correlacionadas a um fato evidente: a contaminacao
da peste negra na Franca em 1349 e 1350. Portanto, talvez Guillaume tenha usado
sua capacidade criativa para elaboracdo de tal poema, mas isso ndo se restringe a um
mero fruto da imaginacdo de um poeta; ademais, esse poema desvela uma iminente
perseguicao, a saber, dos judeus. Eis mais um trecho do poema que vale apreciagao:

[...] Pois todos os Judeus foram destruidos, / uns enforcados, outros queimados,
/ outros afogados, outros decapitados/ pela cabeca com machado ou espada.
/ E muitos cristdos ao mesmo tempo/ Também morreram vergonhosamente
(MACHAUT apud GIRARD, 2004, p. 06).

Com isso, entdo, temos a iminente evidéncia da vitima sacrificial. Os judeus
foram odiados e perseguidos e a eles foi atribuida a responsabilidade pela morte dos
cristdos. Ora, por que os judeus foram perseguidos em vez de se reconhecer a realidade
natural da peste negra que assolava a Franga? Para alguns historiadores, antes mesmo
da peste chegar, os judeus ja haviam sido massacrados. Nesse caso, a que se deve o
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massacre? Girard enfatiza que, para as comunidades medievais, 0 assombro passava
a existir logo que a palavra peste era proferida. Evitava-se pronunciar a palavra peste,
pois admitir essa palavra e a verdade que ela carrega era 0 mesmo que se entregar
“[...] aseus efeitos desagregadores, renunciar a todo o aspecto de vida” (GIRARD, 2004,
p. 07). Em decorréncia disso, toda a populacdo se dirigia a esse tipo de cegueira, ndo
admitindo a peste como problema por medo, o que, para o autor, favorece, e muito,
para caca as vitimas sacrificiais.

Outro caso rememorado por Girard é o da fabula de La Fontaine, intitulada
Os animais doentes da peste. Aqui, nota-se a repugnancia religiosa pelo termo
peste. Proferir peste ou pensar na peste pode, de alguma forma, trazer algum efeito
desagregador a comunidade. Nao pronunciar a palavra evitaria o problema. Ha, nesse
texto, assim como no poema de Machaut, “[...] o processo de ma-fé, que consiste em
identificar na epidemia um castigo divino”. Isso implica que alguém tem de pagar por
esse problema e, “[...] para afastar a praga, ele [0 divino] faz descobrir o culpado e trata-
lo em consequéncia, ou entdo, como escreve La Fontaine, ‘consagra-lo’ a divindade”
(GIRARD, 2004, p. 08). Disso decorre a necessidade da deflagracdo dessa crise, no
caso de Machaut, “o envenenamento dos rios”, perseguindo os judeus.

Consagrar, parafraseando La Fontaine a luz de Girard, aponta para relagao
do religioso no social na dimensao sacrificial. Marcio Meruje e José Maria Silva, em
seu artigo Sacrificio, Rivalidade Mimética e ‘Bode expiatdrio’ em René Girard (2013),
rememora que ha trés dimensdes no contexto sacrificial que configuram o mecanismo
do bode expiatdrio, a saber: 1) o Divino, a quem é oferecido o sacrificio, ou melhor,
a quem é consagrado o culpado; 2) o social, em que, a partir do sacrificio, é gerado
um novo produto mitico-ritual contribuindo para fundacao cultural, considerando a
perseguicdo e a imolacdo a violéncia fundadora; 3) a vitima, ou melhor, o sacrificio,
pois “[...] o sacrificio, como constituinte da sociedade, consiste em transferir para
outro objeto, uma vitima arbitraria, todas as tensdes e ddios que criam mal-estar na
sociedade” (MERUJE & MARIA SILVA, 2013, p. 155). Disso decorre que o elemento
religioso ndo existe sem o social e o social ndo existe sem o religioso.

No caso do poema de Machaut, pode-se considerar o fendbmeno da perseguicao.
Se as mortes dos judeus antes mesmo da peste chegar a Franca sao verdadeiras, de
acordo com o ponto de vista de Girard, “elas [as mortes dos judeus] poderiam bem
ser as primeiras vitimas de uma sé e mesma praga” (GIRARD, 2004, p. 08). E ndo
parece que Guillaume ndo considera isso, mas a eficacia e poder de conservacgao
qgue o bode expiatdrio, nesse caso, traz explica s6 o primeiro estagio da epidemia,
uma vez que “apenas para os estagios posteriores o autor reconhece a presenca
de um fendmeno propriamente patoldégico” (GIRARD, 2004, p. 09). Sendo assim, se
for considerada a dimensao sacrificial, rememorada acima como Meruje o fez, na
medida em que os judeus, enquanto vitimas expiatdrias, sdo mortos, suas respectivas
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mortes os consagram a uma divindade. Tal consagracao se faz no social para eliminar
o problema do envenenamento, pois o sacrificio € um ato social. Todavia, como o
proprio Girard alerta, os judeus foram bodes expiatodrio eficazes no inicio da crise, uma
vez que, antes mesmo da peste chegar, os judeus ja estavam mortos. Assim, pode-se
perguntar: os judeus foram bodes expiatérios por exceléncia? Para tanto, importa
notar que os esteredtipos de perseguicado estao presentes no poema e sao nitidos. O
poema é o reflexo de uma crise, a peste negra que assola o norte da Franca (embora
no poema a crise seja o envenenamento dos rios); ha crimes indiferenciadores, a
saber, a morte dos cristdos, que é uma maioria ameacada; assim como sdo presentes
marcas de indiferencia¢@o nos autores mencionados do crime. Esses trés esteredtipos
evidenciam que:

1) as violéncias sdo reais; 2) a crise é real; 3) as vitimas sdo escolhidas ndo
por causa de crimes que lhes sdo atribuidos, mas de suas marcas vitimarias,
de tudo aquilo que sugere sua afinidade culpavel com a crise; 4) o sentido da
operacdo é o de langar sobre as vitimas a responsabilidade desta crise e de agir
sobre ela destruindo tais vitimas ou ao menos expulsando-as da comunidade
que elas “poluem” (GIRARD, 2004, p. 32).

Ora, se o objetivo da expiacao da vitima é “acolher” para si a responsabilidade
pela crise e de ndo poluir mais a comunidade em que reside, entdo, pode-se dizer que
com a morte dos judeus os cristdos deixarao de morrer? A crise foi resolvida? A essa
guestao pode-se responder que ndo! Isso deve ser admitido caso se considere que essa
vitima expiatdria, os judeus, como o préprio Girard evidencia, s6 conseguiu conservar
a explicacdo no primeiro estagio da epidemia. A realidade propriamente patoldgica,
posteriormente, foi admitida e “[...] a extensdo do desastre termina por desencorajar
a Unica explicacdao pelo compl6 dos envenenadores, mas Guillaume ndo reinterpreta
a sequéncia inteira dos acontecimentos em funcao de sua verdadeira razdo de ser”
(GIRARD, 2004, p. 09). Mas como ainda explicar o envenenamento dos rios se as vitimas
foram imoladas? A crise ndo foi resolvida. No entanto, isso ndo significa que a realidade
da peste negra foi admitida de imediato e que a perseguicdo cessou. A partir do que os
versos de Guillaume nos mostram, ndo é possivel admitir outra explicacdo a morte dos
cristdos sendo somente a partir da ameaca iminente da “odiosa Judéia”.

Aqui cabe um exercicio. Do ponto de vista de Guillaume, os judeus eram os
culpados ndo sé porque sao odiosos, mas ainda porque cristdaos estdo morrendo por
conta de seu “maléfico plano” de envenenar os rios e represas. Quem eram os judeus
nesse momento para os cristdos? Um grupo, embora minoritario, que segue um quadro
mitico-ritual diferente do cristdo, ou seja, uma oposicao. Portanto, do ponto de vista
dos cristdos, expulsar a oposicao é necessario para manutencgao de seu préprio quadro
mitico-ritual. Os judeus, ao assumirem a responsabilidade pela morte dos cristaos, sao
os diferentes que devem ser imolados, pois, enquanto ameaca, podem vir a provocar
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a derrocada das instituicdes. Para tanto, vale rememorar as palavras de Girard: “As
perseguicdes que nos interessam se desenvolvem de preferéncia em periodos de crise
gue provocam o enfraquecimento de instituicdes normais e favorecem a formacao de
multidées” (GIRARD, 2004, p. 19). Disso decorre que os judeus, aos olhos dos cristdos,
nao eram reconhecidos como normais. Isso pelo simples fato de serem diferentes,
de ndo serem cristaos. Ademais, a anormalidade dessa minoria, somada ao édio por
esse grupo, exerce fundamental influéncia para a conformacao de uma multiddo®, a
multiddo dos cristaos que a perseguem. Mas, e do ponto de vista de um observador
externo, o que essa perseguicao representa’?

Do ponto de vista do observador externo, ha rivalidade entre judeus e cristdos
e, como a morte de cristdos ameaca a derrocada do grupo majoritario e normal, ha
a necessidade da expulsdo. Nesse ambito, vé-se a dimensao sacrificial. O observador
externo consegue ver nos cristdos uma multiddo inclinada a violéncia. Nesse caso, a
violéncia unanime. Assim, o distanciamento do observador contribui para notar que a
causa da crise ndo sdo os judeus, e sim a peste negra —fato despercebido pelos cristdos
e ndo tratado por Guillaume, pois, na perspectiva do sujeito, a causa de toda a crise é
a realidade do envenenamento causada pelos judeus. Somado a isso, ha de constar
a possivel visualizacdo dos esteredtipos, realidade da crise e do papel da violéncia
unanime que congrega a comunidade. Girard sublinha que, quando identificada a
vitima, “[...] os observadores sensatos ndo a ignoram, e essa é certamente uma das
razdes que tornam o texto antissemita facil de ser decifrado” (GIRARD, 2008, p. 162).
De fora, os esteredtipos sdo claros e evidentes; de dentro, ha obstaculo e ameaca.

A facilidade na visualizacdo dos esteredtipos, do ponto de vista de fora, se da
pelo fato dos sinais culturais, que dao claras pistas sobre quem é a vitima perseguida.
Em contrapartida, nos textos mitolégicos, os sinais culturais ndo sao tao simples de
serem decifrados e traduzidos. Isso nao aponta para o fato de ndo existir tracos, sendo
somente para o fato de que “[...] a maioria das comunidades produtoras de mitologia
sdo pequenas e homogéneas demais para abrigar minorias que fornecem as sociedades
mais vastas seus reservatorios de vitimas coletivas” (GIRARD, 2008, p. 162). Ademais,
embora haja sinais transculturais como os defeitos e deformidades fisicas nos mitos, os
textos de perseguicdo, aos olhos de Girard, podem ser analisados com maior precisao
por ele dizer algo sobre o mundo ocidental, ou seja, aquele que nds habitamos. Segundo
o autor, “[...] ndo podemos dar um unico exemplo de texto de perseguicdo que ndo
pertenca a Nosso universo ou aos universos dos quais descendemos diretamente, o

23 E interessante perceber que multiddo para Girard toma o sentido da palavra inglesa mob. Essa escolha
de Girard é justificada pelo fato de que mob em inglés é igual a multiddo inclinada ou comprometida
com a violéncia ilegal. E de mobile [inglés=mdvel], com efeito, que provém esse termo, tio distinto de
crowd [inglés=grupo, ajuntamento] quanto o latim turba [=multiddo] pode ser de vulgus [=grupo de
pessoas comuns]. A lingua portuguesa [como a francesa] ndo comporta essa distingdo (Cf. GIRARD,
René. O bode expiatdrio. Sdo Paulo: Paulinas, 2004, p. 24).
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grego e o judaico” (GIRARD, 2008, p. 163). Pensar nessa distincdo é importante, pois,
como problematiza Guy Lefort:?*

As sociedades que tém textos de perseguicdo ndo tém mitos propriamente
ditos; as sociedades que tém mitos ndo tém textos de perseguicdo. Nas
sociedades primitivas, a propria nocdo de perseguicdo estd ausente, a nogao
de violéncia sempre é aureolada pelo sagrado (GIRARD, 2008, p. 163).

Tendo isso em mente, ao regressar para o poema de Guillaume, pode-se
considerar que, talvez, a vitima escolhida ndo seja sacralizada no mesmo nivel que
se mostra nos mitos. Deve-se considerar que Girard ndo afirma que nos mitos nao
ha perseguicdes. Além disso, o fato de os sinais persecutorios serem mais nitidos em
textos como os de La Fontaine ou de Guillaume de Machaut também nao evidencia
gue na mitologia ndo ha tracos de perseguicdo. Para ele, esse é o engano que deve
ser evitado na medida em que se nota que o fendbmeno da perseguicdo aparece na
mitologia “filtrado pela sacralizagdo das vitimas” (GIRARD, 2008, p. 164).

Se a dificuldade de notar os tragos persecutorios reside no fato de que a vitima
esta “filtrada pela sacralizacdo”, entdo o texto persecutdrio, onde hd mais nitidamente os
esteredtipos, aponta para uma dessacralizagdo da vitima? E, ao considerar a dimensao
sacrificial, onde esta o elemento religioso no social? Seria mesmo religido e sociedade
indissocidveis? Talvez, isso responda o porqué de os judeus serem somente uma mera
explicacdo para o primeiro estagio da crise como é visto no poema de Machaut. Todavia,
nao se pode perder de vista a seguinte afirmacdo girardiana: “[...] a sociedade que
produz textos de perseguicdo € uma sociedade em vias de dessacralizacdo” (GIRARD,
2008, p. 165). Esse processo traz consequéncias religiosas e epistemoldgicas, ainda
mais se considerar que no horizonte da sociedade judaico-ocidental o mecanismo de
reconciliacdo vitimaria se torna cada vez mais visivel e, portanto,

A medida que o mecanismo vitimério é iluminado, conceitos como o de
violéncia e de perseguicdo injusta tornam-se pensaveis, e desempenham um
papel cada vez maior. Simultaneamente, a produgdo mitico-ritual enfraquece e
acaba mesmo desaparecendo por inteiro (GIRARD, 2008, p. 165).

Essa constatacdo aponta para duas visiveis consequéncias: 1) A dessacralizacao
desencadeia na ndo producao mitico-ritual, ou seja, a violéncia ndo é fundadora porque
nao funda uma nova cultura ou aponta para um novo estagio cultural; 2) O religioso s6
¢ inseparavel do social na medida em que, através do sacrificio (violéncia sacrificial),
a ordem recai sobre a comunidade. Se isso ndao acontece, hd somente mais uma
evidéncia da crise sacrificial, da manutencdo da violéncia reciproca. Importa, desse

24 Interlocutor de Girard no livro Coisas Ocultas Desde a Fundagdo do Mundo.



CAPITULO|
A TEORIA MIMETICA, A VIOLENCIA E O SAGRADO

modo, desmembrar o que cada afirmacdo enumerada acima significa considerando
o que Girard (2008) tem a nos dizer:

E preciso ver claramente que os textos de perseguicdo medievais, como os
textos antissemitas, os registros de inquisicdo, ou os processos de bruxaria,
mesmo que ainda contenham elementos muito préximos da mitologia — visto
que justificam a perseguicdo por acusagles de carater ainda mitico, pois a
perspectiva que eles representam permanece indefinivel em razdo de um tipo
de desconhecimento préximo daqueles dos mitos — ja devem ser situados
numa zona intermedidria entre a mitologia propriamente dita a desmistificacdo
mais radical de que somos capazes (GIRARD, 2008, p. 166).

Com isso em mente, pode-se perceber que o poema de Guillaume de Machaut
esta localizado em uma zona intermediaria, pois ha nele elementos proximos da
mitologia, ja que ha justificacdao persecutdria que se aproxima da realidade mitoldgica.
Isso ndo exclui a capacidade mais clara em decifrar textos persecutérios, pelas razdes
ja mencionadas. Ademais isso, aos olhos de Girard, “[...] se esses textos sdo mais
facilmente decifraveis que os mitos, € porque a transfiguracao da qual a vitima é alvo
ja é neles muito menos potente e completa que nos mitos” (GIRARD, 2008, p. 166).
Portanto, os judeus, no caso de Machaut, enquanto vitimas expiatdrias, ja sdo menos
potentes do que seriam em um mito, pois “nos textos de perseguicao ja decifrados a
vitima ndo é sacralizada, ou sé sofre um vago esboco de sacralizacdo” (GIRARD, 2008,
p. 166). Isso ocorre devido ao conhecimento da violéncia direcionada a vitima. Quanto
mais consciente a violéncia for a multiddo, menor o grau de poténcia da vitima. Se o
grau de poténcia da vitima for pequeno, a reconciliacdo na comunidade serd muito
pequena, ou talvez nem ocorra. Todavia, isso s6 pode ser notado de fora, ou seja, aos
olhos de um observador externo. Pois, de dentro, para o sujeito, mesmo reconhecida
a violéncia que ha no ato da perseguicdo, ela é justificavel para resguardar a ordem
da comunidade.

A diferenca que reside entre o olhar de fora para o de dentro aponta para o
fato de que no olhar de dentro, do sujeito, da multiddo ha uma justificacdo para a
violéncia existir. Essa violéncia passa a ser muito mais racionalizada e menos ritualistica,
0 que justifica, aos olhos de Girard, os totalitarismos, “[...] as ideologias virulentas
que se sucederam e combateram durante todo o século XX” (GIRARD, 2008, p. 167).
Quanto maior a racionalizacdo da violéncia, menor o grau de poténcia da vitima e
mais permanente se torna a crise sacrificial, pois nela é vista a confusdo entre o
sacrificial e o assassinato, dado que ha a sobreposicao da vinganca publica com a
privada. O mecanismo vitimario, ou seja, 0 mecanismo do bode expiatorio, ilumina
uma instituicdo, a saber: o mito. Nas sociedades modernas, aquelas desveladas pelos
textos persecutorios, quando, por intermédio do mecanismo vitimario, a vitima ndo
¢ sacralizada ou sacralizada com menor poténcia, a instituicdo exaltada é o sistema
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penal, onde haidentificacdo entre o principio de justica e vinganca; ou ainda o sistema
econdmico e politico que racionaliza a perseguicao para proteger seu proprio estatuto.

A sacralizacdo da vitima, considerando aquilo que o poema de Machaut desvela e
olhando de fora para dentro, pode ter acontecido; no entanto, em uma dimensao muito
menor. Se isso é fato, a violéncia racionalizada nessa perseguicdo nao foi suficientemente
fundadora, na medida em que, a partir dela, ndo foi gerado um mito. Se ndo ha mito
ou “[...] se as formas mitico-rituais ndo podem mais se expandir” (GIRARD, 2008, p.
167), entdo ndo hd um novo estagio cultural, uma vez que o mecanismo do bode
expiatoério existe e funciona na medida em que o que o institui sao as formas mitico-
rituais. Sendo assim, através do poema de Machaut e respeitando o limite de seus
versos e de seu mundo, pode-se notar a perseguicao do ponto de vista interno. Ou
seja, do ponto de vista da multiddo, foi eficaz na medida em que conseguiu explicar,
no minimo, o primeiro estagio da crise que assolava aquele momento e proteger os
cristaos. Contudo, do ponto de vista de fora, isto &, do observador externo, a intencdo
da perseguicdo desvela o mecanismo do bode expiatorio e mostra a logica da violéncia
unanime e fundadora. Mas, no limite, a sacralizagdo da vitima expiatdria, por ser minima,
nao resolve o problema; e o que acontece depois é a manutencao da crise sacrificial.

1.5 O DESEJO E O RESSENTIMENTO

Todo esse mecanismo existe a partir do momento em que o ressentimento
se configura como realidade das relagdes humanas. E por razdo da possibilidade de
cobicar, invejar, odiar, maldizer outra pessoa quem tém ou esteja muito préximo de
possuir que a rivalidade, a indiferenciagdo e a violéncia fazem-se realidade. Ademais,
o fato de a imitacdo delinear as mediacdes permite que haja uma repeticao ciclica
do mecanismo do bode expiatério que, em nossa realizada racionalizada, depende
de um mecanismo de prevenc¢ao da vinganca, sendo o judiciario a Ultima palavra de
vinganca. Disso, ainda, decorre que essa mediacado do sistema judicidrio implica numa
vitima que possui pequeno ou nulo nivel de sacralizagao. Mas a questao é: haveria o
sagrado e a violéncia sacrificial sem o ressentimento?

Para tanto, vale rememorar o que Girard desenvolve no primeiro capitulo do
livro Eu via Satands cair do céu como um raio (2003). Nesse primeiro capitulo, em
particular, ele investiga a origem do desejo nos conflitos narrados em textos biblicos. A
titulo deilustracao, Girard sublinha essa intencdo quando olha para a segunda metade
do Decalogo. Nela é vista a proibicao da violéncia contra o outro. Em especial, os
mandamentos seis, sete, oito e nove proibem as violéncias mais graves, a saber: “Nao
mataras. Ndo cometeras adultério. Ndo roubaras. Ndo apresentaras um testemunho
mentiroso contra o teu proximo” (Ex. 20, 13-16). Tais mandamentos sdo orientacdes
para proibir um certo ato de um contra outro; noutras palavras: a proibicdo de qualquer
ato hostil contra o outro, visando harmonia entre sujeitos. Portanto, a sequéncia com
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oversiculo 17 passa a ter grande importancia, como ja sera demonstrado. Para Girard,
talvez, essa seja até mesmo a mais importante prescricao comparada as outras aqui
citadas, pois ndo proibe sé a acdo hostil, mas sim o desejo: “Ndo cobicards a casa
do teu proximo; ndo cobicaras a mulher do teu proximo, nem o seu escravo, nem a
sua escrava, nem seu boi, nem seu jumento, nem coisa alguma que pertenca a teu
proximo” (Ex. 20, 17). Ora, se esse mandamento visa ndo sé a proibicdo de acdes,
mas também de desejo, onde se verifica o desejo?

Tais versiculos precisam ser analisados com atencao, em especial, o verbo cobicar,
que pode ser identificado com o desejo e, porisso, junto com Girard, podemos afirmar
que esse ultimo mandamento (v. 17) inibe o ato de desejar o que é do préximo.
Mas, ora, 0 que vem a ser cobigar? Para tanto, vale rememorar as origens do proprio
francés, a saber: o fenomendlogo alemdo Max Scheler (1874-1928), que, no texto O
Ressentimento na construgdo das Morais (1994), define que a cobica ndo esta ligada
a objetos determinados, pois € um movimento de escalada:

Ela [a cobiga] ndo surge de situagBes bem delimitadas e ndo desaparece
novamente com elas. Muito mais se procura cada um destes objetos e
momentos de valor nas coisas e nas pessoas, nas quais elas podem se contentar
(SCHELER, 1994, p. 50).

Isto é, a cobica tenciona um objeto e o procura em busca do contentar-se.
A escalada em vista de um objeto e/ou pessoa visa um objetivo: contentar-se com
aquilo que se tem, momentaneamente. Hoje é um objeto determinado, amanha é
outro, ou melhor, trazendo para a realidade do versiculo 17 do livro de Exodo, hoje é
a casa do teu proximo, amanha a mulher e depois o escravo, o boi o jumento e assim
sucessivamente. Esse contentar ligado ao cobicar pode ser compreendido pelo ato do
desejar, a luz da conceituacao girardiana, uma vez que o desejo sustenta o contentar
do sujeito consigo mesmo. Aos olhos de Girard, “[...] deve tratar-se do desejo de todos
os homens, do desejo puro e simples” (GIRARD, 2003, p. 24). Aqui, vé-se a natural
inclinacdo dos sujeitos para desejarem algo desvelado pela letra do texto biblico.

Se essa tendéncia ndo fosse contrariada pelas proibicdes do Decalogo, haveria
alguém para testemunhar? Essa tendéncia natural do ser humano deve ser contrariada
para que o ele ndo se perca na propria hostilidade e possa, desse modo, existir a
harmonia. Para Girard: “O legislador proibe o desejo dos bens do préximo que se
esforca por resolver o problema niumero um em qualguer comunidade humana: a
violéncia interna” (GIRARD, 2003, p. 25).

Sé de proibi¢des, no entanto, sobrevive uma comunidade humana? A fonte da
violéncia entre os seres humanos é a rivalidade engendrada por um desejo direcionado
a um objeto particular, isso do ponto de vista de um observador externo. Portanto,
proibir os atos violentos parece ldgico e cauteloso para desencorajar as rivalidades,



CAPITULO|
A TEORIA MIMETICA, A VIOLENCIA E O SAGRADO

mas esta sujeito a confusdes. Afinal, sé funciona na medida em que o antagonista
legalmente possui 0 objeto da rivalidade e essa legalidade ndo encoraja a harmonia.
Ao contrario, aos olhos de Girard:

A medida que o antagonismo se agrava, 0s antagonistas, paradoxalmente,
parecem-se cada vez mais um com o outro. OpBem-se tanto mais
implacavelmente quanto a sua posicdo apaga as diferencas reais que antes
0s separavam. A inveja, o ciime e o ddio uniformizam aqueles que opdem,
mas, no nosso mundo, estas paixdes recusam ser pensadas em func¢do das
semelhancas e das identidades que ndo param de gerar. SO tem ouvidos
para a celebracdo enganosa das diferencas, a que alastra como nunca nas
nossas sociedades, ndo que as diferencas reais sejam maiores, mas porque
desaparecem (GIRARD, 2003, p. 29).

Disso decorre que, tdo somente, as proibicdes nao impedem que em outro
nivel seja encorajada a rivalidade entre os antagonistas. O desejar e o rivalizar ndo sdo
fixos, mas se repetem em outras circunstancias, porque o desejar, quando confundido
com o cobicar, ndo possui um objeto fixo. Além de que a violéncia vem desse jogo de
apagar as diferencas reais e uniformizar os sentimentos que encorajam a unanimidade
de todos contra um, isto €, a rivalidade. Hd uma enganosa diferenca que pode vir a
ser engendrada dessas proibicdes, uma vez que o objeto cobicado hoje é um, amanha
serd outro e a danca das cadeiras do desejo continua. Por essa razao, relacionar a
realidade do desejo aos sentimentos que calcificam o ressentimento, como a cobica
aqui ilustrada, vem a ser um proximo passo dessa reflexdo que se apresenta nesse
segundo capitulo. Isso se justifica ao buscar compreender a realidade do ressentimento
na teoria mimética de Girard, bem como as ambiguidades presentes em sua teoria.



Cabe a nés compreender o desvelar do mundo de
significados composto por um emaranhado complexo.
O emaranhado do individual e coletivo, do bom e mal,
certo e errado, da razao e emocao, do venerar e odiar,
do sagrado e nao-sagrado. O emaranhado de conteudos
gue destrincham o mais intimo do ser humano. O dissecar
da humanidade, do mais intimo do individual em suas
relacdes coletivas. O ressentimento, como veremos
durante todo este momento, esta |13, escondido, bem
escondido no mais intimo do ser humano e no mais intimo
do coracgado social. Traz consequéncias inimaginaveis tanto
para o individuo quanto para o coletivo. O ressentimento
sO pode ser ressentimento se conformado por outros
sentimentos que o sujeito insiste em retroalimentar, tais
como: inveja, raiva, rancor, vinganca, ambicado, 6dio, cobica
etc. Portanto, se considerarmos que os textos literarios
classicos desnudam esses sentimentos emaranhados na
construgao humana, por que nao os tratar como uma
ferramenta, uma fonte?

Girard compreendeu com a literatura comparada
o destino do desejo, a violéncia, e sua face, a imitacao.
Ele ndo nos desautoriza, mas nos encoraja a dissecar
os classicos da literatura em vista da compreensao do
gue é humano. Cabe a nds relembrar que o classico é
compreendido como uma realidade histérica que ndo
requer interpretacdo, mas nos interpreta. A intencdo do
autor a partir de seus estudos literarios era justamente
fazer com que a obra pudesse falar por simesma. Dando
ouvido a essas obras e apreendendo a intepretacao que
o mundo dessas obras interpreta na vida, foi possivel
engendrar ndo sé uma teoria, mas, além disso, a
complexidade da unido dos contrarios, da ambiguidade
da vida.
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Com isso em mente, introduzimos esse momento justamente afirmando que o
exercicio de deixar a literatura falar e nos interpretar sera assumido nesse capitulo no
gue concerne ao trato do conceito ressentimento. Esse conceito em sua complexidade
polissémica, como veremos mais adiante, desvela ambiguidades que devem ser
melhor exemplificadas. Para fim de melhor conduzirmos nossa reflexao sobre como
o ressentimento e o sagrado se relaciona em Girard, um dos objetivos desse capitulo,
algumas referéncias da literatura classica como Machado de Assis, José Saramago,
Clarice Lispector e Ismail Kadaré serdo aqui rememorados, justamente para cumprir a
funcdo de desanuviar percepcdes e preconcepgdes acerca de sentimentos e emogdes
complexas. Além disso, tais autores foram selecionados devido a sua importancia
histdrica no contribuir da literatura internacional. No caso de Machado de Assis, de
acordo com os autores do artigo A teoria do desejo mimético de René Girard, aplicada
a obra Quincas Borba de Machado de Assis (2018), é salientado:

No que se refere ao desejo mimético na obra [de Machado de Assis], podemos
encontrar tanto a presenca de mediacdo externa, em relagdo a influéncia de
outros autores, como de media¢do interna entre as suas personagens. Em
vista disso, a teoria girardiana nos possibilita a interpretacdo das rela¢des
desencadeadas pelo desejo mimético, assim como as consequéncias dos
distintos tipos de mediacdo (PEREIRA & BRITO, 2018, p. 173).

Portanto, se as mediagdes estao presentes nas obras de Machado de Assis, isso
se da porque ha desejos e personagens que imitam desejos de outras. Dessa imitacao,
verificamos anseios e sentimentos muito complexos, tais como ciumes e inveja, temas
recorrentemente presentes em obras como Stendhal e Shakespeare, duas das fontes
principais de Girard, como podemos verificar em sua obra Mentira Romdntica e Verdade
Romanesca (2009a), e fonte de inspiracdo presente nos escritos de Machado de Assis.
No caso de José Saramago, outra fonte aqui empregada, a escolha se da em razao do
descrever dos sentimentos mais humanos e complexos em narrativas histéricas. Aqui,
em particular, serd abordado o texto de Caim (2017a), onde Saramago reinterpreta,
a seu modo e espirito, eventos sobre a vida de Caim narrados nos textos sagrados,
dentre eles: o fratricidio. O tema da vinganca e inveja na narrativa reinterpretada por
Saramago esta no centro da narrativa; além do romance histérico Memorial do Convento
(2017b). Ha de constar, ainda, a presenca dos escritos existenciais de Clarice Lispector,
em especial, A hora da estrela (1998), o romance sobre desamparo em que ha um falso
escritor a narrar a vida sem vida da nordestina Macabéa. Esse romance se faz presente
neste momento no que concerne a caracterizacdo do mundo (fenomenoldgico) de
Macabéa e os complexos sentimentos consolidados.

Além desses autores, vale rememorar o albanés Ismail Kadaré, autor da obra
Abril Despedacado (2007), que desenvolve uma trama que traz a tona os sentimentos
gue solidificam o que entendemos e entenderemos nesta se¢ao por ressentimento,
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a saber: a vinganca. E um conto ou outro do aclamado cronista Fernando Verissimo.
Além desse importante autor, ainda retomaremos alguns exemplos ja tratados por
Girard, a saber, Fiddor Dostoievski, a partir de seu romance Memorias do Subsolo
(2014), que remonta ao que vem a ser ressentimento. Em suma, exemplos literarios
serao aplicados como fonte de interpretacao do que vem a ser, enfim, o ressentimento
e 0 modo como esse conceito se relaciona com os aspectos do desejo mimético, da
violéncia e do sagrado.

Se no capitulo anterior introduzimos os aspectos principais da teoria do
francés René Girard e anunciamos aspectos que relacionam desejo, imitacao,
rivalidade, vinganca, ressentimento, violéncia e sagrado, precisamos, desse modo,
compreender o que vem a ser de fato o ressentimento e o modo como ele se
apresenta dentro do pensamento de René Girard. Compreender que o ressentimento
é um fendmeno que se configura no seio da sociedade é mandatorio; relaciona-lo
com os aspectos do desejo também se faz preciso, ndo so porque o proprio Girard
ja fez esse trabalho, mas também para compreendermos as consequéncias da
relacdo entre desejo e ressentimento.

Se em todos 0s desenhos sociais, sejam eles triangulares ou lineares, o desejo
existe; se a possibilidade de irradiar rivalidades intensas desses desenhos sociais € muito
grande; se o desaparecer do objeto desejado inflama a rivalidade de uma relagado, que
culmina no conformar do ressentimento, etapa anterior a violéncia e que a legitima;
logo, observar o ressentimento e seus aspectos nos interessa. Recuperar a nocao de
ressentimento no pensamento de Girard nos faz compreender melhor a fung¢do ritual
do sacrificio, daguela violéncia ordenadora e reguladora; além de desafiar a propria
eficacia ritualistica de um sacrificio. Apreender o termo ressentimento ilumina a razdo
de ser da violéncia no corpo social, bem como a centralidade do sagrado no coracao
da sociedade que, de um lado, possui a integracao e, de outro lado, em alguns casos,
é visualizado o excitar da violéncia e/ou a prépria dessacralizacdo.

Tudo isso s6 é possivel, contudo, porque o desejo move os seres humanos. O
desejo permite a existéncia de sonhos, objetivos, metas e objetos. E assim que um
herdi se move: em direcdo a algo.

Como é que faz, por exemplo, aquele que sabe vingar-se e, de modo geral,
defender-se? Quando o sentimento de vinganca, suponhamos, se apodera
dele, nada mais resta em seu espirito, a ndo ser este sentimento. Um cavalheiro
desse tipo atira-se diretamente ao objetivo, como um touro enfurecido, de
chifres abaixados, e somente um muro pode deté-lo (DOSTOIEVSKI, 2009, I11).

Ora, mas o que acontece quando existe um muro entre esse herdi e o objeto
desejado? O que acontece quando um sentimento como a vinganga alimentado pelo
sujeito encontra um muro e ndo encontra lugar para se descarregar? Essas questdes,
inspiradas por Memdrias do Subsolo (2009), de Fiédor Dostoiévski, sdo importantes
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neste momento; porém nossa reflexao nao se esgota nela, porque dela deriva outra
guestdo: como o desejo se relaciona com o ressentimento e em que medida o sagrado so
é possivel porque existe o ressentimento? Em que medida os sentimentos que invadem
o ser de homens e mulheres, retroalimentados e nunca descarregados, se comportam
e influenciam nossos desejos? Essas questdes devem ecoar em nossa mente durante
todo o desenvolvimento deste momento, que é dividido em trés partes distintas, mas
complementares, a saber: (1) o que é o ressentimento e de onde vem esse conceito; (2)
o porqué de René Girard se ocupar de Max Scheler, filésofo contemporaneo alemao,
para tratar do conceito; (3) a possibilidade de compreender a ambiguidade do sagrado
a partir da polissemia do ressentimento.

2.1 APOLISSEMIA DO TERMO RESSENTIMENTO

Entender o significado da palavra ressentimento dentro da teoria de Girard
nos obriga a buscar onde na filosofia ele é empregado e quais as conotacdes a ele
atribuidas. Aqui, juntamente com Anténio Edmilson Paschoal em seu livro Nietzsche e o
Ressentimento (2014), assumiremos a hipdtese de que o conceito ndo é monossémico,
isto &, ele apresenta diferentes significados e diversos contornos dentro da construcao
do pensamento filoséfico de diferentes autores, desde Theophile de Viau até René
Girard. Isso ndo significa que abordaremos todas as tradicdes e pensamentos para
compreender o sentido, mas sim que aqui se entende que esse conceito carrega em
si ambiguidades e diferentes contornos. E, em particular, nos interessa observar os
contornos desse conceito dentro da teoria girardiana. Ora, quais sdo as ambiguidades
que iluminam aspectos do conceito ressentimento em Girard? Para tanto, é preciso
nao so de um observar historico de construgao e aplicagao do conceito, mas convém
ainda compreender como ele é empregado por Girard diretamente em didlogos e
pressupostos de sua teoria.

Paschoal compreende essa realidade polissémica dentro da filosofia de Nietzsche.
Aqui apreendemos sua polissemia no pensamento de Girard, pois, em razdo de sua
polissemia, é impossivel ignorar as ambiguidades que esse conceito denota no mundo
girardiano. E curioso pensar que até a segunda metade do século XIX n3o existia palavra
no idioma alemdo que pudesse expressar o sentido do ressentimento, mas sim existia
a palavra Groll (em portugués “rancor”) ou o verbo grollen, que preserva de certa
forma parte do sentido de ressentimento, que seria “guardar rancor”. Porém, nem o
substantivo nem o verbo ainda expressavam a polissemia do ressentimento. Por essa
razao, muitos filésofos alemades, dentre eles Dihring e Nietzsche, emprestaram a palavra
ressentimento do francés, porque esse termo sim apresentava certos aspectos que o
rancor em si ndo dava conta. Rancor faz parte desse ressentir, mas a palavra rancor
ainda ndo abraca outros possiveis sentidos. Existe algo a mais; sendo assim, mesmo
configurando-se como galicismo, no Iéxico da lingua alema tal palavra se faz presente.
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Ja nalingua francesa, o termo ressentimento remonta ao século XVI, derivado
do verbo “ressentir”. Ha diferentes variagcdes que demonstram a polissemia do termo.
Se buscarmos o verbete ressentiment do Historisches Wérterbuch der Philosophie
(1971, v. 8, p. 921), teremos a mencao de autores como 0 ja citado Theophile de Viau,
que usa o termo para descrever certo sentimento de dor e impoténcia associado
a vinganca. Moliére usa o conceito com certo tom positivo para designar gratidao.
Corneille, no século XVII, emprega o termo para tratar de um sentimento negativo,
mas interior. Enquanto que Honoré de Balzac confere ao verbo ressentir um sentido
tanto negativo quanto positivo, trata-se de um sentir novamente, seja ele uma dor
ou uma alegria. Mas, como Paschoal (2014, p. 31) nos rememora, € com Montaigne,
em seus Ensaios, que o termo passara a ter uma conotacao fortemente negativa. O
sentido ndo esta diretamente ligado a vinganca e, quando o conceito ressentimento
é relacionado com a vinganca, é feito de modo a observar o ponto de vista daquele
gue sente a revanche e ndo necessariamente daquele que efetivamente a pratica.
Para Paschoal (2014, p. 31-32), em uma consulta rapida aos dicionarios franceses do
século XIX, o termo ressentimento, embora possa ter um acento neutro,

[...] significando a retomada de um sentimento ou sensacdo anteriormente
experimentada, ou mesmo positiva, considerando a possibilidade de tal
sensacdo ser boa ou agradavel, via de regra, possui um acento negativo,
designando a ‘renovacdo de um mal sofrido, de uma dor que se ressente’
(PASCHOAL, 2014, p. 32, grifo nosso).

De acordo com Paschoal, se olharmos com atencao ao Dictionnaire Encyclopédique
Quillet (1970), teremos a designacao da “[...] persisténcia de um sentimento suscitado
por uma injuria, uma injustica, acompanhado de um desejo de vinganga” (PASCHOAL,
2014, p. 32, grifo nosso). Porém, de todos os sentidos aqui registrados, o que deve
ser sublinhado é a realidade de algo ndo digerido que produz certa intoxicacdo ou
envenenamento no interior do ser humano; sem desconsiderar o acento negativo
da renovacdo de um mal sofrido ndo digerido. Um exemplo desse processo do nao
digerir algo e/ou do ressentir algo, de uma dor, pode ser visto nas primeiras linhas do
primeiro paragrafo de Memdrias do Subsolo (2009), de Dostoievski:

Sou um homem doente... Um homem mau. Um homem desagradavel. Creio
que sofro do figado. Alids, ndo entendo niquel da minha doenca e ndo sei, ao
certo do que estou sofrendo. Ndo me trato e nunca me tratei [...] Ndo, se ndo
guero me tratar, é apenas de raiva; sei muito bem que ndo estarei a “pregar
pecas” nos médicos pelo fato de ndo me tratar com eles; sou o primeiro a
reconhecer que, com tudo isso, sé me prejudicarei a mim mesmo e a mais
ninguém. Mas, apesar de tudo, ndo me trato por uma questdo de raiva. Se me
doi o figado, que doa ainda mais (DOSTOIEVSKI, 2009, |, p. 06).
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O querer doentio da personagem nao se resume no querer estar doente do
figado, mas no viver, sentir e sentir de novo esse mal que lhe acomete. Trata-se de
uma hipertrofia, do aumento da complexidade de sentimentos do eu interior desse
homem que, segundo ele, nem para inseto serve, e 0s sentimentos ruins e negativos
vdo se retroalimentando e tornam-se muito complexos. A raiva alimenta esse desejo
de ressentir o que o acomete. Ele cré que sofre do figado e, além de crer nesse mal,
nao o remedia por questdo de raiva, de modo a prejudicar a si mesmo, ou seja, no
retroalimentar a raiva pela crenca no problema do figado.

Ao olharmos para o sentido que o conceito passa a ter em Nietzsche, notaremos,
junto com Paschoal (2014, p. 33), que ele expressa: “a falta de forcas de um organismo
cansado para reagir frente as intempéries da vida, [...] desordem psiquica que o impede
de viver efetivamente o presente”. Se o ressentimento é a incapacidade de reacdo por
razao de uma fraqueza, pode ser entendida tal situagdo como um fenémeno psicoldégico.
Porém, por Nietzsche, é ampliado o significado usual do termo ao emprega-lo em
analises sobre o direito e a moral, ou seja, a uma analise social. O ressentimento ndo
trata sé de uma incapacidade de digerir os sentimentos que habitam o mais intimo do
interior humano, mas vai além de qualquer compreensao da psicologia, pois, como
Paschoal (2014, p. 35) nos rememora: “[...] associado, pois, a uma vontade de poder,
o ressentimento ultrapassa o campo da psicologia, mas também o campo das relacdes
mecanicas considerado por Diring para ganhar uma conotacgado social” e “[...] permite
a Nietzsche, por exemplo, discutir em outro patamar a relagdo entre ressentimento
e a origem da justica”.

O termo ressentimento nos escritos de Nietzsche é importante. Em seu
desenvolvimento filoséfico, o ampliar do conceito de agbes e reacdes meramente
psicoldgicas para o ambiente social por uma forma de agao nos permite olhar para
a cultura, a moral, a religido, as configuracdes politicas de modo muito critico. E,
conforme os escritos de Paschoal, é possivel observar o ressentimento em relagdo
com trés aspectos diferentes do mundo nietzschiano, a saber: (1) o ressentimento e a
vontade de poténcia; (2) o ressentimento em termos individuais; (3) o ressentimento
enquanto fendbmeno social.

Compreender o ressentimento e a vontade de poténcia depende do apreender
o ser humano ndao como um ser fixo detentor de uma “alma”, “consciéncia”, “algo fixo
gue o defina”, uma vez que, para Nietzsche, € mandatorio conceber o ser humano
como um alguém aberto para o jogo, para as vicissitudes da vida do modo como ela
¢ dada, num vir-a-ser constante, em movimento. Segundo Marco Brussoti (1992, p.
82), essa concepgdo marca uma mudanca de paradigma, isto é, ndo se trata mais de
uma forca mecanica, mas sim de uma poténcia dinamica. Aqui indica-se uma distingao
grandiosa de Nietzsche para com Duhring, porque, para esse ultimo, o conceito de
ressentimento esta vinculado a uma reagao mecanica de vinganca frente a uma agressao
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ou injuria. E quase como se a reacdo frente a vinganca existisse por necessidade. Para
Nietzsche, tal forca de reacdo é muito mais complexa porque habita justamente esse
ser humano que quer jogar, dinamico. Ao contrapor essa no¢dao de mundo, é preciso
rememorar algumas palavras de Nietzsche: “O mundo visto por dentro, definido e
determinado por seu ‘carater inteligivel’ seria — precisamente ‘vontade de poténcia’
e nada mais” (ABM 36). Se o mundo, desse modo, é como uma vontade de poténcia,
entdao ndo se trata somente de um mero conjunto de fatos, mas depende de um
tornar-se, efetivar-se. Segundo Paschoal (2014, p. 57), nesse mundo como vontade de
poténcia, o ser humano é uma pluralidade de “vontades de poténcia”, com diversos
meios de expressao e diferentes formas de se apresentar. Portanto,

como parte daquela “pluralidade de ‘vontades de poder” que designa o
homem, o ressentimento designa um querer-poder que almeja se expandir
[...] como Nietzsche pretende fazer, o ressentimento é designado como um
sintoma, como a indicacdo do predominio de um modo de agir nocivo, inibidor,
que redunda naquele “entorpecimento” verificado no homem individual e,
também, como a busca pelas condi¢Ges propicias para a expansao daquele tipo

”nou

de homem. Assim, mesmo associado a termos como “fraqueza”, “passividade”
ou “reatividade”, enquanto um querer-poder, o ressentimento indica uma
daquelas “formas e meios de expresséo”, um modo de agir que busca tornar-se
dominante (PASCHOAL, 2014, p. 58).

Dessa maneira, o termo reativo entendido como um sentimento que reativa
a si mesmo e que caracteriza uma maneira de resposta a algo ao lado da fraqueza,
passividade, entorpecimento, configura o querer-poder que busca se expandir. Mas
cabe aqui uma distin¢do: se alguém busca responder uma ofensa, entdo temos um
alguém que deseja responder imediatamente, que acaba por exaurir numa acao
impensada, mas que coloca todo o veneno e certo mal secreto para fora. Por sua
vez, 0 ser humano que ressente ndo expressa seu mal secreto, mas guarda para si
e o revive, o ressente. Para Max Scheler, por sua vez, como veremos mais adiante,
existem diferentes maneiras de “reacdo”; algumas caracterizam esse ser humano que
ressente, ao passo que outras define um ser humano livre de qualquer veneno em seu
ser. Aqui, mais uma vez, reside certa ambiguidade do termo e denota a polissemia.
Mas, de tudo, o que nos interessa é compreender que nem toda reac¢éo e vinganga
configuram o ressentimento, mas ndo existe ressentimento sem reagdo e vinganga.
Portanto, se o ressentimento para Nietzsche é um querer-poder que deseja se expandir,
para Scheler o ressentimento depende de alguma reacao.

Ao considerar, especificamente, o termo inserido no campo social e sob
a otica da vontade de poténcia trabalhada por Nietzsche, o conceito acaba por
abranger areas como o da filosofia moral e social, psicologia social e sociologia.
O primeiro autor, segundo Paschoal (2014, p. 66), que ressaltou esse acento do
termo foi Max Scheler, filésofo alemao que tratou do ressentimento em diferentes
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escritos, sempre o associando aos aspectos da ética material, em especifico, no
texto O Ressentimento na construgdo das morais (Das Ressentiment im Aufbau der
Moralen). Scheler conseguiu delinear aspectos sociais sobre a sede de vinganca
e o0 modo como ela alimenta o fendbmeno do ressentimento por intermédio de
uma fenomenologia e sociologia do ressentimento que, por sua vez, o permitiu
pensar nas situacdes sociais, politicas, econdmicas, religiosas, institucionais em
que o ressentimento é mais propenso a emergir.

A polissemia do termo vai muito além da possibilidade de ressentir algo ruim,
uma dor, uma mdgoa, assim como uma alegria, um amor. E possivel compreender
esse mal psiquico no coracao das configuracdes sociais, sendo admissivel examinar
quando é propenso ao ressentimento nascer, ficar e trazer prejuizos para a construgao
humana e particular, assim como no social. Todavia, em funcdo de sua polissemia, é
preciso compreender que muitos sentimentos e desejos calcificam o ressentimento,
mas nem sempre s@o responsdveis por essa calcificagdo. Para alguns autores, € so
um mal secreto muito bem guardado e revivido todos os dias, como no ser humano
do subsolo de Dostoiévski, que sente prazer na amargura e o encolher no subsolo ao
reviver todo o mal que ja Ihe acometeu e que o acomete. Ao passo que para outros,
toda essa complexidade vivida no centro do ser do ser humano pode ser o motivo
para algo muito maior e grotesco.

2.2 O RESSENTIMENTO NA CONSTRUGCAO DAS MORAIS PARA MAX
SCHELER

Devido a polissemia do conceito ressentimento, vimos diversos autores operando
tal termo de formas distintas, e com Max Scheler ndo poderia ser diferente. Obviamente
ele teve acesso a essas fontes que aqui listamos, em especifico, Dihring e Nietzsche,
sendo este segundo quem o inspirou a refletir sobre o ressentimento no ambito
social. E preciso entender que Max Scheler é um fenomendlogo, embora nunca tenha
sido um aluno direto de Edmund Husserl, pai da fenomenologia filoséfica, de quem
aprendeu muito com seus escritos e deu contornos a esse método com seu proprio
espirito investigativo. O pensamento desse autor alemao pode ser compreendido em
dois momentos, sendo eles: 0 momento fenomenologico (1897-1920/22), que vai
de sua dissertacdo do ano de 1897 até seu trabalho intitulado Do eterno no homem
(Vom Ewigen im Menschen), e o momento antropoldgico-metafisico (1920/22-1928),
marcado por redefinicGes de conceitos importantes: homem, Deus e mundo. Aqui
nos interessa compreender o primeiro momento, o fenomenoldgico, uma vez que €
nessa fase em que o principal escrito em que ele aborda o conceito do ressentimento
¢ melhor pormenorizado.

Considerando o que foi produzido pelo autor nesse primeiro momento, fica
evidente a tentativa de Max Scheler focar nos aspectos dos sentimentos humanos,
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da natureza, da pessoa e da natureza dos valores. Para ele, os valores apresentam-se
ordenados em uma hierarquia, que é a priori e escalonada pelos juizos axioldgicos.
Isso aponta para um dos principais objetivos da Etica, a saber: demonstrar que os
valores sdo objetos a priori do sentir intencional — aqui se identifica Sentir (fiihlen)
com o perceber intencional —, diferentemente de alguns autores da tradicdo. Scheler
intenta confrontar, desse modo, aqueles autores que sublinharam a razdo como a Unica
forma de conhecer ou agir. O melhor desenvolver dessa ideia foi registrado no livro O
formalismo na ética e a ética material dos valores (Der Formalismus in der Ethik um
die Materiale Wertethik), publicado em uma primeira edicdo no ano de 1916.

Para Max Scheler, os sentimentos estdo associados a experiéncia de valores. A
|6gica da razdo ndo é suficiente para apreender os valores, mas os atos emocionais
possuem certa legalidade que permite ao sujeito perceber os fendbmenos que se
manifestam. Assim como Pascal um dia afirmou que “o coracdo possui razdes que a
propria razdo desconhece”, Scheler também afirma e localiza a relagao entre a “razao
do coragdo” com os valores. Em suma, de acordo com as palavras do fenomendlogo:

Ha uma espécie de experiéncia cujos objetos sdo inteiramente inacessiveis
a “razdo”; para esses objetos a razdo é tdo cega como pode ser o ouvido
para as cores; porém esse tipo de experiéncia apresenta auténticos objetos
“objetivos” e a ordem eterna que existe entre eles, a saber: os valores e sua
ordem hierdrquica (SCHELER, 1948, p. 26).%

O autor alemdo organizou uma hierarquia de sentimentos que esta diretamente
ligada aos valores, a saber: sentimento de necessidade, sentimento de vida e sentimento
de pessoa e do divino. Para ele, ndo sdo somente os sentimentos que estao relacionados
aos valores, pois hdo de constar os critérios que escalonam a hierarquia axiologica
dos valores (o Ethos), sendo: durabilidade, divisibilidade, fundacdo, profundidade de
satisfacdo e relatividade. A durabilidade faz mencdo aqueles valores que sdo eternos,
por exemplo: o valor de pessoa e o valor de sagrado. A divisibilidade, por sua vez,
faz mencdo aqueles valores que por ndo serem fugazes e durdveis sdo “maiores” e
menos divisiveis; sdo tao fundamentais que deles ndo derivam outros valores, mas
sim fundam e influenciam outras formas valorativas. Enquanto que a fundacao se
presta a organizar aqueles valores que, por serem indivisiveis, duraveis e maiores, sao
responsaveis por fundar novos valores. Ha a profundidade de satisfacdo, sendo ela
associada ao Sentir (fiihlen) intencional dos valores, ao passo que a satisfacdo aborda
o modo de vivéncia e concretizacdo do valor no mundo. E, por fim, a relatividade,
categoria que se presta a apreender os valores em sua ordem objetiva. Isto €, os valores

25 Hay una espécie de experiencia cuyos objetos son enteramente inaccesibles a la ‘razdn’; para esos
objetos la rdzon es tan ciega como pueda serlo el oido para los colores; pero esse tipo de experiencia
nos presenta auténticos objetos ‘objetivos’ y el orden eterno que existe entre ellos, a saber: los valores
y su orden jerdrquico.
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ndo sdo relativos a subjetividade daquele ou daquela que o apreende, sendo sao
objetivos. O que pode diferir é a concretizacdo desse valor no mundo (profundidade
de satisfacdo). Por exemplo, o valor de sagrado é o mesmo para todos e se dad no
mundo objetivamente para todos igualmente, mas 0 modo como um cristao vive esse
valor no mundo difere do de um judeu. O que difere sdo os critérios acima listados
que configuram a hierarquia dos valores, a saber: o Ethos. Em suma, o que é relativo
¢ 0 Ethos e ndo o valor.

Diante da realidade do Ethos, coube ao autor tecer alguns argumentos sobre o
modo como os critérios influenciam a conformacao desse Ethos, assim como o modo
pelo qual esse Ethos passa a ser percebido. Dessa forma, respeitando sua natureza
relativa, Scheler lanca a seguinte indagacao: “[...] em qual dimensdo especial se realiza
a mudanca do Ethos mesmo?” (SCHELER, 1948, p. 83).% Tal questdo nos importa, afinal
os valores ndo estdo organizados em uma hierarquia eterna que habita certa esfera
inacessivel aos homens e mulheres. Ao contrario, esses valores se realizam na historia-
moral. A histéria constitui o Ethos e € o ponto mais central de toda histéria-moral.

Através do Sentir (fiihlen) intencional, é possivel apreender os valores organizados
nessa hierarquia, mas sempre existe um alguém que ndo so toca a historicidade desse
Ethos, mas, ainda, toca os critérios que o escalonam e os sujeitos que o Sentem;
noutras palavras: existe um alguém que toca o Ethos e a histéria-moral. Esse alguém
é chamado por Scheler de génio-religioso moral. A essa pessoa, cabe desvelar os
valores que devem ser preferidos, sendo esse génio o valor de pessoa encarnado em
pessoa, que, quando apreendido —sentido intencionalmente —, passa a ser o modelo
seguido pelos sujeitos de uma associacdao humana que, por sua vez, ao apreendé-lo,
o imitam. Aimitacdo se da conforme um dever-serideal e consciente. Nas palavras de
Max Scheler: “[...] é, por conseguinte, o génio-religioso moral [modelo] de onde se abre
o reino dos valores” (SCHELER, 1948, p. 83).2” Aos olhos de Scheler, esse modelo é o

[...] veiculo primario de todas as variagdes no mundo moral [...] e hd em
cada unidade social fatica todo um sistema de pessoas sociais prototipicas e
idealmente tipicas, das quais brotam uma influéncia primaria (SCHELER, 1948,
p. 388).%¢

Disso decorre o conceito de ideal de sequimento.

O ideal de sequimento nao preza pela imitacdao inconsciente de um dever
mecanico, mas é, antes de tudo, “[...] a Unica relacdo em que os valores morais positivos
da pessoa A podem ser imediatamente decisivos para que surjam os mesmos valores

26 éden qué dimensiones especiales se realiza el cambio en el ethos mismo?.
27 Es, por conseguiente, em el genio religioso-moral donde se abre el reino de los valores.

28 El principio del prototipo como vehiculo primario de todas las variaciones en el mundo moral [...] hay
en cada unidade social fdtica todo un sistema de personas sociales prototipicas e idealmente tipicas, de
las cuales brota una influencia primaria.
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pessoais em outro ser B; quer dizer, a relacdo do puro exemplo bom” (SCHELER,
1948, p. 387).?° Sendo assim, o puro exemplo do bom de um génio-religioso moral, o
modelo, influencia o Sentir [fiihlen] dos valores e desvela aqueles valores positivos e
superiores a serem preferidos. Isso aponta para o fato de que os sujeitos correalizam
seus atos morais na medida em que os apreendem por intermédio do valor de
pessoa em pessoa, o génio-religioso moral. Esse génio-religioso moral ainda possui
a capacidade e responsabilidade de tocar ndo sé os critérios que escalonam o Ethos,
mas ainda a historicidade.

Ora, mas o que confere toda essa poténcia a essa personalidade? Scheler
compreende que, assim como a alma humana possui um nucleo, a sociedade também
0 possui e, dessa forma, respeitando os pormenores da teoria da lei dos poucos, de von
Wieser, Scheler afirma existir um alguém positivo no ndcleo das associacdes humanas
que influenciam o todo. Isso confere ao autor ndo sé dedicar momentos a hierarquia
desses modelos, dessas pessoas sociais valorativas, mas, sobretudo, desenvolver essa
problematica em sua fenomenologia da religido e na sociologia do conhecimento.

A formalizacdo dessas reflexdes e seu desenvolvimento se deu em forma de
publicacdo oficial e metddicaem 1916. Porém, alguns anos antes, devido ao clima que
0s alemaes viviam antes do estopim da Primeira Grande Guerra Mundial em 1914, o
filbsofo dedicou-se a outras publicagcdes em forma de ensaios, conferéncias e artigos
que, de certa forma, ja apontavam para certas no¢des apresentadas e publicadas em
1916. Um desses ensaios € o chamado O Ressentimento na Construcéo das Morais
(Das Ressentiment im Aufbau der Moralen), escrito entre 1912 e 1914, revisado para
publicacdo, em primeira edicdo, no livro Ensaios e Artigos, em 1915, para o qual foi
necessario aprofundar e ampliar algumas sec¢des. Ele reescreveu a secdo fenomenologia
e sociologia do ressentimento para essa primeira publicacdo. Em 1919, Scheler publicou
uma segunda edicdo que, por pressao da editora em busca de um titulo mais comercial,
foi impressa Da reviravolta dos valores (Vom Umsturz der Werte). Posteriormente,
ainda foi possivel uma terceira edicdo, publicada em 1921.

E no texto O Ressentimento na Construgdo das Morais (Das Ressentiment im
Aufbau der Moralen) onde Scheler aborda o conceito ressentimento. Ele o faz aplicando
a fenomenologia filosodfica e encarando o ressentimento como um fenémeno, uma
unidade de vivéncia que, quando emerge, inverte a realizagao dos valores, uma vez
gue, para ele, é a negacao dos valores. Ora, se para Max Scheler o ressentimento
¢ uma unidade de vivéncia, cabe a nds indagar: o que vem a ser uma unidade de
vivéncia? Importa, desse modo, regressar ao que o pai da fenomenologia filosdfica,

29 La unica relacion en la que los valores morales positivos de la persona A pueden ser imediatamente
decisivos para que surjan los mismos valores personales en otro ser B; quiere decirse, la relacion del
puro ejemplo bueno.
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Edmund Husserl, havia adiantado sobre o método fenomenoldgico e 0 modo como
esse método nos permite acessar a descricao daquilo que se mostra no mundo a nos.

A fenomenologia filoséfica € o método que permite o estudo daquilo que se
mostra a consciéncia. Um fendmeno é fendmeno de uma percepgdo, assim como
a percepcao é de um fendémeno. Esse fendmeno é percebido no mundo através da
atitude natural que, para Edmund Husserl, é o estado original pelo qual percebemos
os fendmenos que se apresentam e que sdo intencionados; ao passo que a atitude
fenomenolodgica mantém o esforco de ir além da postura original e de seu modo
particular de intencionar e perceber os fendbmenos. Isto €, por intermédio da atitude
fenomenoldgica, coloca-se entre parénteses o fendmeno percebido de modo imparcial,
sem preconcepc¢des, para que seja possivel a intencionalidade em vista da neutralizacdo
e descricao desse fenémeno.

Tais esforcos existem porque existem fenébmenos que se mostram. Ora, mas
onde estdo os sujeitos que percebem esse fendmeno? Obviamente no mundo. Ndo se
trata de um mundo meramente astrondmico, mas € num mundo onde ha conjuntos
de vivéncias. Por exemplo, se meu pai me diz que foi dificil viver durante os anos de
chumbo no Brasil, essa narrativa relne fatos histéricos da vida de meu pai e, de certa
forma, do Brasil. Aqui ele relata sua vivéncia, porém o conceito de vivéncia tomado por
Husserl ndo coincide com um relato comum, como o de meu pai que, por sua vez, Sao
partes de acontecimentos externos; o vivenciar consiste, dessa forma, em percepcdes,
outros atos que vao além do escalonar histérico de eventos. Quando ele fala sobre os
anos de chumbo e apreendo essa realidade fenoménica, eu posso ter reagdes, fantasias,
lembrancas, reflexdes e até mesmo um desenho imaginativo em minha mente de
meu pai nesse periodo. Eu posso escrever um romance a respeito desse periodo em
funcdo de minha imaginacdo. Assim como alguém que seja contemporaneo de meu
pai pode lembrar de algo vivido nesse periodo, como, por exemplo, a tortura, que o
afeta, causando assim tremedeira, choro, arrepios etc. A vivéncia dentro da filosofia
de Husserl refere-se a atos psiquicos pertencentes as capacidades humanas que se
ddo processualmente na medida em que um fendmeno é apreendido. Ou seja, na
medida em que um fenémeno é apreendido, ha respostas emocionais e o conjunto
dessas respostas se constitui em um conjunto de vivéncias que, quando divididas,
podem ser analisadas por complexos.

Podemos melhor analisar um conjunto de vivéncias e complexos ilustrando
a partir da literatura novamente; porém, dessa vez, a exemplificacao se da a partir
de Clarice Lispector em A hora da estrela (1998). Nesse romance, vemos o narrador
tratar de descrever a histéria de uma mulher chamada Macabéa, nascida no Nordeste,
mas residente no Rio de Janeiro. Segundo o narrador, Macabéa é caracterizada
como uma mulher que “[...] parecia ter nascido de uma ideia vaga qualquer dos pais
famintos” (LISPECTOR, 1998, p. 58). Trabalhava e vivia sua vida de modo simples,
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muito simples. Toda sua simplicidade e ignorancia é romantizada pelo narrador. O
narrador, basicamente, descreve o conjunto de vivéncias dessa heroina, que encontra
a si mesma somente na morte.

Na vida dessa mulher, Macabéa, existem lembrancas, sentimentos, imaginacao,
fantasias, sonhos e ambicdes, a saber, como no dia em que analisa a noticia da Radio
Reldgio: “Ouvira na Radio Reldgio que havia sete bilhdes de pessoas no mundo. Ela se
sentia perdida. Mas com a tendéncia que tinha para ser feliz logo se consolou: havia
sete bilhdes de pessoas para ajuda-la” (LISPECTOR, 1998, p. 58). Em sua analise, sente-
se perdida ao apreender o fato de que ha sete bilhdes de pessoas no mundo. Imaginar
esse tanto de gente possibilita que ela se sinta perdida no meio dessa multidao. O
sentir-se perdida é uma resposta emocional ao fato de compreender, a partir desse
momento, que vive o mundo ao lado de bilhdes de pessoas. Em seguida, no continuar
dessa reflexao, apreende a realidade de que pode existir bilhdes de pessoas a disposicao
para ajuda-la, outra percepcao que culmina numa resposta: sentir-se feliz. Sendo
assim, as percepcoes internas de Macabéa constituem complexos de vivéncia: sentir-
se perdida ou feliz que, por sua vez, integra algo maior, sua propria vida, seu proprio
conjunto de vivéncias.

Uma andlise fenomenoldgica, nessa ocasido, consistiria em colocar entre
parénteses as percepcdes internas de Macabéa que constituem os complexos. £ isso
o que Max Scheler faz ao analisar o ressentimento: olha para dentro dos sentimentos
que compdem o complexo fenomenoldgico chamado ressentimento, bem como as
situagdes no contexto social em que esse complexo é suscetivel a conformagdo. Esse
pano de fundo é importante porque, se Scheler entende o ressentimento como um
complexo fenomenoldgico que constitui uma unidade de vivéncia, isso aponta para o
fato de que o ressentimento € uma unidade de vivéncia formada por intermédio de
percepcdes internas. E dentro desse contexto que o ressentimento se torna, desse
modo, o fendmeno de analise de Max Scheler. Esse fenbmeno é tomado por meio
da atitude fenomenoldégica, pela qual é possivel descrever os fendbmenos, reacdes e
respostas que compdem esse complexo numa atitude de “ir além”.

Ora, entdo, o que vem a ser ressentimento? Em um primeiro momento, faz-se
importante sublinhar que Scheler “empresta” a palavra do idioma francés —assim como
vimos acontecer por Duhring e Nietzsche. A significacdo francesa, segundo Scheler,
estabelece o sentido de repeticdo, isto &, “[...] o sentido de repeticao, através e a
partir do viver, de uma determinada resposta emocional contra um outro” (SCHELER,
1994, p. 45). Mas, além disso, o ressentimento eleva as reacdes e as aprofunda no
centro da personalidade humana. O ressentimento, no sentido francés do termo, “[...]
é um sentir apds um sentir de novo” (SCHELER, 1994, p. 45). E tal preferéncia pela
palavra francesa respeita também o fato de o conceito se ter tornado técnico depois
de Nietzsche o ter aplicado.
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O fenomendlogo alemao Max Scheler, de acordo com sua obra O ressentimento
na construgdo das morais (1994, p. 48), considera o seguinte sobre o ressentimento:

Ressentimento é um envenenamento pessoal da alma, com causas e
consequéncias bem determinadas. Ela é uma introjeccdo psiquica continua,
que através de um exercicio sistematico de recalcamento de descargas
desperta certos movimentos internos e afecgbes, que em si sdo normais e
pertencem a estrutura fundamental da natureza humana; bem como uma
série de introjec¢Bes continuas sob a forma de ilusdes de valor, que trazem
como consequéncia os juizos de valor (SCHELER, 1994, p. 48).

O ressentimento, nessa primeira caracterizacdo, é a interiorizacao psiquica
determinada por movimentos emocionais de resposta a situacdes e objetos. Tal
interiorizacao faz parte da estrutura humana na medida em que as respostas a objetos
e situacdes constituem parte caracteristica da natureza humana, sendo que, nesses
casos, tais respostas apontam para a ilusdo de valores. Portanto, hd movimentos
internos que conformam esse complexo, ou melhor, o ressentimento, que sdo: “[...] o
sentimento e impulso de vinganca, ddio, maldade, inveja, cobica, malicia” (SCHELER,
1994, p. 48). Deve ser ressaltado que o ser humano que ressente, para Scheler, é
aquele que injeta veneno em si mesmo e, dessa forma, passa a efetivar os valores de
familia, sagrado, humanos, individuais e coletivos de forma diversa, quase como se
atacasse quem vivesse e efetivasse esses valores de modo diferente. Vamos rememorar
que, para Scheler, ndo existe relatividade de valores, mas sim da hierarquia desses
valores num grupo humano, a saber o Ethos. O Ethos de uma associagdo humana pode
vir a ser efetivado de modo diferente por um ser humano que injeta em si mesmo o
veneno de vinganga, inveja, cobica, ddio, raiva, malicia etc.

Um exemplo que podemos repetir aqui vem de Memdrias do Subsolo (2009),
de Fiddor Dostoievski. Esse caso registrado na literatura reflete o que de fato ocorre
no mundo e descreve um homem doente que quer sentir e sentir de novo o mal
que ele acredita Ihe acometer por entender que ndo € um humano, nem mesmo um
inseto, ora, segundo a personagem: “[...] Ndo consegui chegar a nada, nem mesmo
tornar-me mau: nem bom nem canalha nem honrado nem herdi nem inseto. Agora,
vou vivendo os meus dias em meu canto, incitando-me a mim mesmo com o consolo
raivoso” (DOSTOIEVSKI, 2009, p. 06, grifo nosso). Incitar a simesmo o consolo raivoso
significa injetar o veneno da raiva em si mesmo. Esse é o envenenamento pessoal que
Scheler menciona. O recalcamento da raiva e do édio contra si mesmo é continuo
e possivel através de um exercicio sisttmico em que o narrador revive o passado
amargamente e se pune no presente envenenando sua alma, no querer sentir dor
na crenca de sua enfermidade do figado. Ele se encolhe no subsolo de sua alma e a
envenena. Ademais,
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Mesmo agora, passados tantos anos, tudo isso me vem a memoria de modo
demasiado mau. Muita coisa lembro agora realmente como um mal, mas...
ndo serd melhor encerrar aqui as “Memorias”? Parece-me que cometi um
erro comegando a escrevé-las. Pelo menos, senti vergonha todo o tempo
em que escrevi esta novela: é que isto ndo é mais literatura, mas um castigo
correcional. De fato, contar, por exemplo, longas novelas sobre como eu fiz
fracassar a minha vida por meio do apodrecimento moral a um canto, da
insuficiéncia do ambiente, desacostumando-me de tudo o que é vivo por meio
de um enraivecido rancor no subsolo, por Deus que ndo € interessante: um
romance precisa de herdi e, no caso, foram acumulados intencionalmente todos
os tracos de um anti-herdi, e, principalmente, tudo isto dard uma impressao
extremamente desagradavel, porque todos nds estdvamos desacostumados da
vida, todos capengamos, uns mais, outros menos (DOSTOIEVSKI, 2009, p. 94).

Haveria, porém, algum evento que permitisse que o complexo de vivéncia
chamado ressentimento, como visto no exemplo acima, se forme e se conforme? Max
Scheler aponta que o impulso da vinganca é o ponto de partida mais importante para
a calcificacdo do ressentimento. Tal impulso precisa ser precedido de uma repressdo
e/ou ofensa, sendo que esse impulso ndo é um ato de defesa ou revide, sendo uma
espécie de consciéncia dirigida a alguém enquanto ato final. A inveja também é um
dos movimentos internos que podem vir a formar e conformar o ressentimento, mas
se apresenta de modo diferente da vinganca, embora possa aparecer ao lado desse
impulso. Além disso, tanto para a vinganca como para a inveja, pode haver objetos
especificos a serem vingados e invejados. Aos olhos de Max Scheler, tanto a inveja
guanto a vinganca precisam de motivos bem determinados para surgir e estao ligados a
um objeto, tanto que, quando o objeto deixa de existir, tais sentimentos desaparecem.
Isso é muito diferente da cobica que, embora seja um movimento interno como a inveja
e avinganca e ajuda na conformacao do ressentimento, a cobica é uma intencdo que
ndo esta ligada a objetos determinados no mesmo sentido que a vinganca e a inveja.
Isto €, ndo surge de situagBes delimitadas e ndo desaparece quando essa situagao
deixa de existir. Ao contrario, tal intencao procura por objetos e momentos de valor
em pessoas e em coisas nas quais seja possivel certo contentar. Segundo as palavras
de Scheler em seu texto O Ressentimento na Construgdo das morais (1994, p. 50),
podemos entender que a cobica:

[...] ndo surge de situacdes bem delimitadas e ndo desaparece novamente
com elas. Muito mais se procura cada um destes objetos e momentos de
valor nas coisas e nas pessoas, nas quais elas podem se contentar. A escalada,
o seu degenerar e “arrancar do pedestal”, os quais encontram momentos
negativos junto as coisas e as pessoas, despertam em conjunto, ao redor de
uma e mesma coisa, momentos de valor positivos e fortes; o seu permanecer
nestes momentos de valor negativo, acompanhado de um intenso sentimento

de completude, advindo do fato destes momentos negativos existirem, vem
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a ser uma forma de decorrer das vivéncias, nas quais todas as mais variadas
matérias podem se encontrar (SCHELER, 1994, p. 50).

Podemos melhor compreender esse sentimento fazendo um paralelo com o
mercado do consumidor. Atualmente diferentes produtos sdo idealizados e pensados
para atender necessidades que nem mesmo os consumidores um dia imaginaram que
fossem imprescindiveis. Além de novas necessidades que sdo criadas pelo mercado,
a essas necessidades sao agregados valores que vém nao s6 do proprio valor de
mercado, mas também do valor da marca e da empresa que o produz, branding.
Antes compravamos uma camera fotografica digital e, se quiséssemos, poderiamos
adquirir um equipamento tdao bom quanto de um profissional; hoje compramos um
celular que possui essa funcao e cada vez mais essa funcao é aprimorada e melhorada.
Quero dizer, eu ndo sou fotdgrafa, ndo tenho necessidade factual de registrar um
momento ou paisagem com desfoque no fundo, por exemplo. Nem sabia que essa
poderia ser uma necessidade minha, mas me é oferecida. Junto a esse aprimorar de
uma funcdo que nem mesmo sabia ser necessaria, ainda existem aquelas marcas que,
no mercado, desempenham melhor papel que outras no vender essa necessidade. O
mercado cria a necessidade, convence seus consumidores e fatura milhdes e milhdes
ao se aproveitar do sentimento da cobica e ambicao.

Sao dadas opgdes e liberdade de escolha ao consumidor optar pela marca A
ou a marca B. A marca A agrega um valor distinto ao produto do valor que a marca B
pode vir a agregar. Vamos supor que meu rival possui um produto da marca A e esse
produto é mais atual e mais caro do que aquele que eu possuo, que é da marca B. Eu
identifico alguma configuracdo desse aparelho ou uma curiosidade sobre a marca para
justificar o porqué quero esse produto, em vez de admitir que é porque eu cobico.
Quando isso é notado, certo sentimento negativo me toma e € interiorizado. O meu
querer passa a ser escalar até eu alcancar a possibilidade de possuir o produto da marca
A, mas nao pode ser o mesmo que meu rival, precisa ser melhor e com configuragdes
diferentes e superiores para que, assim, eu possa arrancar meu rival do pedestal.

Essa vontade nunca é assumida, mas interiorizada; e, na exteriorizacdo dessa
vontade, me encarrego de elaborar uma justificativa aceitavel e racional para mascarar
o que eu de fato quero: ter algo melhor ou superior que o meu rival. Invejar algo ndo
depende de um objeto que o outro possui; as vezes, o invejar é de algo que o outro
ndo possui, mas é. No caso da cobica, o sentimento visa momentos de valor nas
coisas e nas pessoas: 0 momento negativo em que entendo que ndo possuo algo e o
momento positivo ao alcancar e desbancar meu rival, responsavel pela sensacdo de
completude. O sentimento, contudo, ndo se encerra aqui, porque o mercado vai se
encarregar de aprimorar aquele produto que adquiri tdo somente para confrontar
meu rival e eu, mais uma vez, vou sentir o vazio por nao ter aquele produto novo,
nova geragao, novo formato, novas cores e possibilidades de configuracao.
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O morto escritor Bras Cubas, em suas memoarias péstumas (2016), admite algo
depois de morto que, para muitos, ndo seria possivel admitir nem em vida nem depois
dela, a saber: a caracteristica da ambicdo. Bras Cubas possui uma ideia genial para
certo medicamento e o nome que quer para a marca é Emplasto Brds Cubas. O gosto
de ver a imprensa, papéis, jornais, mostradores, folhetos e as caixinhas de remédio
com sua genial criacdo e seu nome estampado nela. Ele tinha paixdo por todo esse
processo. Ora, e por que ndo o ter? Para ele, suaideia era, “[...] de um lado, filantropia
e lucro; do outro lado, sede de nomeada. Digamos:- amor da gléria” (ASSIS, 2016, p.
16). Cabe ainda considerar o arremate de Bras sobre o amor da gléria:

Um tio meu, conego de prebenda inteira, costumava dizer que o amor da gldria
temporal era a perdicdo das almas, que sé devem cobicar a gldria eterna. Ao
gue retorquia o outro tio, oficial de um dos antigos tercos de infantaria, que o
amor da gldria era a coisa mais verdadeiramente humana que hd no homem,
e, conseguintemente, a sua mais genuina feicdo. Decida o leitor entre o militar
e o cOnego; eu volto ao emplasto (ASSIS, 2016, p. 16).

Em vez de optar por uma ou outra opinidao, desdobramo-nos em duas
caracteristicas importantes: o amor da gléria temporal ser uma perdi¢cdo e a genuina
feicdo caracteristica do ser humano dessa gldria. No primeiro, temos a adjetivacao
do temporal. Tudo o que se cobica e se deseja ndo é fixo, mas sim movel, temporal.
Hoje é o Emplasto de Brds Cubas e seu reconhecimento, amanha é o reconhecimento
por outra invencdo farmacoldgica e assim vai. E desejar e escalar essa montanha do
desejo € algo natural e humano, genuina a feicao mais verdadeira que pode existir no
ser humano. O que se intenta salientar com esse exemplo literario possibilitado por
Machado de Assis, em Memorias Péstumas de Brds Cubas (2016), é a compreensao
de que a cobica é temporal e integrante da natureza humana; o recalcamento desse
sentimento quando, na perspectiva de comparagdao com o outro, pode causar prejuizos
imensos, tal como a conformacado do ressentimento.

Nem a cobica nem a inveja nem a vinganca perfazem o ressentimento por si so.
Esses movimentos internos sdo estagios para um ponto de partida. Sdo sentimentos que,
quando retroalimentados, podem propiciar a conformacao do ressentimento. Noutras
palavras: sdao movimentos que podem desencadear e conformar o ressentimento.
Ha a possibilidade da conformacdo do ressentido devido ao fato de que, para esses
sentimentos, nao ha superacdo ética. Ao contrario, para Scheler: “[...] o ressentimento
estd assim antes de tudo compreendido, segundo seu solo, respectivamente, a partir
destes servicais [inveja, cobica e vinganca], destes comandantes, destes que lutam
inutilmente contra o impulso violento de uma autoridade” (SCHELER, 1994, p. 51).
Através dessas intencdes, encontra-se a condi¢cdo de possibilidade para conformar o
ressentimento na medida em que o sentimento de impoténcia estad ao lado da inveja,
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davinganca e da cobica. Sendo assim, importa, junto com Scheler, melhor pormenorizar
essas intencdes que causam o sentir e re-sentir.

O impulso de vinganca conforma o ressentimento, assim como o sentimento de
vinganca se torna sede de vinganca. Quanto mais esse impulso de vinganca se recoloca
e guanto menos, ao mesmo tempo, seja possivel sua concretizacdo, mais insatisfeito
esse sentimento se conforma, fazendo com que essa intencao leve diretamente
ao definhamento ou a morte. Mas, se o sentimento de vinganca é efetivado, ha
desdobramentos consequentes dessa acao que podem dar razdes para um ato interno
de vinganca; ou exteriorizacdes que geram lesdes. Ou seja, nesse horizonte, é possivel
o surgimento de outra intencdo que ajuda na conformacgado do ressentimento, a saber:
o rancor. Para o filésofo alemao,

O rancor conduz a formacgdo e conformacgdo do ressentimento tanto mais,
quando mais é recalcado o exercicio de vinganca, a qual provoca uma
reproducdo do sentimento de valor préprio ferido, ou da “satisfacdo” ou das
“honras” feridas, isto em doses sempre maiores, que acarretam prejuizos
dolorosos; bem como também a expressdo da fantasia interna relativa a alma;
sim, finalmente, mesmo o movimento de vinganca é reprimido (SCHELER,
1994, p. 52).

Quanto mais interiorizada a sede de vinganca e quanto mais impossivel sua
concretizacdo, maior a possibilidade de o rancor emergir acarretando, por sua vez,
prejuizos. Faz parte da esséncia do rancor, como Scheler diz, “[...] que ele possua a
disposicao natural para uma recolocacao e sufocamento sempre executados” (SCHELER,
1994, p. 53). Mas, além dessa definicdo, pertence também a esséncia do rancor a
equiparacao que toma lugar entre o ferido e aquele que fere. Ou seja, quando um
escravo € agredido pelo seu senhor, ndo ha sentimento de vinganga; no instante em
que essa agressao gera certa consequéncia que faz com que seja possivel a inversdao
da hierarquia senhor e escravo, entdao o orgulho e ndo adequacao a essa nova situacdo
social desperta o rancor. E na diferenca entre ambos que o rancor desperta. Assim
sendo, para Scheler,

[...] sociologicamente falando: tanto mais é formada em maiores quantidades
esta dinamite para a alma, quanto maior é a diferenca entre o politico e
constitucional ou ‘ético’, consoante a posigdo de direito e 0 mérito dos grupos
— e sua relagdo de fato com o poder (SCHELER, 1994, p. 53).

Nesse ponto, o autor sublinha que, em uma democracia social em que
verdadeiramente houvesse a igualdade das posses e bens, haveria, desse modo, no
minimo, a diminui¢dao do ressentimento social. Disso decorre que, abstraindo vivéncias,
mas ja inserida na estrutura da sociedade, ha uma poderosa possibilidade para o
emergir dos movimentos internos e o conformar do ressentimento no social.
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Os movimentos internos que sao sentidos e recalcados por individuos particulares
nao estdo livres do social, uma vez que esse individuo particular esta inserido num
grupo social. Se esse individuo pertence a uma classe social em que sente algum tipo
de inversdo, o orgulho e a ndo aceitacao podem gerar o rancor. O sentimento que
causa todo o movimento interno no ser do sujeito é no sujeito particular, mas que
estd num contexto maior.

Quanto mais continuo e duravel o rancor, mais préximo se esta de conformar
o ressentimento. Quanto mais continuo e duravel o sentido da acao de ferir, “[...]
guanto mais toma a face na constituicdo retirada do poder da vontade dos feridos;
quanto mais a lesdo é sentida enquanto destino” (SCHELER, 1994, p. 54). E nesse
contexto em que o rancor também contribui para a calcificacdo do ressentimento.
E nesse contexto que um grupo sente seu ser como algo similar ao que emerge da
vinganca, isto &, é nesse contexto que uma minoria se ergue. Este é o caso daqueles
que carregam alguma deformidade, seja ela fisica ou social. Max Scheler rememora
a interpretacdo feita por Nietzsche acerca do ressentimento do judeu. O orgulho do
grupo judeu, somado a séculos de desprezo e malquerer, possibilitou o sentimento
de que “[...] a existéncia grupal e sua consonancia em relacdo ao destino seja algo
que ‘clama por vingancga’, se tornou também um motor violento, para o qual se ddo
exteriorizacOes da vida” (SCHELER, 1994, p. 54). Clamar por justica desejando que o
outro grupo pague por aquilo que cometeu ao rival é o clamor pela vinganca, o que
passa a ser um motor violento no corpo social.

Um segundo ponto de partida para a conformacao do ressentimento é a
aspiracdo de concorréncia, somada a inveja e ao ciume. Como ja mencionado, a inveja
anda ao lado do sentimento de impoténcia, que se insere, por sua vez, no caminho
daquele que anseia por um objeto. Na medida em que alguém possui 0 que eu anseio,
o sentimento de impoténcia desperta dando espaco a inveja. Esse sentimento de
impoténcia se ajusta e se liberta através do ato de ddio ou em uma postura contra
aquele que possui 0 que quero e ndo posso ter. A inveja, desse modo, surge naquele
contexto que me priva de ter o que mais quero ao mesmo tempo em que hostilizo
aquele sujeito que possui o que desejo. Ou seja, de acordo com as palavras de Max
Scheler (1994, p. 56), “[...] ainveja surge somente onde a tentativa de se efetuar estas
formas da conquista insere a consciéncia do fracasso e da impoténcia” (SCHELER, 1994,
p. 56). O sentimento de impoténcia e fracasso é onde melhor a inveja se apresenta.

O autor portugués José Saramago, em seu escrito Caim (2017a), narra
brilhantemente eventos biblicos tendo Caim como a personagem principal. A histdria
gue aqui nos interessa faz mencdo a relagao entre Caim e Abel, seu irmao. Caim é
afeito a agricultura, excelente no manuseio de enxadas, ao passo que Abel é mais afeito
a pecuaria, preferia cuidar de ovelhas e cordeiros. Quando era tempo, por questdes
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religiosas, os irmdos se encaminharam para oferecer sacrificios ao Senhor. Abel ofereceu
a carne e Caim ofereceu os vegetais. Nas palavras do romancista Saramago:

o fumo da carne oferecida por Abel subiu a direito até desaparecer no espago
infinito, sinal de que o senhor aceitava o sacrificio e nele se comprazia, mas o
fumo dos vegetais de Caim, cultivados com um amor pelo menos igual, ndo
foi longe, dispersou-se logo ali, a pouca altura do solo, o que significava que
o senhor o rejeitava sem qualquer contemplacdo (SARAMAGO, 2017a, p. 33).

O rejeitar da oferta de Caim causa certa estranheza por parte do jovem enquanto
que Abel troca do ocorrido. Estava claro que o Senhor ndo gostava da oferta de Caim
como gostava da de Abel. Caim continuou seus trabalhos e continuou suas ofertas
entendendo o desprezo do Senhor, somado a falta de piedade de Abel. O sentimento
de impoténcia e fracasso diante do Senhor nessa situacdo é iminente. Ora, o que é que
Caim poderia fazer para que o Senhor aceitasse suas oferendas e calasse as trocas de
Abel? Esse é o terreno onde a inveja brota e suas consequéncias sdo sérias. No caso
da narrativa de Caim, ele recalca esse sentimento até um certo ponto, mas consegue
deflagrar através do fratricidio que, por sua vez, nada mais era, segundo Saramago,
uma tentativa de matar o préprio Senhor que o desprezava, “[...] E simples, matei Abel
porque ndo podia matar-te a ti, pela intencdo estas morto” (SARAMAGO, 201743, p. 35).

Aambicdo, somada a sensac¢do de impoténcia, solidifica o sentimento de inveja.
Caim tinha uma ambicdo, um desejo: agradar ao Senhor e cumprir com suas obrigacdes
religiosas assim como Abel. Por existir essa ambicdo e o sentimento de impoténcia por
nada poder fazer para que isso se concretize, a inveja brota. O que nos importa, neste
momento, é melhor compreender o que ocorre quando a ambicao em confronto a
impoténcia se ajusta em um ato de édio — no sentido intencional da apreensdo do
fendmeno. Ainveja, enquanto aquele sentimento que desobstrui, € colocada sempre
em comparag¢ao com outro. Para Scheler, “[...] ainveja ndo obstrui sendo ao contrario
desobstrui o querer para a conquista” (SCHELER, 1994, p. 56). Ou seja, ela permite
ao sujeito certa “liberdade”, considerando que ele estd em relagdo com outros para
conquistar aquilo que se intenta. Esse sentimento, associado a atos hostis, conforma o
complexo do ressentimento, porque sao atos desobstruidos e libertos contra o outro
gue esta no caminho daquele que quer certo objeto.

N&o obstante tal descri¢do, ha outra face da inveja que vale ser rememorada e
que exerce maior forca para conformar o ressentimento, a saber: a inveja existencial. Para
o autor, “[...] ainveja que liberta a mais forte formacao e conformacao do ressentimento
€, por isso, aquela inveja que direciona sobre a esséncia e o ser individual de uma
pessoa estranha: a inveja existencial” (SCHELER, 1994, p. 56). A inveja existencial
consiste em aspirar ser o que o outro €; noutras palavras, a pessoa A € o que é e do
modo como é e, apenas por essa razao, a pessoa B passa a odiar a pessoa A por nao
seroque A é.
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2.2.1 A CONSCIENCIA DE COMPARACAO E O RESSENTIMENTO

A cobica, a inveja, a vingancga, o rancor e a ambicdo estao sempre em relagao
a alguém. S3o respostas emocionais obtidas de situacdes em que me coloco diante
de outra pessoa, mais especificamente, quando me coloco em comparagdo com o
outro. Sendo assim, os conteudos internos dos complexos de vivéncia, analisados
fenomenologicamente, estdo sempre interligados a certa consciéncia de comparacao.
Como pode ser possivel sentir inveja e/ou cobicar se ndo existir com quem efetuar
comparacao de valores? Ora, ndo haveria sentido. Quem seria Caim sem Abel? Quem
seria Deus sem Caim para confrontd-lo na releitura de Saramago? A conformacado do
complexo de vivéncias, o ressentimento, estd “[...] presa a uma forma especial da
introducdo da comparacgao entre o valor de si mesmo e o valor de outro” (SCHELER,
1994, p. 57).>° Nesse sentido, o aspecto da comparacdo precisa ser mais bem descrito
para o adequado compreender dos proprios conteddos internos, que sao estagios
para a conformacao do ressentimento.

A comparacdo é realizada a todo instante. Todos a executam. Consiste na
comparagao dos valores proprios e/ou de qualquer outra caracteristica que acontece
entre os sujeitos. Ou seja, quando alguém tem para si um modelo, este alguém esta
em conexao com seu respectivo modelo e, desse modo, € quase impossivel evitar a
comparagao, como o proprio Scheler sublinha: “[...] quem escolhe para si por exemplo
um modelo ou um herdi esta de qualquer modo ligado a uma tal comparacdo de valor”
(SCHELER, 1994, p. 57). Portanto, a possibilidade de conformacao do ressentimento
reside na dependéncia das intera¢des sociais. A conformacdo do ressentimento se da
no cerne das associacdes humanas, em que os valores sdo apreendidos e correalizados.
O proprio ambito da comparacdo depende do contexto relacional, todo seguimento
€ imposto através de uma nogao de comparacao, ou seja, “[...] todo ciumes, toda
ambicdo, mas também uma postura como a que se segue a Cristo, é imposta através
de uma tal comparagdo” (SCHELER, 1994, p. 57). Importa, assim, perceber que o
contexto é determinante para o desvelar de modelos ou herdis, de onde derivam as
conclusdes resultantes de comparacdes.

O ambito da comparacdo é de suma importancia e, para tanto, vale uma breve
interrupcdo para o melhor compreender do papel desses modelos e herdis que
norteiam as comparacdes e relacdes humanas. Em primeiro lugar, considera-se que
no Formalismo da ética e a ética material dos valores (1948, p. 385), Scheler sublinha
que o progresso ético so é possivel na medida em que existe um génio-religioso moral
que ndo so toca a historicidade, mas influencia a percepcao intencional dos sujeitos

30 Essa consciéncia de comparacdo presente nos escritos fenomenoldgicos de Max Scheler coincide, em
certa medida, com a realidade da imitagdo de desejos que configuram media¢gdes miméticas em René
Girard. A consciéncia de comparacdo aqui ndo trata do reconhecer a beleza e o orgulho de se comparar
com o outro, mas sim dos sentimentos que respondem ao comparar: ambicdo, cobica, inveja e outros,
que, por sua vez, em Girard, coincidem com o desejar o que o0 outro possui.

®
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e desvela os valores superiores de um Ethos. Nesse sentido, a influéncia se da por
intermédio do ideal de seguimento, por meio do qual o sujeito, conscientemente,
apreende aquele génio-religioso moral, que é o valor de pessoa encarnado em pessoa
e, por essa razao, o segue, idealmente.

Nesse sentido, importa regressar ao exemplo dado pelo proprio Max Scheler
citado no paragrafo anterior, a comparacao leva um sujeito a seguir, idealmente, Cristo.
Esse seguir se da por meio de um livre e consciente interesse pelo ser e pelos atos desse
modelo. Os discipulos podem ser entendidos como um exemplo desse seguimento.
Portanto, o ato da comparagdo pode vir a ser positivo —ideal, na medida em que esse
seguimento prefere e ama os valores positivos e superiores. Ainda, em nota de rodapé,
Scheler adverte: “[...] o que cré nos mandamentos de Deus observa esses mandamentos
porque sdo mandamentos da pessoa de Deus (e seu conteldo corresponde a sua
bondade pessoal de esséncia)” (SCHELER, 1948, p. 387). Por conseguinte, o ato de
comparagao permite um apreender do conteudo da pessoa, que no caso da citacdo
acima é Deus, e, pelo fato de os valores possuirem relacdo com o conteldo dessa
pessoa, os valores passam a ser idealmente seguidos.

Assim como a comparacdo pode trazer um ideal de seguimento, ela também pode
conduzir o sujeito a uma comparacao que se desencadeia nos conteddos internos que
conformam o ressentimento e pervertem o proprio ato que possibilita o apreender do
conteudo dos valores. Sendo assim, em um segundo momento, concerne compreender
a lei socioldgica de comando, que Scheler descreve em seu livro Modelos e Lideres
(1998). Nesse livro, o autor se dedica no compreender dos modelos, assim como a
respectiva diferenca para com os lideres, porque tal diferenca exerce forga diretamente
no grau de influéncia. Isto &, influencia ndo s6 o desvelar dos valores de um Ethos;
ademais, influencia no ato de comparacao, uma vez que o lider prescinde da ideia de
valor e o modelo ndo.

Para Max Scheler, existe uma formulacdo sociolégica intitulada /ei dos poucos
e pormenorizada pelo austriaco Friedrich von Wieser (1851-1926), em que sublinha
o fato de que “[...] os poucos sdo os lideres, no sentido mais geral; e os muitos, com
o nome de liderados” (SCHELER, 1998, p. 23). E tal conceituacdo deve ser entendida
no horizonte da referéncia dos juizos de valores, ideias e modos de pensar. Isso se
da porque, assim como a alma humana possui um nucleo, as associacdes humanas
também o possuem. Para Scheler,

Seja qual for a diversidade das associagcbes humanas existentes na realidade
[...], elas se regem todas por uma lei muito parecida com a estrutura da alma
humana: no meio de todas existem centros pessoais, ou seja, uma minoria
de pessoas que no agrupamento sdo os modelos, em primeiro lugar; e em
segundo lugar, os lideres. Em outras palavras, qualquer sociedade digna desse
nome, tem lideres e tem liderados. Modelos e lideres sdo sempre a minoria,
“os poucos”. Wieser deu a esse fato o nome de “lei dos poucos”; os autores
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franceses e italianos falam de “circulation des elites” que, segundo eles,
formariam a trama da histéria (SCHELER, 1998, p. 35-36).

Aos olhos de Scheler, ndo existe associacdo humana sem nucleo e,
consequentemente, ndo existe associagdo humana sem, em primeiro lugar, modelos
—que podem vir a ser antimodelos; em segundo lugar, os lideres. Esses sdo responsaveis
pelo desenrolar da histéria desse grupo, na medida em que influenciam na percepcao
intencional dos sujeitos e sao tomados como objetos de comparacdo. Os tedricos
franceses e italianos acima mencionados podem ser representados por Vilfredo Paredo
(1848-1923) e Gaetano Mosca (1858-1941), que defendiam a existéncia de uma minoria
gue exercia influéncia sob uma maioria, de modo analogo ao desenvolvimento de
von Wieser.

Ora, mas por que todo esse desenvolvimento nos importa? De um lado, porque,
na medida em que se assume um modelo, a relacdo que se estabelece é ideal, mesmo
gue ndo o seja —isso depende da perspectiva de um observador externo, porque o
sujeito em relagcdo ndo nota. A inconsciéncia sobre a natureza da relagdo influencia
diretamente no que é produzido dessa relacdo, ndo so na relacao, ndao sé no ambito
comparativo, ademais, na propria realizacdo dos valores e, consequentemente, na
conformacdo do ressentimento. E, de outro lado, porque, devido a inconsciéncia da
relacdo que se estabelece com o modelo, que na verdade pode ser um antimodelo,
pode vir a serem pervertidos os atos de preferéncia e preterir, amar e odiar; nesse
sentido, causar a inversao dos valores positivos e superiores: a reviravolta de valores.

Na prépria conformacgado do ressentimento e para sua adequada compreensao,
reside o problema dos modelos e lideres, que no Formalismo da Etica e a Etica Material
dos Valores (1948) é chamado ora por génio-religioso moral, ora por prototipo. Nao
obstante a diferente terminologia, o problema do grau de influéncia e comando em
uma associagao humana funda o ato de comparagdo, de onde derivam os conteudos
de vivéncia que conformam o ressentimento. Assim como, obviamente, influenciam
o contexto relacional dos individuos. O ambito da inconsciéncia da comparacao,
seguimento e suas consequéncias é um elemento importante e que deve ser levado
em consideracdo, porque ele contribui para a conformacdo de antimodelos, que é a
inversdo do valor de pessoa em pessoa, assim como permite o introjetar psiquico dos
sentimentos derivados da comparacao, que, como ja dito, pavimentam o caminho
rumo ao ressentimento.

Ao regressarmos ao texto O Ressentimento na Construgdo das Morais (1994),
serd notado que o seguimento influencia uma nog¢do de comparacao, que é diferente
da nocdo defendida por George Simmel (1858-1918), nome citado diretamente por
Scheler. Scheler se posiciona contrario a concepcao sobre comparacao defendida por
Simmel, uma vez que ele afirma existir sujeitos que abdicam de comparagao como, por
exemplo, os nobres. Abdicar da comparacao ndo faz sentido para Scheler, ndo existe
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tal possibilidade porque todos estao destinados a comparagao. Mas Simmel acertou
em um ponto, de acordo com Scheler: ha uma nocdo de comparagao, ou seja, uma
consciéncia de comparacao que pode ser realizada de duas formas, a saber:

Duas destas formas consistem em que partes da relacdo sdo apreendidas
ja pre- e in-dependentemente do processo de comparacdo ou da relagdo
que brota de repente como, por exemplo, “semelhante”, “mesma”, etc.
(onde nenhuma agdo da comparacdo se apresenta anteriormente), em atos
especiais de percepc¢do; ou inversamente somente chegam dado assim que
eles se colocam como realizadores dos fundamentos ainda (ja anteriormente)
indeterminados dos fendmenos apreendidos, incorporados e puros da relagédo
(SCHELER, 1994, p. 58).

De acordo com a leitura e interpretacdo que Scheler realiza de Simmel, pode
ser afirmada uma consciéncia de comparacao que se efetiva, quer considerando que
as partes sdo apreendidas antes ou sem depender do processo de comparacao ou
de qualquer resultado que dessa comparacao resulta. Tal comparacao pode se dar de
modo inverso, ou seja, os resultados de uma comparacao sé chegam a ser concluidos
se sdo empreendidos independentes dos fendbmenos anteriormente apreendidos.
Noutras palavras, sao fatos fenomenais. Entre membros de uma relacao, podem ser
apreendidos por intermédio de lembrancas, semelhancas, por exemplo, “[...] de um
rosto para com o outro que nds ndo temos em mente ainda” (SCHELER, 1998, p.
58). Isto é, a lembranca do rosto da pessoa A que conheco pode vir a ser usada
como parametro para comparacao com o rosto da pessoa B, que acontece quando a
lembranca de A independe de B e acontece antes, mas auxilia na compreensao; ou
na ocasido em que ha o processo de comparacdo quando hd alembranca do rosto da
pessoa A para comparar com B, e pode se afirmar que A é igual a B, mas tal processo
s acontece depois que o sujeito conhece o rosto B. Esses atos de consciéncia sao
muito importantes, porque deles “[...] € derivado conteldos fenoménicos, que leva
a consciéncia de um sujeito efetuar comparac¢des” (SCHELER, 1998, p. 58).

Quando a comparagao acontece antes, temos um nobre; quando a comparagao
acontece depois, temos um vulgar. Entdo, tem-se a consciéncia irrefletida do nobre,
que propicia o sentimento de orgulho, porque o que ocorre nesse caso é que a postura
do nobre consiste em medir e comparar valores entre pessoas. Mas, o resultado
dessa comparacao nunca se torna condi¢ao para o surgimento de valores proprios
ao sujeito que efetua a comparacgao, o nobre. Disso decorre que o orgulho o faz ndo
considerar a possibilidade de o resultado de uma comparacao influenciar seus proprios
valores, ja que eles sdo suficientes e entre um nobre e uma outra pessoa nado existe
comparagao. Enquanto que, no caso do vulgar, ele realiza a comparagao e vive através
e na comparacao. Para Scheler, o vulgar vive no “[...] realizar a apreensao do valor
proprio, bem como do valor alheio, apenas fundamentado na apreensdo da relacao
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entre valor proprio e alheio” (SCHELER, 1994, p. 59). Isso aponta para o fato de que
0 vulgar ndo consegue evitar se comparar com outros e junto aos outros.

Dessa relacao de comparacao que é estabelecida pelo vulgar, de acordo com
Scheler, derivam-se dois subtipos, a saber: “a vigorosa forma de se langar do tipo
valorativo vulgar toma o nome de ambicdo, a forma mais fraca do ressentimento”
(SCHELER, 1998, p. 60). O primeiro subtipo, a ambicdo, ndo deve ser entendido como
0 anseio da honra ou a possessao de algo muito valioso, sendo como aquele que
impulsiona o seu ser para ser mais ou valer mais. Para o ambicioso, “[...] cada coisa
vem-a-ser apenas motivo indiferente para sublimar o sentimento sufocante de ‘ser
menos’, que se coloca neste modo de comparacdo” (SCHELER, 1998, p. 60). Sendo
assim, o ambicioso ndo é aquele que anseia um objeto sé por querer, sendo porque
existe um impulsionar que pode sublimar seu ser menos diante daquele que é seu
comparativo. Ou seja, no intento de ndo se sentir menos que outro, ele ambiciona
objetos para ser melhor e maior que o outro.

Scheler adverte que quando esse sentimento afeta a apreensao dos valores, a
concepcdo dai derivada acaba por dominar o corpo social; entdo, por intermédio de
atos de comparagao que dominam o corpo social, a alma da sociedade se torna um
sistema de concorréncia. A comparacao entre individuos de uma associa¢cdo humana
se torna comum e resultado de um querer valer mais que o outro. Tal comparagdo
se movimenta nas diferentes esferas da sociedade. Respeitando o exemplo do autor
(1994, p. 60), o agricultor ndo se compara ao senhor feudal, mas sim ao agricultor
mais rico e influente da comunidade que ambos pertencem. Ou, um empregado nao
se compara ao empregador, mas sim ao empregado com um cargo diferente do dele.
Sendo assim, as esferas da vida de cada classe iniciam o processo de comparacado até
o limite de suas totalidades. Ademais, independentemente da esfera a que pertence e
do sentimento de nobreza que delineia a atitude dos que se comparam, desdobram-se
valores e ideias e, para Scheler, “[...] a ilimitacdo interna da ambicdo € com isso uma
consequéncia da supressao de todo objeto original” (SCHELER, 1994, p. 61). Aqui,
entdo, se percebe que, pela falta de limite da comparacdo, chega um momento em
gue ndo é mais reconhecido o objeto que originou todo o querer ser mais que o outro.

Para melhor compreender essa no¢ao de comparac¢ao que movimenta o amago
do ser dosindividuos, vale a pena rememorar um belissimo texto de Fernando Verissimo
intitulado Perdedor, Vlencedor, publicado no livro Didlogos Impossiveis (2012). Nesse
pequeno texto, ha dois jogadores de ténis conversando apds a partida no vestiario.
Enquanto o ganhador arruma seus pertences, o perdedor o observa atentamente,
sempre tecendo comentarios sobre a razao do ganhado ser o ganhador.

No vestidrio, enquanto tiravam a roupa, o perdedor apontou para a raquete
do outro e comentou, sorrindo: — Também, com essa raquete...Era uma
raquete importada, ultimo tipo. Muito melhor do que a do perdedor. O
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vencedor também sorriu, mas ndo disse nada. Comecou a descalcar os
ténis. O perdedor comentou, ainda sorrindo: — Também, com esses ténis...
(VERISSIMO, 2012, p. 36).

O perdedor vive da comparacdo com seu adversario. Ele assume a sua perda
diante do vencedor ao legitimar a vitdria através dos itens dele. Ora € araquete, ora é
o ténis, ora é o fisico de seu oponente. Todas as coisas que ele ndo possui e que, por
orgulho, ndo assume que perdeu porque jogou mal, mas, antes disso, s assume sua
derrota ao invejar os bens do outro. Até que o vencedor perde a paciéncia e conclui:

[...] Vocé tem dinheiro, sendo ndo seria socio deste clube. Pode comprar uma
raquete igual a minha e ténis melhores do que os meus. Mas sabe de uma
coisa? N3o é equipamento que ganha jogo. E a pessoa. E a aplicacdo, a vontade
de vencer, a atitude. E vocé ndo tem uma atitude de vencedor. Prefere atribuir
sua derrota a minha raquete, aos meus ténis, ao meu fisico, a tudo menos a
vocé mesmo. Se parasse de admirar tudo que é meu e mudasse de atitude,
vocé também poderia ser um vencedor, apesar dessa barriga. O perdedor ficou
em siléncio por alguns segundos, depois disse: — Também, com essa linha de
raciocinio... (VERISSIMO, 2012, p. 36).

A exemplificacdo do vencedor e do perdedor do conto de Verissimo é classico
embate entre aqueles que desejam o mesmo: a vitoria; porém, como sempre ocorre
em todo jogo, somente um ganhou e pode ostentar esse marco pessoal. O perdedor,
nessa situacao, possui duas opcdes: ou ele se encolhe e reconhece a vitoria de seu
oponente, se espelha nela e passa a treinar como seu oponente e rivaliza, em vista
de uma vitoria também; ou ele desmerece a vitoria de seu oponente, por inveja e/ou
cobica, atribuindo o merecimento da vitdria aos seus itens, mas ambicionando um dia
sua santa vitoria. Aqui ha o desejo de evoluir: de perdedor a vencedor. De derrotado
por um alguém que possui ténis e raquete bons ao merecedor da gldria da vitoria
sobre aquele que possui raguete e ténis melhores que os seus.

O ato de ambicionar pode vir a ser compreendido pelo ambicioso como uma
espécie de evolugdo, que se associa a ambicdo de evolucdo, o que pode influenciar,
por exemplo, a motivacdo econémica. Disso resulta o compreender que um bem
objetivo, ou melhor, um objeto comprado, pode ser um objetivo para que um sujeito
ndo se sinta menos que o outro. Nesse ponto, em especial, Scheler rememora que
“[...] a estrutura de motivacdo se torna dinheiro-mercadoria-dinheiro, enquanto era
anteriormente mercadoria-dinheiro-mercadoria (Karl Marx)” (SCHELER, 1998, p. 61).
Posto de outra forma, a motivacdo, para ser maior que o outro, é o dinheiro e tao
somente o dinheiro, e, nesse sentido, a mercadoria passa a ser um bem objetivo que
auxilia nesse concretizar. E, consequentemente, o desfrute dos valores qualitativos
sao substituidos pelos valores quantitativos dos bens objetivos.
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Em outro sentido, o ato do ambicionar pode versar ainda sobre a compreensao
das fases davida, a saber: infancia, juventude, maturidade e velhice. E, nesse aspecto,
aqui reside os conceitos de evolucdo e involugdo, que ndo sao, propriamente, justificados,
mas que trazem consigo a falsa impressao de que em uma dessas fases reside um
valor préprio que, quando almejado, revela que tal sujeito evoluiu. E, aqui, o que é
rebatido por Scheler: “[...] corresponde a ambicdo de evolucdo, cuja esséncia consiste
no fato de a ambicdo e de o fazer ndo conduzirem a uma finalidade objetiva especifica,
sendo a mera superacao da fase dada” (SCHELER, 1994, p. 62). Sendo assim, o fazer
e 0 agir servem, Unica e exclusivamente, para dizer que evolui, saindo de um estagio
para o outro, sem prescindir de um objetivo mais preciso.

Outra questao sublinhada por Scheler e que importa ser mencionada concerne
aos problemas filoséficos de valor e a relacao com a farsa do ressentimento. Tal questdo
é fundamental e ndo foi negligenciada pelo autor, uma vez que tal ponto respalda as
relacdes fundamentais da consciéncia de valor. Nessa perspectiva, o filésofo alemao
ressalta sua aversao a teoria de Espinosa que identifica que os sentidos das palavras
assinalam valores positivos e negativos. Segundo Scheler, tal teoria € uma mera descricao
do ressentimento, na medida em que se pressupde, por exemplo, que o sentido de bom
e ruim sdo respectivamente ambicdo. Ndo é possivel ansiar desse modo, porque “[...]
uma consciéncia de valor fundamentalmente se encontra explicitamente compreendida
em toda aspiracao, realizando-se na contemplacao dos valores correlatos” (SCHELER,
1994, p. 63). Ora, para Max Scheler, do ato do amor se almeja e intenciona o agradavel;
o ato do édio intenciona o que é desagradavel; portanto, o cobicar é uma consciéncia
de valor fundante da aspiracdo em vista do objeto que se intenta apreender.

2.2.2 O RESSENTIMENTO E A ESTRUTURA SOCIAL

A exposicdo até agora abracou os aspectos da formacdo do ressentimento
“junto a fatores de disposicdo do material humano correlato” (SCHELER, 1994, p. 65),
que é a primeira posicdo. Mas, ainda nos resta compreender que ha uma segunda
posicdo, a saber: a ligacao do ressentimento com a estrutura social, ja determinada
por fatores hereditarios que mediam o sentimento de impoténcia dos individuos que
nessa estrutura vivem. Contudo, ao lado dessas condicdes estruturais do social, h3,
também, outras condicdes mais genéricas pelas quais o ressentimento se calcifica
e, por isso, existem certos tipos de ressentimento que encontram fundamento em
situacOes particulares. Vale advertir que, de acordo com Scheler, isso ndo significa que,
sempre nessa situacao particular, qualquer sujeito que nela esteja ira decair em um
desses tipos de ressentimento. Ao contrario, a situagao é propicia, mas nao influencia,
necessariamente. Em suma, ha nessas situagdes riscos do ressentimento se enraizar.

Dentre os exemplos e situagdes mencionados por Scheler, importa citar: o caso
da mulher fraca que é mais rancorosa e “[...] que se vé coagida a concorréncia com
seus companheiros sexuais” (SCHELER, 1994, p. 66). Isto &, o caso das mulheres que
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entram em concorréncia com os homens.?! O risco do ressentimento nesses casos é
alto porque é conferido a mulher o papel passivo, a cuidadora, aquela que é solicitada
no ambito do amor ao ser humano. Quando homens e mulheres competem entre si,
situacdes sdo criadas de modo a desconsiderar o fato de que uma mulher pode ser
racional, objetiva, assertiva tanto quanto um homem. O ignorar de tais capacidades
submete as mulheres a impulsos e repressdes: ela pode se envergonhar por ndo ser
tdo racional como um homem ou pode despertar um orgulho em ser aquilo que ndo
é reconhecido e, por conseguinte, passa a agir de modo a provar a todos que ela é
capaz. Outro exemplo versa sobre o caso do conflito entre as geracdes mais velhas
frente & geracdo mais jovem. E uma fonte de ressentimento sujeita & ampla variacdo
histdrica, porque opera, basicamente, com o fato de os mais velhos terem de confrontar
os valores e sistemas dos mais jovens. Quanto mais afastados os idosos se veem, mais
a geracao idosa se vé na missdo de assumir uma posicao de defesa e oposicdo aos
novos modos de ser e estar.

As tipicas relagdes entre membros de familias se configuram como espaco para
o ressentimento vir a tona; em especial, quando se olha para o papel da sogra, segundo
Scheler (1994, p. 70). Ora, como suportar que o filho que ela ama intensamente ame
outra mulher sem recalcamento do édio somado ao ciume? Na figura da sogra, pode
ser visualizado mais um exemplo da fonte do ressentimento.

Outro caso que merece ser mencionado considera alguns casos de criminosos. O
criminoso é, a principio, um tipo humano ativo, segundo Scheler; isso significa que ele
nao recalca os sentimentos de édio, maldade, ciimes, inveja e vinganca. Ao contrario,
ele encontra uma situagdo que gere lucro ou alguma vantagem e usa essa situagao para
extravasar esses sentimentos. Isto é, ha vitimas e objetivos especificos. No entanto,
ha o tipo de criminoso que age de modo a desconsiderar qualquer objetivo. Ou seja,
ele ndo possui metas, objetivos nem mesmo uma vitima particular que possa trazer
alguma vantagem. Ao contrario, ha, tao somente, o espago para extravasar todos os
sentimentos recalcados. Atiradores e incendiarios sdo exemplos desse tipo puro de
crime de maldade. Pois, aos olhos de Scheler, “[...] seu ato criminoso é quase sempre
a explosdo repentina de anos a fio de impulsos de vinganca ou inveja reprimidos”
(SCHELER, 1994, p. 70).

Importa a nos, leitores, nesse momento, dar uma pausa para olharmos
atentamente para o autor que langou o termo ressentimento e fez dele técnico, de
modo a problematizar melhor essas situagdes citadas acima.

31 Esse é um exemplo citado por Scheler muito problematico, em especial, num contexto com diferentes
referéncias em diferentes areas que postulam essa afirmagdo como preconcepgdo de um problema
muito maior em nosso contexto atual. Porém, consciente do contexto histérico em que o autor pensou
esse exemplo e considerando que a escrita desse trabalho se deu entre os anos de 1912 e 1914 (em
primeira edicdo) e edicdo revisada em 1919, embora tivesse havido alguns avangos na conquista do
direito das mulheres, ainda era comum a mencdo a mulher fraca e rancorosa, como pode ser visto
aqui. O que nos interessa é a observancia do exemplo, tdo somente.
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Nietzsche, em A genealogia da moral (2017), pretende compreender a origem
dos conceitos morais, como ele mesmo afirma em seu prefacio: “[...] aminha ansiedade
assim como a minha suspeita estacaram ante a pergunta, que origem teria propriamente
0s conceitos bem e mal?” (GM/Gm, Ill, 27). Diante dessa problematica, dedica a
dissertacdo primeira justamente no apreender dos termos “bem e mal”, “bom e mau”,
porém é impossivel tratar desse assunto sem reconhecer a fun¢do do ressentimento
no corpo social, que compreende e aplica esses termos.

Existe tudo aquilo que se institui como o0 bom e 0 bem em oposi¢ao ao mal e
mau. A etimologia de cada uma dessas palavras estudadas e esmiugadas por Nietzsche
desnuda um aspecto importante: o que é bom e bem consiste na producdo de contetddo
e defesas que certas castas consideram ser seus valores, ao mesmo tempo que o que é
mau e mal acabam por incorrer na mentira, no diferente daquilo que as castas superiores
instituem. Ora, mas o que acontece quando aqueles tratados de modo diferente (ou
indiferente) pelas castas superiores dizem que o que é mau, na verdade, é bom? Em
um primeiro momento, importa entender que esse juizo proferido pela “mentira” ou o
“diferente” se rebela contra aquilo que é verdadeiro defendido pelas castas de sacerdotes
e castas superiores. Vale trazer aqui para nossa discussao algumas palavras proferidas
por Bernard Reginster, em seu artigo Ressentimento, poder e valor (2016), em que o
seguinte é afirmado sobre o0 exemplo descrito por Nietzsche em sua primeira dissertacao:

Esse exemplo descreve uma situagdo genérica na qual dois individuos ou
grupos de individuos competem pela posse de um bem cobicado; um individuo
ou grupo de individuos é demasiado fraco para conquistar o bem, enquanto
o outro é forte o suficiente para obté-lo. O ressentimento que essa situagdo
desperta no grupo mais fraco é normalmente considerado uma espécie de
vontade doentiamente vingativa direcionada contra o rival mais forte. Ele

|//,

parece ser, portanto, nas palavras de um comentador, um “sentimento socia
o ressentimento é paradigmaticamente direcionado para outras pessoas ou
agentes (REGINSTER, 2016, p. 46).

O que nos importa aqui é compreender a situacdo em que duas castas se
colocam em rivalidade, em que em uma se vé o desejo de um grupo por um objeto
a0 mesmo tempo que se € fraco para conquista-lo; ao passo que existe um grupo
que, além de desejar, despoja o direito do mais fraco de té-lo. Aqui o ressentimento
é despertado justamente no cerne do grupo fraco, aquele que ndo consegue obter o
objeto que tanto anseia. O sentimento desse grupo pelo outro engendra um sentimento
social e dinamiza as relacdes sociais desenvolvidas e seus conteudos derivados. Os
conteudos produzidos da dinamicidade dessas relagdes inflamada pelo ressentimento
geram consequéncias politicas. Ora, como devemos tratar os mais fracos? O direito
constitucional no limite garante os direitos bdsicos de todos ou tdo somente da casta
superior? Como devemos conceber um sistema educacional? Ele deve agregar todos
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ou deve abracar os grupos fortes, e os grupos fracos que lutem por ele (?) etc., sempre
idealizando como o alcance das estruturas sociais abracam os individuos em relagao.
Nietzsche ilustra a consequéncia do proferir “ndo” ao que é bem e bom. A saber,

A rebelido dos escravos na moral comegou quando o ressentimento chegou a
produzir valores, ressentimentos de tais criaturas a quem € negada a prdpria
reacdo ao fato de que se mantém incélumes somente por uma vinganga
imagindria. Enquanto toda moral aristocratica nasce de uma triunfante
afirmacdo de si propria, a moral dos escravos opde um “ndo” a tudo o que
nao lhe é préprio, que Ihe é exterior, que ndo é seu; este “ndo” é o seu criador
(GM/Gm, X, 47).

Exploremos esse excerto aqui citado! E se dissermos “ndo” ao status quo? Para
melhor explorar, trago aqui José Saramago, em especifico, em seu escrito Memorial
do Convento (2017b). Nessa histéria, contamos com diferentes personagens em torno
de um convento, de padres, passarolas e demais situagdes. Porém, o que aqui nos
interessa é entender que o contexto tratado pelo livro versa sobre o periodo de D.
Jodo, quinto do nome da tabela real, casado com D. Maria Ana Josefa. Um periodo
em que o cristianismo dita ndo sé as questdes de fé, mas também as questdes sociais,
festas e punicOes. Existe uma personagem em particular, Sebastiana Maria de Jesus,
gue se apresenta pela primeira vez em um evento publico, o auto de fé, onde o
povo cristdo, segundo o autor: “[...] juntando-se no Rosdario para ver justicar a judeus
e cristdos-novos, a hereges e feiticeiros, fora aqueles casos menos correntemente
qualificaveis” (SARAMAGO, 2017b, p. 51). Nesse auto de fé, em particular, sdo cento
e quatro pessoas que serdo julgadas e o povo assistira enquanto a justica seja feita.
Comeca, assim, a procissao, “[...] vem os dominicanos a frente, trazendo bandeiras
de S. Domingos, e os inquisidores depois” (SARAMAGO, 2017b, p. 53). Depois da
procissao, Frei Jodo dos Martires, pregador responsavel, profere um eloquente sermao,
citando versos biblicos aqui e ali. Hd uma nocdo religiosa, um rito e o exigente povo
que clama por justica gritando, furiosamente, contra os inquisidores. Dentre os cento
e quatro inquisidores, ha ela, Sebastiana Maria de Jesus, a herege. Sebastiana Maria
de Jesus disse “nao” ao status quo; de certa maneira, ela detentora de revelacdes e
poderes sobrenaturais, uma nova-crista, disse ndo ao que se entende como o “bom”
e 0 “bem”, mas permitiu que o diabdlico, o0 “mau” tomasse conta de seu ser, de seu
pensamento. Encontra-se ela, agora, julgada e condenada a agoites publicos e oito
anos de degredo em Angola.

Obviamente que o0 “ndo” que Nietzsche acima sublinha nao se trata de um
“nao” solitario como o de Sebastiana Maria de Jesus. Sebastiana disse “ndo” sozinha
e, portanto, foi submetida ao julgamento e inevitavel condenagdo. Mas, imaginemos
0 seguinte: e se um grupo de ndo-cristdos ou cristdos-novos, enquanto grupo social,
organizado, dissesse “ndo” ao ato de fé; sera que ele seria tdo bem-sucedido e seu rito
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tdo bem executado? E se, ano apds ano, os cristdos-novos e ndo-cristaos, inconformados
com a situacao dos suplicios publicos e degredos performados no auto de fé; rancorosos
por perder membros da familia e de seus grupos; e ansiosos por uma vingancga contra
0S responsaveis por esses autos, levantassem a voz e dissessem “ndo”? Em Saramago,
ndo testemunhamos tais eventos, mas se um grupo se levantasse, como imaginado,
esse levantar do grupo, excitado pelo ddio, rancor, vinganca etc., s6 pode ser uma
criacdo da maturacdo desses sentimentos, calcificando o ressentimento e, entao,
assim, permitindo a rebelido dos escravos.

O ressentimento é um conceito polissémico e muito ambiguo de modo geral,
porém, em Girard, essa ambiguidade é desenhada pelo préprio desejo que € mimético,
como veremos mais a frente. Essa é uma afirmacao possivel de ser feita a partir de
Stefano Tomelleri, autor do livro Ressentiment: Reflections on Mimetic Desire and Society
(2015).*? O ressentimento permite situacdes de conflito que pode dar municdo para
violéncia, discordia e injusticas, mas também pode abrir horizontes de oportunidades
para crescimentos, justica e para consolidacao de instituicdes. Devemos, desse modo,
conceber o ressentimento aqui com sua ambiguidade, identificando-se ao desejo: acdo
gue molda as relagdes humanas e as dinamicas sociais. O ressentimento ndo é sé um
complexo de vivéncias isolado num mundo conceitual e fenomenoldgico, mas sim um
complexo vivo, que respira, que sangra, que tem vida no seio do social, assim como
Scheler defende. O ressentimento, assim como é um conceito filoséfico, € um conceito
gue habita o meio social: relagdes humanas, politicas, religiosas, institucionais etc.
Quando Tomerelliem seu livro questiona: “por que devemos focar no ressentimento?”,
intenta salientar o fato de que essa emocao é verdadeiramente do final do periodo
moderno, que oscila esquizofrenicamente entre acdes exageradas de afirmacao
individual e de profunda tristeza. Portanto, o ressentimento social vai muito além
e é muito mais profundo que o mal-estar sentido por mulheres, idosos, criminosos,
pois ele se engendra enquanto movimento de um grupo que ndo se cala diante dos
grupos predominantes e mais poderosos. Trata-se de um agitar social dinamico que
oscila de acordo com o grupo dominante e dominado, que anseia um ideal ou deseja
algo. Notamos, dessa forma, que os exemplos de Scheler trabalhados acima ainda sdo
insuficientes para o melhor pormenorizar e compreender do ressentimento enquanto
um sentimento social. Ndo obstante, foi possivel perceber até aqui que a tensdo violenta
entre o impulso de vinganca, cobica, inveja, ddios e suas consequéncias conduz, em
seu ponto mais critico, a forma de ressentimento. Todavia, Scheler ndo se detém em
analisar somente as formas puras dessa tensdao e suas consequéncias; além disso,

32 A obra aqui citada ainda ndo possui traducdo para o portugués; por essa razdo aqui é realizada a
traducdo do inglés para o portugués no corpo do texto, quando houver citagdes, mantendo sempre o
original em nota de rodapé.
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importa notar o que ocorre quando esses males sdo desafogados. Para tanto, passa
a ser importante prestar atencao no seguinte exemplo de Scheler:

As instituicGes parlamentares, mesmo onde apresentam de modo nocivo para
a instauracdo de leis e do governo de estado, como objetivo do que é melhor
para a comunidade, sdo da maior significacdo enquanto meio de descarga das
afecgBes de um tal tipo, de massas e grupos; igualmente a justica penal que
se purifica da vinganga, o duelo, bem como a imprensa também em certos
sentidos (SCHELER, 1994, p. 75).

As instituicOes parlamentares ndao recalcam os sentimentos e seus impulsos. Ao
contrdrio, por ser nociva as massas, aqui reside o instante em que sdo descarregadas as
afeccOes. Por exemplo, o ddio ao outro leva parlamentares a elaborar leis para rechacar
esse outro que ele odeia. A justica penal também descarrega os sentimentos de seu rito
que evoca justica. Portanto, a palavra recalcamento passa a ter grandiosa importancia,
pois 0 que seria do ressentimento se todos os seus impulsos fossem desabafados, tal
como acontece nas instituicdes parlamentares? O mesmo cabe ao criminoso, exemplo
tratado anteriormente, que é o humano ativo, na maioria das vezes, quando tem um
objetivo em vista, pois ele desafoga todas as ansias. O recalcamento possui papel
importante para dar forma e conformar o ressentimento; e esse recalcar so é possivel
porque existe um acordo sobre como devemos nos comportar socialmente.

E errado invejar o outro, logo devo recalcar esse sentimento para que possa ser
possivel manter a convivéncia civilizada seguindo um acordo pré-determinado. A real
face do que sinto pelo outro é camuflada pelo bem querer social. Os representantes
que intentam assegurar esse acordo, parlamentares e juizes, representam aquilo que
eu ndo gostaria de recalcar. O criminoso, ao ndo recalcar, fere o acordo protegido
pelos parlamentares e juizes, que se encarregam de desafogar, de modo racional e
ritualistico, por exemplo, a condenacao de um alguém tido como criminoso. Eu ndo
pPosso condenar o criminoso e agir vingativamente, caso ele tenha me ferido ou ferido
alguém que amo, mas um juiz pode fazer isso por mim. Sendo assim, segundo Scheler,

[...] as poténcias recalcantes sdo aqui o sentimento de impoténcia, a
consciéncia cunhada de “ndo-poder”, que estd ligado com um sentimento forte
de depressdo; do mesmo modo, temor, medo, intimidagcdo contra a expressdo
e a lida na direcdo das afec¢des (SCHELER, 1994, p. 75).

Alimpoténcia e o ndo poder, somados ao medo de lidar com a situacao, conduzem
o individuo ao recalcamento das afecgdes. Por essa razao, é preciso atentar-se para os
diversos componentes que estdo presentes no recalcamento. E, nesse sentido, Max
Scheler (1994, p. 76) apresenta, em primeiro lugar, “o recalcamento da representacdo
do objeto para o qual se direcionava a afeccao originaria e ndo recalcada”; noutras
palavras, o sentimento que se direcionava a um objeto antes de ele ser recalcado. Por
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exemplo, eu quero me vingar de uma pessoa porque ela feriu minha honra, por isso
tenho plena consciéncia da razao de ser desse pensamento. Mas, ao entender que
nao posso e sou impotente, somado ao medo de qualquer agdo e sua consequéncia,
eu suprimo esse sentimento em meu ser. Aqui o impulso de vinganca inicia o processo
de esquecimento da razao de ser, porque esse impulso passa a ser suprimido junto a
outros, como inveja, 6dio, maldade etc., consequéncia de observacdes. Respeitando o
exemplo que Scheler apresenta, pode-se notar que, na manifestacdo de édio presente
nas classes, ha gestos e modos que contribuem para o recalcamento. O modo de tal
pessoa andar e falar pode denunciar a classe a que pertence e, nesse instante, ja se
colocam em movimento os impulsos que, recalcados, conformam o ressentimento.
Ndo ha um objeto, sendo somente a renuncia do objeto que “[...] se manifesta de
modo infundado e que irrompe sem regras”. Ndo € apenas a renulncia do objeto que
contribui para a conformacdo do ressentimento, mas, também, “[...] exerce agora uma
eficdcia interna, onde quer que a descarga externa seja negada” (SCHELER, 1994, p.
78). E, assim, como Scheler sublinha:

As afecc¢Bes desprendidas de seus objetos originarios se concentram como que
diante de uma massa venenosa, formando um foco de veneno, que em cada
porosidade da superconsciéncia (Oberbewusstsein) comeca a fluir como que
por si mesmo (SCHELER, 1994, p. 78).

Sendo assim, o recalcamento é responsavel por internalizar todos os impulsos,
de modo que seja esquecido o objeto que desencadeia tal sentimento. Assim, é dada
atencdo a outros tracos que contribuem para a conformacdo dos conteldos internos,
gue vém a ser importantes para a calcificacdo do ressentimento. Desse modo, o
recalcamento flui de modo autbnomo como um veneno que se alastra entre as relacdes
das pessoas e fervilha a associacao humana. Porém, ainda cabe uma questao: quem
€ o homem ou a mulher que se ressente? Na relagdo téxica de um contra o outro em
gue ha o recalcamento das afec¢des, quem é o ressentido? Essa questao nos importa
porgue o ressentido é sempre o outro. Nos ndo admitimos a possibilidade de ressentir
ou de ser ressentido, mesmo que essa seja a verdadeira realidade, a verdadeira criacao.
Do nosso ponto de vista, o observador externo, precisamos compreender todo um
contexto em que se configuram certas relagdes sociais €, mesmo assim, seremos
imprecisos. Os sujeitos protagonistas ou grupos protagonistas dessa relagao sabem,
porém, quem € o ressentido, uma vez que eles proprios falam do ponto de vista
daquele que sublima o d6dio, a vinganca, o rancor, a cobica etc., ou seja, aqueles que
dizem que o outro é o ressentido falam do ponto de vista de quem ressente.

Se convidarmos Nietzsche, pode ser que ele nos ajude a confrontar essa questao.
Ainda em A genealogia da Moral, o fildsofo alemdo ilustra bem a luta constante
entre o “bem e mal” e 0 “bom e mau” e o modo como ela foi marcada na histéria da



CAPITULOII
A NOCAO DE RESSENTIMENTO EM GIRARD

humanidade. Segundo Nietzsche (GM/Gm, XVI, 62), “[...] o simbolo dessa luta tragado
em caracteres legiveis no cume da histéria da humanidade é ‘Roma contra Judeia,
Judeia contra Roma’. Até ao dia de hoje ndo houve acontecimento mais notavel do
que esta luta, esta discussao, este conflito mortal”. Pois bem, se é verdade, como
Nietzsche desenvolve, que Roma, detentora dos valores aristocraticos durante um
certo tempo, compreendeu o povo judeu como o seu total oposto, um ser convicto
de odio, os romanos eram os fortes e os nobres. Os judeus, ao contrario, eram um
povo de levitas ressentido, afeito a moral plebeia. Nesse caso, do ponto de vista
dos romanos, os judeus eram os ressentidos, aqueles que haviam internalizado e
envenenado sua alma pelo édio ressentido. Aqui, nesse ponto, Nietzsche continua: “[...]
qual dos povos venceu?” (GM/Gm, XVI, 63). Segundo o pensador, a prova irrefutavel de
guem venceu foi a Judeia é, justamente, o fato de que a humanidade abracou quatro
figuras tradicionalmente judias, a saber: Jesus de Nazaré, o pescador Pedro, Paulo
e Maria, mae de Jesus. Durante o periodo historico do Renascimento, o despertar
classico e aristocratico estava em voga e, por essa razao, “[...] a propria Roma, a Roma
antiga, agitou-se como se despertasse de uma letargia, apesar de esmagada pela nova
Roma, pela Roma judaica edificada sobre as ruinas e que apresentava o aspecto de
sinagoga ecuménica” (GM/Gm, XVI, 63). Quem aqui, entdo, era o povo ressentido?
Quem estava dizendo “ndo” ao status quo e retomando os valores mais aristocraticos
de uma Roma forte e nobre? Todavia, ndo muito tempo depois, a Reforma emerge
trazendo a tona o movimento de édio plebeu, o ddio do povo judaico.

Os lugares da dancga das cadeiras do poder sdo reinterpretados e desafiam as
estruturas que sao movidas pelo ressentido — mesmo que ele ndo assuma. Aquele a
quem digo “ressentido” pode criar um movimento que faca com que ele diga a minha
pessoa “ressentida” e, assim, trocamos de posicao e, mesmo quando me confundo com
o ressentido da relagdo, eu ndo me reconheco como ressentida. O invejoso que fala do
ponto de vista da inveja ndo se reconhece como tal, assim como aquele que cobica e
odeia ndo admitird que tais adjetivos pertencam a aura de sua pessoa. O preconceituoso
é sempre o outro; o fundamentalista fanatico é o outro; o mau é o outro; o machista é o
outro; o comunista € o outro; o homofdbico é o outro. Assim, a inconsciéncia inerente
do ponto de vista de onde se fala, de onde se ataca e de onde recebe o ataque dinamiza,
até mesmo, o modo como pode-se adjetivar ressentido ou qualquer outro atributo.

2.3 A RELAGAO ENTRE MAX SCHELER E RENE GIRARD

Uma questdo que ndo cessa de ecoar e neste momento em especifico fala mais
alto: por que René Girard se ocupa de Max Scheler, filosofo contemporéneo alemdo,
para tratar do conceito ressentimento?

Max Scheler (1874-1927) foi um fenomendlogo alemdo que se ocupou sobre 0s
sentimentos humanos, os valores e a antropologia filosodfica, sendo responsavel pela
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elaboragdo de um sistema ético. René Girard (1923-2015), tedrico francés, se ocupou
com investigacdes sobre literatura, antropologia, historia, filosofia, cunhando a chamada
teoria mimética e trazendo contribuicdes sobre a relacdo entre violéncia e religido.
Scheler nasceu em 1874 e viveu durante o periodo da Primeira Grande Guerra, sendo
responsavel por desenvolver reflexdes sobre as consequéncias de tamanho evento.
Girard nasceu em 1923 (cinco anos antes de Scheler falecer) e passou sua juventude
em Paris, estudando durante o periodo da Segunda Guerra Mundial. O tempo, os
assuntos tratados, as teorias desenvolvidas os distanciam de tal modo que parece
nao fazer sentido os comparar. No entanto, observando que ambos viveram durante
periodos de grandiosa violéncia, considerando guerras, o estopim de movimentos
politicos, desenvolvimento de novas armas etc., seria impossivel para eles ndo pensar
sobre as relacdes humanas e seus respectivos conflitos. Nesse sentido, eles se igualam.
Tanto Scheler como Girard assumiram a responsabilidade de pensar a relagdo entre
modelos e sujeitos, assim como seu contexto relacional e o que é produzido dele.
Portanto, o conceito ressentimento, antes cunhado por Nietzsche, como ja vimos,
passou a ter decisiva importancia para ambos, em especial no que concerne a seu
respectivo vinculo para com o que é produzido das relagdes entre sujeitos.

René Girard, em 1954, ocasido em que ocupava o cargo de professor na
Universidade John Hopkins, publica um artigo intitulado Valery et Stendhal, em que se
vé fragmentos do que posteriormente seria a teoria mimética. Nesse mesmo periodo
e ambiente, de acordo com o que Girard narra em Evolucdo e Conversdo® (2011, p.
57-58), ele conhece criticos literarios, dentre eles Leo Spitzer (1887-1960), que leu
0 manuscrito do que seria o livro Mentira Romdntica e Verdade Romanesca (2009).
Quando Spitzer leu o manuscrito, sugeriu a Girard a leitura de Max Scheler:

[...] Spitzer leu o manuscrito de Mentira Romdntica e Verdade Romanesca
e sugeriu-me a conexdo com o texto de Max Scheler, Das Ressentiment, a
palavra francesa ja usada por Nietzsche. Eu ja havia lido o livro anos antes, mas
ndo me havia ocorrido de forma suficientemente nitida a relagdo com meu
préprio trabalho. E realmente acrescentei citacdes de Scheler, de certa forma
por influéncia mimética de Spitzer (GIRARD et al., 2014, p. 58).

Ora, mas por que fazia sentido para Girard considerar os desenvolvimentos de
Max Scheler? O que isso acrescenta a seu estudo? Essas sdo indagacdes que permitem
o melhor compreender da teoria mimética e sua respectiva relacdo para com a violéncia
e areligido. Contudo, antes de tudo, devem ser dadas atencao as citagcdes presentes em
Mentira Romdntica e Verdade Romanesca (2009a) e compreender melhor o contelddo

33 Esse livro é composto por didlogos que versam desde a origem da teoria mimética até reflexdes sobre a
origem da cultura. Os entrevistadores sdo os pesquisadores Pierpaolo Antonelo e Jodo Cesar de Castro
Rocha, que dirige questdes sobre as devidas tematicas a Girard, bem como foram responsaveis pela
introducdo e apresentacdo do livro, traduzido e publicado sob supervisdo da editora E Realizacdes.

@
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dessa obra, haja vista a possibilidade de notar mais uma exemplificacdo, além das que
ja foram descritas aqui sobre a extensdo do conceito ressentimento.

Para conseguir chegar o mais perto possivel desse objetivo, é necessario regressar
para a obra em que Girard analisou as relacdes entre as personagens dos classicos
literarios. Embora o objeto de andlise em busca da verdade romanesca e mentira
romantica empreendida seja ficticio, assim como suas historias, ele revela algo da
natureza humana, como ja afirmado. O que se reflete nesses romances sao problemas
concretos do horizonte daquele que os |1é também. Algumas das realidades que esses
romances denunciam sdo justamente a realidade do desejo mimético e o mecanismo
mimético.

O primeiro passo é rememorar que, para o autor, hda o mecanismo mimético,
que aponta para o fato de que os sujeitos em sociedade imitam uns aos outros em
vista de um objetivo. Ao imitar um ao outro vai se estabelecendo relagdes. Essas
relacdes sao ajustadas considerando que esse mecanismo, assim como o desejo de
um alguém, sempre busca completar o seu eu. De acordo com o excerto retirado do
livro Evolugdo e Converséo (2011), “[...] se o desejo é mimético, isto &, imitativo, entdo
0 sujeito desejard o mesmo objeto possuido ou desejado por seu modelo”. O objeto
desse desejo ndo possui uma relacdo vertical com o sujeito, pois o sujeito imita alguém.
Disso decorre que as relacdes humanas sao triangulares, considerando que “[...] ou o
sujeito esta no dominio relacional que seu modelo ou estd em outro” (GIRARD et al.,
2011, p. 80). Portanto, sempre ha um referencial para as relagcdes humanas.

Se estivéssemos em posse do desenho de um triangulo isdsceles para demonstrar o
modelo em outro dominio relacional ao sujeito, tomariamos um dos vértices congruentes
como o sujeito e o outro vértice congruente como o objeto desejado, enquanto que a
altura de nossa bissetriz apontaria para a posicao do modelo, que media a relacdo entre
0 sujeito e o objeto. Quanto mais alta a bissetriz, mais distante o sujeito esta do modelo.
Habitam um espaco e tempo bastante distantes, a ponto de um ndo afetar o tempo e
espaco do outro e vice-versa. Estdo distantes a ponto de um ndo conseguir despojar o
outro do objeto que se deseja. A diferenca entre espaco e tempo é determinante para
que esse triangulo seja ideal e perfeito. Isso € o que Girard chama de mediacdo externa,
como vimos em nosso primeiro capitulo. Para Girard, se o sujeito e o modelo “[...] estdo
em um dominio diferente, é claro que ndo podera possuir o objeto de seu modelo e tera
apenas aquilo que chamo de relacdo de mediagdo externa com seu modelo” (GIRARD
etal., 2011, p. 80). Essa relacdo permite um desejo sequndo o Outro.

As relagcdes humanas, entretanto, ndo sdo sempre tdo amistosas, porque ha
relagcBes em que o sujeito e modelo ocupam o mesmo espaco e tempo e rivalizam pelo
objeto. Se regressarmos ao triangulo isésceles, teremos em um angulo congruente
0 sujeito que deseja e no outro angulo congruente teremos o objeto, enquanto que
0 mais alto da bissetriz € ocupado pelo modelo. Porém, ha certa diferenca com o
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triangulo acima descrito, a saber: a altura da bissetriz desse segundo triangulo ndo
¢ tdo distante; pelo contrario, nesse triangulo sao mantidos o sujeito e o modelo
muito préximos, de modo que deformam os angulos do triangulo que deveriam ser
congruentes. Noutras palavras: o sujeito e o modelo ocupam o mesmo espacgo e
tempo, o que é denominado mediacdo interna. Para Girard (2011),

Devido a proximidade fisica e psicoldgica entre sujeito e modelo, a mediagdo
interna tende a ficar cada vez mais simétrica: o sujeito tendera a imitar seu
modelo, assim como o modelo o imitard. O sujeito se tornard o modelo de seu
modelo, assim como o imitador se tornara imitador de seu imitador (GIRARD
etal., 2011, p. 80).

Disso decorre que o sujeito se confunde com o modelo com quem rivaliza e
vice-versa. O triangulo isésceles é desmanchado, porque a extremidade do modelo
passa a ser simétrica em relacdo ao sujeito, pois o si préprio do sujeito se confunde
com o objeto. A distancia entre sujeito e modelo é proporcional a simetria da mediacdo
interna, pois quanto mais préximo estiverem, maior a rivalidade e mais simétrica a
relacdo. No calor intenso da rivalidade em que o sujeito se confunde com o modelo e
o modelo se confunde com o rival, ha o esquecimento do objeto. Quando isso ocorre,
para o autor, “[...] os dois rivais ficam cada vez mais preocupados com a derrota do
adversario do que com a obtencdo do objeto que pode se tornarirrelevante” e “[...] os
rivais se tornam cada vez mais indiferenciados” (GIRARD et al., 2011, p. 80). Ou seja,
guanto mais irrelevante o objeto for, mais indiferenciada é a relagao entre o sujeito
e o modelo, o que acarreta a crise mimética.

Pode-se perceber que o modelo de uma mediacdo interna ndo € um ideal
venerado, como costumava ser numa mediacdo externa. Ao contrario, ele se converte
em um sujeito-obstaculo. Ele é um obstaculo que esta entre o desejante e o objeto
desejado, nesse reconhecer do obstaculo que possibilita a confusdo do objeto com
0 si proprio de quem deseja, até culminar no golpe de um contra o outro. Interessa,
ainda, por acento no fato de que um sujeito nao existe sem o outro. No inicio da
relacdo, eles sao diferentes, mas se complementam de modo a manter o desenho
do triangulo, pois ambos desejam o objeto, tdo somente o objeto. Em um segundo
momento, quando a énfase no objeto é perdida porque o sujeito se confunde com o
objeto, as diferencas vao se dissipando, embora os sujeitos ainda se complementem.
No apice da hostilidade e golpes, os dois se igualam culminando na crise mimética.
Disso decorre que ndo ha autenticidade que sustente, suficientemente, os desejos
das mais diferentes pessoas. Ao contrario, ha o engano em pensar que ha alguma
autenticidade, pois o que ha, de fato, € o preenchimento deste vazio por intermédio
do desejo, que é sempre imitativo. Ademais, o ressentimento e os impulsos que o
conformam ddo forma a essa mediacdo em que a énfase é o objeto. Quanto mais
se anseia o0 objeto, mais o ressentimento se sobrepde a visdo do sujeito que deseja
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e, quando seu ser confundido com o objeto passa a ser realidade, o ressentimento
torna-se critério que valoriza o objeto.

Importa advertir que o fato de o desejo ser imitativo ndo aponta para a
circunstancia de que imitar seja estritamente negativo. Como ja visto, é possivel viver
a partir de um modelo ideal (mediacdo externa). Em Eu via Satands Cair do Céu como
um Raio (2003a, p. 33), Girard deixa claro o aspecto positivo da imitacdo, ja que,
nesse sentido, o desejo e a imitacdo tiram o ser humano da animalidade por poder
ansiar algo mais. O ser humano esta sempre diante de um ir além por intermédio do
desejo. Todavia, ha de constar a possibilidade negativa de hostilizar e ser hostilizado
culminando em uma crise mimética (é nesse processo que o ressentimento encontra
seu lugar). Além disso, ha sempre um referencial nas relacdes humanas para que os
sujeitos possam se desenvolver socialmente e imitar. Segundo Antonello e Rocha, na
introducao do livro Evolugdo e Converséo (2011):

[...] ainda que Girard tenha ressaltado particularmente a ilusdo de autonomia
do sujeito e a natureza mediada do nosso desejo, este Ultimo continua a ser
o principal instrumento de que os seres humanos dispdem para explorar e
entender o mundo, para adquirir conhecimento existencial e intelectual
(GIRARD et al., 2011, p. 31).

Sendo assim, ndo é possivel obter conhecimento existencial e intelectual
sem um modelo como referencial, embora esse modelo possa vir a ser um sujeito-
obstaculo — quando presente no mesmo contexto relacional daquele que deseja. E,
qguando ha um sujeito-obstaculo, ha vinganca, inveja, rancor, cobica e impulsos que
propiciam a hostilidade entre as partes a ponto de culminar em grandiosa crise. Esses
sentimentos estao presentes na realidade da mediacao interna e, ao regressar ao
texto Mentira Romdntica e Verdade Romanesca (2009a), se vé que Girard considera
que os fendmenos descritos por Max Scheler acerca do ressentimento sdo precisos,
também, no descrever dos atos nessa relacdo hostil de rivalidade. Agora importa nos
perguntar: como o conceito de mediacdo interna se relaciona com o ressentimento?
Para tanto, devem-se considerar as seguintes palavras de René Girard (2009a):

Em nossa opinido, todos os fenémenos que Max Scheler estuda em O homem
do ressentimento dizem respeito a mediagdo interna. A palavra ressentimento
enfatiza, alids, o cardter de reacdo, de contrachoque que caracteriza a
experiéncia do sujeito nesse tipo de relacdo. A admiracdo apaixonada e a
vontade de emulacdo esbarram no obstdculo, em aparéncia injusto que o
modelo opde a seu discipulo recaem sobre este Ultimo sob a forma de ddio
impotente, provocando assim a espécie de auto envenenamento psicoldgico
gue Max Scheler tdo bem descreve (GIRARD, 20093, p. 35).
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Um primeiro dado que deve ser considerado € que a resposta que esbarra
com o obstaculo caracteriza essa relacdo. Nessa relacdo, ha a soma de édio com a
veneracao, sendo que o ressentimento se sobrepde ao ponto de vista do sujeito,
fazendo com que ele negligencie a possibilidade de veneracdo. O ressentimento impede
a possibilidade de o sujeito “[...] perceber o papel que a imitacdo desempenha na
génese do desejo” (GIRARD, 2009, p. 35). Disso resulta que o ddio ganha forma ao
lado de outros impulsos que caracterizam essa relacdo de rivalidade. As reacdes se
enguadram nessa relacao de acordo com o estagio primeiro e desenho do triangulo,
pois, para ainveja e o ciime, é necessaria a existéncia do triangulo, em que se verifica
0 sujeito que inveja ou cobica, o objeto e sujeito invejado e cobicado. Ora, para Girard
(20093, p. 36): “[...] esses dois ‘defeitos’ sao, pois, triangulares: jamais, no entanto,
apreendemos um modelo naquele de quem sentimos ciime, porque enfocamos
sempre no ciume do ponto de vista do préprio ciumento”. Quanto maior for o enfoque
nos sentimentos e quanto maior for seu recalcamento, mais facil se torna esquecer
0 objeto e, consequentemente, estabelecer uma linha horizontal entre o sujeito e o
sujeito-obstaculo. Focar no ciime do ponto de vista do ciumento ou focar na inveja
do ponto de vista do invejoso é uma afirmacdo que sé pode ser realizada por um
observador externo, pois quem inveja ndo entende sua atitude como invejosa, apesar
de todo o seu decidir e posicionar diante do que é desejado — que, nesse ponto, ja se
confundiu com seu proprio ser — partir da inveja do ponto de vista do invejoso. Esse
€ 0 exato momento em que o enfoque desses sentimentos com maior velocidade vai
sendo recalcado; e quanto mais profundo e rigido o recalcamento for, mais horizontal é
alinha da mediacgdo interna, mais horizontal a relacdo entre sujeito e sujeito-obstaculo.

Tais constatacGes foram possiveis justamente porque Girard operou com a
literatura classica e apontou a mentira romantica e verdade romanesca. Mais do que
isso, ficou evidente a posicdo inconsciente da relagao que os sujeitos ocupam nessa
relacdo horizontal, interna e mimética. Através da literatura, olhamos distanciados
para o mundo, o contexto, o periodo, as personagens e os sentimentos que as afligem.
Existe uma perspectiva de quem |é os romancistas. Para Girard,

Somente os romancistas revelam a natureza imitativa do desejo. Essa natureza
¢ dificil de se perceber em nossos dias, pois a mais fervorosa imitacdo é a
mais vigorosamente negada. [...] Os enfados romanticos, o 6dio a sociedade,
a nostalgia pelo deserto, tanto quanto o espirito gregario, ndo encobrem, na
maioria das vezes, nada mais que um interesse morbido pelo Outro” (GIRARD,
20093, p. 38).

Tal conclusdo sobre como o sujeito se comporta diante do outro, para Girard, s
pbde ser melhor visualizada porque olhamos distanciados para os acontecimentos e
emaranhados fantasticos dos herdis e heroinas. O olhar para as relagdes estabelecidas
em situagdes proximas ao nosso contexto e momento pode estar viciado e carregado
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de preconcepc¢bes que nos impedem de compreender que agimos por haver um
interesse pelo Outro. Nessa dinamica ha o orgulho que, muitas vezes, nos impede
de ver a situacdao como ela de fato se apresenta, sem nebulosidade que a contorne
e ofusque a real razdo de ser de meu referencial que uso como comparacgdo. Para
Girard, a escolha de um modelo funda um sistema de comparac¢do de que derivam os
sentimentos de inveja, cobica, vinganca, édio etc. Ora, se ndo houvesse um obstaculo
que possui aquilo que eu quero, haveria a necessidade de cobicar ou invejar? Assim
como ja foi sublinhado, o modelo assume importancia para que a comparagao exista e
esses sentimentos existam. Se é possivel produzir conhecimento existencial e intelectual
em referéncia a um modelo, é possivel, também, produzir sentimentos que, quando
recalcados, conformam o ressentimento. O ressentimento é uma forga criadora de
conteldos também possibilitado pelo recalcar desses sentimentos, que dao, por sua
vez, forma a indiferenciagdo e a crise sacrificial, que precisa ser expulsa por intermédio
da violéncia sacrificial.

As mediacdes humanas, em especial a mediacdo interna, existem na medida
em que ha a possibilidade de rivalizar em razao de um objeto. Quando isso ocorre, o
acento esta dado no objeto e, tdo somente, no objeto. Despojar os objetos e/ou garantir
que o outro possua é o objetivo do sujeito que o deseja. Portanto, o ciime, a inveja, a
vinganca, a cobica, o 6dio, o malquerer sdo sentimentos que eclodem desse hostilizar
0 outro. Tais sentimentos permitem o conformar do ressentimento, que propicia o
indiferenciar do sujeito para com o objeto e, na sequéncia, o indiferenciar do sujeito
para com o outro sujeito. No dpice da indiferenciag¢do ha os duplos. Do ponto de vista
externo, na realidade dos duplos, a violéncia unanime eclode, havendo a necessidade
de expulsar a causa da indiferenciagdo. O sacrificio encontra espago aqui, uma vez que,
por meio do rito rigorosamente cumprido, expulsa todo o caos de uma associagao
humana e elimina os sentimentos que conformaram o ressentimento, de modo a
propiciar um momentaneo apaziguar dos animos. Para o melhor desenvolvimento
do que aqui se postula, importa retomar aqui o texto A Violéncia e o Sagrado (1990),
em que Girard afirma:

Ha no homem, no nivel do desejo, uma tendéncia mimética que vem do mais
essencial dele mesmo, frequentemente retomada e fortificada pelas vozes de
fora. O homem ndo pode obedecer ao imperativo “imite-me”, que ressoa por
toda parte, sem ver-se quase imediatamente remetido a um “ndo me imite”
inexplicavel, que vai mergulha-lo no desespero e fazer dele o escravo de um
carrasco na maioria das vezes involuntario. Os desejos e os homens sdo feitos
de uma tal maneira que eles enviam perpetuamente uns aos outros sinais
contraditérios, cada um ainda menos consciente de estar ele proprio, caindo
em sua armadilha analoga (GIRARD, 20093, p. 182).
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A tendéncia mimética do desejo faz com que o sujeito atue em direcdo ao seu
rival, a quem sdo direcionados sinais contraditérios do que ele mesmo imagina. Embora
a atitude de um individuo invejoso parta do ponto de vista do invejoso, ele nao quer
ser entendido pelo seu obstaculo como invejoso. O orgulho ndo permite que ele se
comporte de modo a transparecer aquilo que ele realmente é. Nesse movimento,
toda sua atencdo é posta na intencdo de parecer para seu obstaculo o completo
oposto do que ele realmente é. Nessa luta de sinais contraditérios, os sentimentos
vao sendo internalizados e recalcados. Toda relacdo aqui estabelecida, o chamado
duplo monstruoso, por Girard, faz com que o sujeito nao se reconhec¢a sem o seu
respectivo rival e assim por diante. O ressentimento aqui calcificado dessa relacao
acaba por ser ndo so o produtor da indiferenciagdo, mas, no mais alto do paroxismo,
seja responsavel pela criacdo de algo monstruoso e mortal: a violéncia. Nas palavras
de Girard (20093, p. 182), “[...] a livre mimesis lanca-se cegamente sobre o obstaculo de
um desejo concorrente; ela gera seu proprio fracasso, que, em contrapartida, reforca
a tendéncia mimética”. Dessa maneira, o lancar-se cego e repetitivo € um processo
gue alimenta a si mesmo. Sempre que o sujeito entende que encontrou o ser diante
de si, ha o iminente esforco de atingi-lo. O atingir aqui existe porque ha o desejo e,
muitas vezes, o atingir se da através das afec¢Ges que conformam o ressentimento,
e, portanto, em um primeiro momento, o ressentimento valoriza esse lancar-se cego,
gerando o encontro da violéncia adversa. Aqui, portanto,

A violéncia torna-se o significante do desejavel absoluto, da autossuficiéncia
divina, da “bela totalidade”, que ndo apareceria mais como tal se deixasse
de ser impenetravel e inacessivel. O sujeito adora essa violéncia, e a odeia.
Ele tenta domina-la pela violéncia, enfrenta-la. Se por acaso consegue vencé-
la, o prestigio dissipa-se rapidamente. Sera preciso procurar em outra parte,
uma violéncia ainda mais violenta, um obstéaculo realmente instransponivel
(GIRARD, 20094, p. 183).

O lancgar-se cego e mimético é um processo sedutor, que traz certa satisfacao,
justamente por esse motivo acaba por alimentar a simesmo. Como pode-se notar da
citacdo acima, o sujeito adora a violéncia, ao mesmo tempo que a odeia. A dinamica
dos sentimentos que envolvem a relagao é tanta que, por odia-la, tenta domina-la, mas,
quando consegue vencé-la, a ama tanto que ndo consegue viver longe e, portanto,
busca um obstdculo intransponivel para que possa odiar ao mesmo tempo que ama
por haver a necessidade de impor uma violéncia ainda mais violenta. Aqui vemos
0 motor da crise mimética, o contagio impuro que possui o potencial de destruir
o todo de uma comunidade, havendo dessa forma a necessaria interferéncia ritual
através de uma vitima sacrificial que possa desviar e deflagrar ndo so a violéncia, mas
o ressentimento.
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O apaziguar dos animos ndo se restringe no vencer tao somente a violéncia mais
violenta, mas, sobretudo, vencer os sentimentos que conformam o ressentimento.
Aqui o rito entra em cena: o que nele é instituido como processo de selecao da
vitima, o como, o onde e o porqué de ser aquela vitima, preza justamente para o
eliminar da possibilidade do escalar da violéncia e de todo e qualguer sentimento
que possa calcificar o ressentimento. O ressentimento permite a indiferenciacdo, a
linha horizontal das relacGes, o paroxismo e gera, a partir de entdo, a violéncia a ser
expiada pela prépria violéncia.

A relacdo entre os impulsos que conformam o ressentimento e as ilusdes de
valor ndo é relevante para Girard como o foi para Scheler, uma vez que ele ndo se
ocupa de perceber hierarquias de valores e/ou descrever atos de percepgao. Porém,
a descricao dos impulsos e o ressentimento importam ao tedrico francés. Ele, em
Mentira Romdntica e Verdade Romanesca (2009), sublinha a presenca de impulsos e
a sua respectiva conformacdo no cerne da pessoa humana dada pelo desejo, como ja
descrito. Girard confere validade ao carater do recalcamento e da introjec¢ao psiquica.
Para Girard (2009, p. 35-36), o ressentimento é uma rea¢do de contrachoque que
se da enquanto resposta no triGngulo da mediacdo interna. E, dentro do triangulo
dessa mediacdo, esse envenenamento pessoal possui uma causa: o objeto desejado;
a consequéncia desse desejo é a introjeccdo psiquica, hostilidade, violéncia.

Importa, ainda, considerar que o aspecto do desejo pode ser identificado com
esses impulsos que podem vir a conformar o ressentimento. Aos olhos de Girard, ndo
haveria necessidade de cobicar, vingar, invejar se nao existisse o desejo. Em Eu via
Satands Cair do Céu como um Raio (200343, p. 23), Girard sublinha a identificacdo entre
o verbo cobicar e o desejo. Em A Violéncia e o Sagrado (1994, p. 186-187), o tedrico
francés ressalta que o desejo se liga a violéncia reciproca. Ora, se 0s impulsos possuem
relacao com a violéncia que culmina no caos que deve ser expulso, ritualisticamente,
com o sacrificio; o apaziguar que o sacrificio gera elimina os impulsos e retardam,
desse modo, a possibilidade de a violéncia reciproca irromper. Sendo assim, o sacrificio
tem de cumprir com o objetivo de eliminar os impulsos, o ressentimento, que pode
gerar rivalidade, indiferenciagdo e crise sacrificial.

Scheler aponta o fato de que o impulso de vingancga é o ponto de partida mais
importante para a formacao e conformacdo do ressentimento. Tal impulso precisa
ser precedido de uma repreensdo e/ou ofensa, sendo que ndo é um ato de defesa
ou revide, sendo uma espécie de consciéncia dirigida a alguém enquanto ato final.
Para Girard, considerando o que se verifica em A Violéncia e o Sagrado (1990), o
sentimento da vinganca é importante e se torna critério para o rito do sacrificio, uma
vez que a vingancga é entendida como aquele sentimento que pode inflamar a crise
que ja existe. Sendo assim, deve estar contida a prevencdo da vinganca no rito. Isto
é, para Girard (1990, p. 34), hd meios para controle da violéncia de uma associacdo
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humana, sendo eles: (1) desvios sacrificiais; (2) regulacbes a vinganca; (3) o sistema
judiciario. Todos esses meios estdo vinculados a violéncia sacrificial, que intenta ser
valvula de escape ao por para fora, através da imolacdo de uma vitima, o problema
gue assola a comunidade.

No que concerne as regulacdes a vinganca, em sociedades ndo complexas,
guando se imola uma vitima humana, tal vitima ndo pode possuir vinculos, sua morte
nao pode ser vingada. E, ao invés de expulsar o problema, nesse caso, inflama os
animos de uma comunidade ja em crise. Girard ressalta que o critério do vinculo fraco
¢ abstrato, porque o vinculo é contextual. Desse modo, a vinganga passa a ser o critério
gue mantém menos abstratas a selecdo e a substituicdo de uma vitima sacrificial. Sendo
assim, o vinculo fraco é determinado pela possibilidade da ocorréncia da vinganca.

No caso do sistema judiciario, ha a racionalizacdo da vinganca. Nas sociedades
modernas, ha, também, a presenca da violéncia reciproca que, quando irrompe, traz
grandiosa crise e caos, que também deve ser eliminado. Os critérios, nesse caso, sdo
muito diferentes de uma sociedade primitiva, mas ha um denominador comum entre
0s dois casos: tanto o sistema judicidario como o sistema sacrificial visam eliminar a
vinganca e seus prejuizos. Girard sublinha (1990, p. 36): “[...] o sistema judiciario
racionaliza a vinganca, conseguindo domina-la e limita-la a seu bel-prazer. Ele a
manipula sem perigo, transformando-a em uma técnica extremamente eficaz de
cura e, secundariamente, de prevencao da violéncia”. Pode-se afirmar, portanto, que
a forma de moderar a violéncia e eliminar a vinganca nao sao estranhos a violéncia.
Elimina-se o ressentimento por intermédio da violéncia sacrificial, uma vez que a
vinganca, enquanto principal impulso, conforma o ressentimento.

O impulso da vinganga conforma o ressentimento assim como o sentimento de
vinganca se torna sede de vinganca. Quanto mais esse impulso de vinganca se recoloca
e quanto menos, a0 mesmo tempo, seja possivel sua concretizacao, mais insatisfeito
esse sentimento se conforma, fazendo com que essa intencao leve, diretamente,
ao definhamento ou a morte. Mas, se o sentimento de vinganca é efetivado, ha
desdobramentos consequentes dessa efetivacdo que podem dar razdes para um
ato interno de vinganca; ou exteriorizacdes que podem gerar lesdes. Ou seja, nesse
horizonte, é possivel o surgimento de outra intengdao que pode ajudar na conformacao
do ressentimento, a saber: o rancor. Para o filosofo alemao Max Scheler,

O rancor conduz a formacdo e conformacéo do ressentimento tanto mais, quais
mais € recalcado o exercicio de vinganca, a qual provoca uma reproducdo do
sentimento de valor préprio ferido, ou da “satisfacdo” ou das “honras” feridas,
isto em doses sempre maiores, que acarretam prejuizos dolorosos; bem como
também a expressdo da fantasia interna relativa a alma; sim, finalmente,
mesmo o movimento de vinganca é reprimido (SCHELER, 1994, p. 52).
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Quanto mais interiorizada a sede de vinganca e quanto mais impossivel sua
concretizacdo, maior a possibilidade de o rancor emergir, acarretando prejuizos. Desse
modo, faz parte da esséncia do rancor “[...] que ele possua a disposicdo natural para
uma recolocacdo e sufocamento sempre executados” (SCHELER, 1994, p. 53). Além dessa
disposicao, pertence também a esséncia do rancor a equiparacao que toma lugar entre o
ferido e aquele que fere. Ou seja, quando um escravo é agredido pelo seu senhor, ele ndo
possui 0 sentimento de vinganga, mas, no instante em que a hierarquia escravo e senhor
¢ invertida, o orgulho a ndo adequacao dessa nova situacao social suscita certo orgulho
favoravel para despertar o rancor. E na diferenca entre ambos que emerge o rancor.

Nesse ponto, o autor sublinha que, em uma democracia social que se dirigisse a
igualdade das posses, haveria, desse modo, no minimo, a diminuicdo do ressentimento
social. Por conseguinte, abstraindo das vivéncias, mas ja inserido na estrutura da
sociedade, ha uma poderosa possibilidade para o emergir dos movimentos internos
e o conformar do ressentimento no social. Quanto mais continuo e duravel o rancor,
mais proximo de conformar o ressentimento se estd. Quanto mais continuo e duravel o
sentido da acdo de ferir, “[...] quanto mais toma a face na constituicdo retirada do poder
da vontade dos feridos; quanto mais a lesdo é sentida enquanto destino” (SCHELER,
1994, p. 54). E nesse contexto que um grupo sente seu ser como algo similar ao que
emerge davinganca, ou seja, & nesse ambiente que uma minoria se ergue. Aqui cabe
por acento numa semelhanca entre Scheler e Girard: o sentimento de grupo.

Scheler trabalha com o exemplo de uma minoria explorada por uma maioria, em
que nela, nessa diferenca, o rancor, dado pela vinganca, internaliza somado ao orgulho,
levando a conformacao de grupos estereotipados pela maioria e o desejo destes em
clamar por seus direitos. Isso se vé na realidade dos escritos de Girard, em especial,
no que concerne a conformacdo de multiddes e esteredtipos das minorias. Em O Bode
Expiatorio (2004), René Girard inicia sua investigacdo sobre a convergéncia mimética
por intermédio de um poema persecutoério, a saber: Julgamento do Rei de Navarra,
de Guillaume de Mauchaut, escrito em meados do século XIV. Esse poema trata de
acontecimentos catastroficos. Ha a descricao de mortes que foram ocasionadas, muito
provavelmente, pela peste negra que varreu o norte da Franca entre 1349 e 1350. Ha
a descricdo de milhares de mortes de judeus, que eram entendidas como justa, uma
vez que era acreditado que os judeus eram responsaveis pelo envenenamento dos rios.
Milhares de cristdos morreram por causa da peste, mas as mortes ndo foram atribuidas
a causa de uma doenca, mas sim ao ato “criminoso” dos judeus responsaveis por
envenenar a agua. Sendo assim, a perseguicao e a morte desses judeus sao justificadas,
haja vista o ato horrendo cometido por eles e, segundo Girard:

[...] todos os bodes expiatérios coletivos reais e imaginarios, os judeus e os
flageladores, as chuvas de pedra e epydimia, continuam a desempenhar tdo
eficazmente seu papel no relato de Guillaume que este jamais vé a unidade da
praga designada por nés como “peste negra” (GIRARD, 2010, p. 10).
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Disso se segue que 0s judeus, no caso do poema e do ponto de vista de Guillaume,
sao compreendidos como bodes expiatorios que, quando eliminados, resolverdo todo
o problema da morte dos cristaos. A adjetivacdo de judeu a uma pessoa € a marca para
atribuir culpa, fazendo com que Guillaume ndo entenda que, na verdade, o problema
¢ a peste negra e ndo os judeus. Assim, fica evidente no poema o testemunho de uma
violéncia coletiva sofrida por uma minoria compreendida como diferente do grupo
majoritario. E, para Girard:

A cada vez que um testemunho oral ou escrito relata violéncia direta ou
indiretamente coletiva, nds nos perguntamos se ela igualmente relata: (1)
a descricdo de uma crise social e cultural, ou seja, de uma indiferenciacdo
generalizada — primeiro esteredtipo; (2) crimes “indiferenciadores” — segundo
esteredtipo; (3) se os autores mencionados desses crimes possuem marcas de
selecdo vitimaria, marcas paradoxais de indiferenciagdo — terceiro esteredtipo.
Ha um quarto esteredtipo, que é a prépria violéncia (GIRARD, 2010, p. 33).

Considerando tal citacdo e a situacdo do poema, vé-se que os judeus sofrem
tal violéncia porque, do ponto de vista daquele que os entende como ameaca, sao
responsaveis por uma crise social e/ou cultural, cometem o crime do envenenamento e
possuem a marca “ser judeu”. Sendo assim, do ponto de vista de Girard, ha esteredtipos
gue marcam uma vitima ou um grupo minoritario, e quem atribui essa marca a vitima é
a multiddo unanime e conformada. Em contrapartida, o grupo minoritario que entende
viver grandiosa injustica clama e evoca justica pela perseguicao que sofreu. Evocar justica
¢ estar na contramdo da maioria. Evocar por justica, nesse caso, se da na medida em
que o orgulho conformado e ferido e a vinganca interiorizada se convertem em rancor.
O rancor das minorias e aameaca que a maioria sente mantém o ciclo de perseguicdes.
Nessa situacdo, ha rivalidade entre grupos e crises, na medida em que esse orgulho,
esse rancor e essa vinganca da minoria podem conformar o ressentimento. Essa seria a
exemplificacdo da horizontalidade dos golpes que se verificam na mediacao interna. E,
desse modo, cabe a violéncia sacrificial e unanime controlar a violéncia reciproca. Isto
¢, no fim das contas, quem previne o caos é a multiddo conformada que marca uma
vitima para ser imolada. Mas, como ja dito: isso se da em um instante, pois, como o
rancor assola a minoria, ele se reergue e clama por vinganga. As marcas atribuidas as
minorias estdo inseridas na realidade do rito sacrificial, isto &, visam eliminar aquele
ou aquela que, quando imolada, sua falta ndo serd sentida a ponto de haver o clamor
por vinganca. Ou ocasionar o orgulho e o rancor. Quando isso ocorre, entdo, tem-se
o sagrado manifesto no social. No entanto, cabe-nos uma questao: o que acontece
guando o sacrificio ndo é rigorosamente cumprido? Ou melhor, o que acontece quando
a eliminag¢ao da minoria marcada nao resolve o problema?

Tais questdes sdo de fundamental importancia, pois perguntar sobre o que
acontece quando o sacrificio ndo engendra o sagrado leva-nos a suspeitar que, talvez,
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a dessacralizacdo seja resultado de um rito mal executado, ocasionando, dessa forma,
o clamor por vinganca. Poderia a dessacralizacao ser uma etapa de conformacao
do rancor, que culmina no ressentimento? Assim como considerar que o sacrificio
enquanto ato social cumpre com o papel de ndo so eliminar a violéncia reciproca,
ademais tal ato mexe com as estruturas sociais a ponto de haver um novo estagio
cultural e paz (mesmo que seja momentanea), por intermédio do sagrado. Mas, se o
sacrificio ndo consegue cumprir com esse papel ou cumpre em um nivel qualitativo
pequeno, entdo se vé a dessacralizacao e a manutengao do caos.

Quando Scheler (1994) ressalta que o orgulho e o rancor podem ser grandioso
motor para a conformacao do ressentimento, ele considera a situacdo em que isso melhor
se conforma, a saber: entre grupos que se sentem injusticados por marcas e perseguicoes
atribuidas a eles. Nas palavras de Girard, considerando o seu desenvolvimento tedrico,
essas perseguicdes se ddo no ambiente da dessacralizacdo, a ponto de essa perseguicao
se repetir em outro momento e a rivalidade da mediacdo interna se manter. Em suma, se
nao haver ocasido para descarregar as afeccdes, tanto para Scheler como para Girard, o
ressentimento € conformado. No caso de Scheler (1994), a conformacdo do ressentimento
leva a reviravolta dos valores, na medida em que sdo invertidos os atos de preferéncia
e amar. Enquanto que, para Girard, se ndo houver o sacrificio como valvula de escape
para desintegrar os impulsos, o ressentimento ja conformado que solidificou a violéncia
nao sera eliminado. E, em ambos os autores, é visto um meio racional de descarregar
esses impulsos, a saber: as instituicdes parlamentares e judiciais. Para Girard (1990), em
especial, as instituicdes judiciais sdo responsaveis por racionalizar o rito que expulsa a
violéncia e, consequentemente, elimina o ressentimento. Enquanto que, para Scheler,
as instituicdes parlamentares nao recalcam seus sentimentos e impulsos. Ao contrario,
apresentam-se para instaurar leis e modos de governo para uma comunidade, discursado
gue é para o bem do grupo, mas nao passam de um modo de descarga dessas afeccdes.
E ajustica penal racionaliza o modo da descarga dessas afeccdes também, ao se purificar
pela vinganca travestida de justica.

Ora, mas de que forma o estudo desenvolvido sobre o ressentimento por
Scheler ilumina a compreensado sobre a teoria girardiana? Em um primeiro momento,
compreender que o ressentimento é diferente de violéncia é de suma importancia —
considerando que aqui se toma a perspectiva de um observador externo. E violéncia
reciproca é diferente de violéncia unanime. Mas nao existe violéncia, seja ela reciproca
ou unanime, sem o ressentimento. O ressentimento, enquanto unidade de vivéncia
composta por sentimentos e impulsos conformados, se impde sob o ponto de vista
de sujeitos em rivalidade (mediagdo interna). A violéncia passa a ser efetiva nessa
associacdo humana na medida em que a indiferencia¢éo passa a ser realidade, a ponto
de culminar em grandiosa crise. E na indiferenciagdo que a necessidade do sacrificio
encontra espaco (violéncia unanime). Sendo assim, importa “escalonar” tais conceitos
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para o melhor compreender do que se trata e no como se da um novo estagio cultural.
Para Girard, ndo ha o novo estagio cultural sem o religioso, pois como dissociar oritoe o
mito do sacrificio, uma vez que o sacrificio engendra o sagrado por intermédio do rito?
Se assim fosse, ndo haveria o descarregar da violéncia, sendo somente a manutencado
da mesma. E manter a violéncia é manter o ressentimento enquanto responsavel pelo
eclipse da consciéncia de sujeitos em relacdo de comparagdo e concorréncia.

2.4 O RESSENTIMENTO E RENE GIRARD

Analisar um quadro comparativo entre René Girard e Max Scheler para observar
0s pormenores acerca do conceito do ressentimento € importante. Porém, ainda, ndo
abarca o real sentido desse pressuposto conceitual-filoséfico na teoria girardiana e sua
relacdo para com avioléncia, ja que ela tem seu préprio contorno na teoria. Ademais, o
objetivo da pesquisa ndo é descrever as semelhancas e diferencas entre esses autores.
Ao contrdrio, aqui se intenta resgatar o conceito do ressentimento na teoria de Girard.
E tal intencao importa na medida em que se busca acessar a seguinte questao: o que
pretende, no limite, os critérios rituais para René Girard? — por mais diversos que sejam
considerando os contextos possiveis? Essa questao parece simples e a resposta pode soar
objetiva: assegurar o sagrado! Fazer possivel o encontro do religioso no social inicia-se
na medida em que ha a necessidade de contencdo da violéncia: o sacrificio. A violéncia
reciproca irrompe e é formalizada pelos impulsos que fazem possiveis as mediacdes
mimeéticas, a saber, a mediacdo interna. Sendo assim, é necessario regressar para a
formalizacdo humana da violéncia, o ressentimento, para compreender o objetivo do
critério ritual e o que esta no cerne da contencdo da violéncia reciproca.

Com isso em mente, em vista da reflexao que se busca, aqui se repete uma
citacdo em que ele afirma na introducao de Rematar Clausewitz: além da Guerra
(2011), pois importa rememorar a hipdtese do tedrico francés:

Minha hipotese é mimética: é porque os homens se imitam uns aos outros
mais que 0s animais, que tiveram de encontrar um meio de conter a similitude
contagiosa, capaz de produzir o puro e simples desaparecimento de sua
sociedade. O sacrificio € o mecanismo que traz de volta a diferenca onde todos
haviam se tornado semelhantes entre si. O homem é produto do sacrificio. E,
portanto, filho da religido (GIRARD, 2011, p. 21).

Ora, se 0s homens se imitam a ponto de culminar no desaparecimento da
sociedade, o que acontece, de fato, no cerne dessas imitagdes? Acessar o nucleo das
imitagdes exige observar os movimentos das mediagoes que Girard abordou em Mentira
Romdntica e Verdade Romanesca (2009) e rememora em outros de seus textos, em
especial Rematar Clausewitz: além da Guerra (2011). H4 a mediacdo externa, em que
se vé relagOes ideais, enquanto que a mediacao interna delineia as relagdes donde se
vé rivalidade e impulsos. Essa mediacdo nos interessa, pois € nela que o ressentimento
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encontra espaco. Segundo Girard (2009), na medida em que, por razdo da rivalidade e
do interesse em despojar o objeto do outro, sentimentos como inveja, vingancga, cobica
e odio aparecem e caracterizam essa mediacao. A mediacdo interna possui fases que
dependem da dinamicidade dos golpes e da calcificacdo desses sentimentos na relagao.
Em um primeiro estagio, nessa mediacdo, se vé um sujeito que deseja um objeto e
reconhece um obstaculo em seu caminho, um outro sujeito. Dai nasce a rivalidade,
pois 0 acento é posto no objeto e, tao somente, no objeto. Em um segundo estagio, em
funcdo da velocidade dos golpes e recalcamento dos sentimentos, o sujeito se confunde
com o objeto, fazendo com que a relagdo ndo seja mais triangular, e sim horizontal.
Aqui a reciprocidade dos golpes, assim como sua velocidade, ajuda na eliminagdo das
diferencas. Aqui o ressentimento encontra espaco e passa a ser critério de valoracao do
objeto, que ja se confundiu com o objeto. Ao passo que o ressentimento é um complexo
de vivéncias e impulsos recalcados, esses impulsos movem o desejo dos sujeitos que
rivalizam. Nesse instante, ressentimento e desejo se identificam. A formalizagao desse
complexo de vivéncia salienta a minimizacao do diferente, que culmina na violéncia
reciproca. Ora, mas o que significa tratar o ressentimento enquanto complexo de vivéncia?

Para tanto, importa, especialmente, destacar o movimento do complexo do
ressentimento considerando as nuances descritas por Max Scheler. Esse complexo
reside na medida em que ha relagbes entre sujeitos e possui uma funcado social.
Noutras palavras: ha respostas emocionais entre sujeitos, que estdo em relagao em um
contexto histoérico e social. Ha producdo de sentido que surge dessas relagdes e suas
respectivas respostas emocionais. Dessa forma, é possivel haver impulsos e movimentos
internos recalcados que conformam uma unidade de vivéncia, que é o ressentimento.
Saber que essa unidade existe aponta para o fato de que a formalizacdo da mediacdo
interna se da em funcdo de sentimentos que corroboram a face do ressentimento.
E o ressentimento é o desvio que encaminha a violéncia, culminando em uma crise
sacrificial, na medida em que essa unidade de vivéncia se identifica com o desejo. Ora,
mas como isso acontece? Em Rematar Clausewitz (2011), Girard salienta:

Desejo esse objeto ndo espontaneamente, mas porque outro préximo a mim o
deseja, ou porque suspeito que esse outro o deseje. Assim, aproximo-me desse
objeto ao mesmo tempo em que meu dominador se aproxima de mim. Ele torna
entdo meu modelo, a tal ponto que acabo por esquecer totalmente o objeto
gue incialmente acreditava desejar. Como toda a¢do reciproca, meu rival vive
0 mesmo drama: ele me vé desejar um objeto que lhe é préximo; ele comega
a desejar novamente esse objeto que tinha ficado esquecido na auséncia do
rival; ele me encontra no seu caminho para esse objeto, no momento em que eu
também o encontro no mesmo caminho (GIRARD, 2011, p. 76).

Portanto, é nesse contexto, ja descrito em Mentira Romdntica e Verdade
Romanesca (2009), que Girard ressalta mais uma vez em Rematar Clausewitz (2011)
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gue ha o encontro entre desejantes. Isso se chama dupla-mediacdo, pois se trata
da mutacdo dos sujeitos que desejavam para modelo-obstaculo, que passa a ser
obstaculo para o outro. Nessa rivalidade, entdo, “[...] os rivais se assemelham cada
vez mais”. O reassumir da diferenca depende da sacralizacdo do adversario, que é
recuperada através da “ilusdo de autonomia: o outro entdo se humilhara diante
dele, a ponto de sacralizar seu adversario. Essa atracdo-repulsdo esta na base de
todas as patologias do ressentimento” (GIRARD, 2011, p. 76). Noutras palavras: na
mediacdo interna, por razdo da unidade de vivéncia chamada ressentimento, vé-se o
desvio da normalidade. A anormalidade assentada pelo ressentimento desencadeia a
indiferenciacéo. E justamente no apice da indiferenciacéo que o sacrificio, enquanto
ato social, encontra espaco. O ato social do sacrificio, entdo, existe, na medida em
que existem impulsos que quando recalcados direcionam a indiferenciagdo e a crise
sacrificial. Sem ressentimento ndo ha a necessidade do sacrificio e, consequentemente,
nao ha asacralizacdo. E, desse modo, importa compreender a unidade de vivéncia que
é responsavel pelo desvio da normalidade das associacdes humanas. Aqui se vé, mais
uma vez, a relevancia do conceito filoséfico ressentimento para melhor compreender
0 processo de sacralizacdo por intermédio da violéncia sacrificial.

Portanto, a questdo formulada logo no primeiro paragrafo dessa secdo sobre
0s critérios rituais € de suma importancia, uma vez que um dos principais objetivos
do rito é prevenir a base dessa “atracdo-repulsao”, que é o ressentimento. Ou seja,
0 objetivo principal é retomar a normalidade que antes fora desviada. Ora, mas o
que acontece quando o ressentimento ndo é prevenido por razdo da ndo eficacia
do rito? Para refletir essa questdo, faz-se necessario, atentamente, olhar para o livro
Coisas Ocultas desde a Fundag¢do do Mundo (2008), em especial sua primeira parte,
que abraca questdes sobre a antropologia fundamental. Ademais, de antemao, vale
considerar que, quando o ressentimento ndo é prevenido, o que se tem em vista é o
caos da calcificacdo da patoldgica base dinamica da “atracao-repulsao”. Logo, vé-se
gue o religioso ndo encontra o social, embora o rito, mesmo analogo a violéncia, se
enraize no religioso. Importa, desse modo, advertir, assim como Girard o faz em A
violéncia e o Sagrado (1990, p. 37): “[...] o religioso propriamente dito identifica-se
com os diversos modos da prevencado”. Por essa razao, a calcificacdo do ressentimento
¢ analoga a violéncia e sua eliminacdo esta enraizada no religioso. Todavia, ainda, ha
duas questdes que importam: (1) guando e por que o rito deixa de ser eficaz? E (2) o
gue os mitos e textos persecutdrios denunciam acerca dessa possibilidade?

Em Coisas Ocultas desde a Fundagdo do Mundo (2008, p. 162-163), Girard
salienta que ha diferencas no que tange as pistas sobre a possibilidade da sacralizacao.
Os mitos sdo produtos de uma sociedade que ja superou alguma fase, ou melhor,
alguma crise sacrificial; sendo assim, fica mais dificil notar os pormenores do mecanismo
mimético do sacrificio. Ao contrario, vé-se o sagrado, mas ndo os critérios de perseguicao
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do mecanismo do bode expiatdrio. Se ha sinais, sao muito sutis e dificeis de notar.
Enguanto que, nos textos persecutorios, medievais como 0s antissemitas e registros
da inquisicdo sublinham as etapas, ritos e critérios de modo mais notério. E Girard
(2008, p. 166) sublinha: “[...] se esses textos sdo facilmente decifraveis que os mitos,
é porque a transfiguracdo da qual a vitima é alvo ja é neles muito menos potente e
completa que nos mitos”. Disso decorre que nos textos persecutdrios a restauragdo
da diferenca ndo se da totalmente, o que resulta, portanto, em uma sacralizacdo em
menor grau, ou em uma dessacralizacdo. Assim, Girard (2008, p. 166) completa: “[...]
nos textos de perseguicdo ja decifrados a vitima ndo é sacralizada, ou s6 sofre vago
esboco de sacralizagao”. Esse fato importa porque a impossibilidade do encontro
do religioso no social através do ato social do sacrificio ndo é especulacdo, mas sim
fato! Se, como Girard em Rematar Clausewitz (2011, p. 21) afirma que o ser humano
é filho do religioso, o que acontece com esse filho? Muito provavel que ele viva na
indiferenca que o ressentimento valorizou a ponto de culminar na violéncia de um
contra o outro. Por conseguinte, a manutencdo de uma mediagao interna é realidade
que ndo permite a reconciliacdo e os textos persecutdrios assinalam a base dessa
impossibilidade da reconciliacdo, a saber: o ressentimento.

Ora, mas ainda ha uma questdo que ecoa: por que o rito ndo foi eficaz a ponto
de deflagrar a violéncia sustentada pelo ressentimento? Em A Violéncia e o Sagrado
(1990), Girard faz mencao ao ciclo da vinganca. A vinganca é um desses impulsos que
integram a unidade de vivéncia chamada ressentimento. Sendo assim, a deflagracdo do
ciclo desse impulso importa. Por essa razdo, vale a pena reproduzir a seguinte citacado:

[...] ndo é dificil perceber que o tema da vinganca poderia nos fornecer grandes
esclarecimentos. Todos os seres sacrificaveis [...] distinguem-se dos ndo sacrificaveis
por uma qualidade essencial, e isso sem excegdo, em qualquer sociedade sacrificial.
Entre a comunidade e as vitimas rituais um certo tipo de relacdo social encontra-
se ausente: aquela que faz com que seja impossivel recorrer a violéncia contra
um individuo sem expor-se a represalias de outros individuos, seus proximos, que
considerariam ser dever vinga-lo (GIRARD, 1990, p. 26).

Notar a qualidade essencial que distingue os seres sacrificaveis e ndo-sacrificaveis
como realcado por Girard aponta para um assunto que se vé no tema dos rituais. A
vinganca, por exemplo, pode ser entendida como o “ato de matar quem matou”. Mas
0 agente que mata quem matou pode ser morto na sequéncia por uma outra pessoa
gue evoque sua morte e assim sucessivamente. A proposi¢ao que perscruta o ciclo
da vinganca é sempre autorreferencial.

Um melhor exemplo sobre esse ciclo vingativo pode ser visualizado mais uma vez na
literatura, a saber: Abril Despedacado (1991), do autor albanés Ismail Kadaré. Esse livro foi
escrito em 1978. A histdria se passa na provincia de Mirédité, area montanhosa e isolada
da Albania. Trata-se de uma comunidade que vive num reduto catdlico e tradicionalista,
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onde incide as caracteristicas do Kanun, um codigo ancestral de direito consuetudinario
gue rege a vida dessa comunidade nas altas montanhas da Albania. A histéria inicia-se com
Gjorg Berischa atirando em Zef Kryeqyq para vingar a morte do irmdo, Méhill Berischa.
Meéhill foi morto por Zef Kryeqyq e agora era a vez de Gjorg honrar a tradi¢cdo dos Berischa
e vingar a morte de seu irmao, respeitando o Kanun. Esse canon mantinha a tradicdo de
vendetas nessa comunidade acostumada com o derramar do sangue. Cada um tinha sua
fungdo: o pai de Gjorg tinha a responsabilidade de instruir o filho passo a passo no como
proceder para nao manchar o nome da familia. Os ancides da comunidade tinham a funcdo
de pedir o prolongar da Bessa, nocao fundamental do Kanun que indica trégua, antes da
retomada dos Kryeqyq no vingar através da morte do marcado Gjorg Berischa, que passa
de vinte e quatro horas de vida para trinta dias de vida, de 17 de marco a 17 de abril.

Aquivemos o mecanismo autorreferencial do processo vingativo. Gjorg mata quem
matou. E, nesse caso, passa a ser marcado para morrer por quem matou, na historia sabe
que morrera em 17 de abril pela familia dos Kryeqyq. E, se isso de fato ocorrer, cabe a
familia Berischa matar quem matou. Obviamente sempre respeitando o Kanun. Aquele
gue ndo respeita esse codigo tradicional de costume da comunidade é tido como um paria,
sofrendo consequéncias por tal ato. Porém, o que nos interessa compreender a partir desse
exemplo literario é o seguinte: justamente por haver esse ciclo autorreferencial em locais
em gue a vinganca se faz realidade, a violéncia sacrificial encontra local. A prevencao da
vinganca é mandatoria para a sobrevivéncia de uma comunidade. Por isso, em algumas
comunidades, de acordo com o que Girard relata (1990, p. 27), quando se mata um animal
para sacrificio, antes de abater de fato o animal, o sujeito responsdvel deve pedir perddo
e lamentar a morte do animal, em funcdo do medo que existe na “cobranca” desse ato.
Sendo assim, a vinganca, onde quer que se note, é estritamente proibida, como visto no
primeiro capitulo deste trabalho, pois “[...] a vinganga constitui, portanto, um processo
infinito, intermindvel” (GIRARD, 1990, p. 28). Por isso, em uma associacdo humana, o rito
deve prevenir a vinganga e remedia-la.

E necessario, como ja dito, prevenir e conter a vinganca. Se ndo for compreendido
que avinganca € um dos sentimentos que oficializa o ressentimento, ndo se entende
a confusdo possivel e muito facil de se fazer entre violéncia reciproca e vinganca.
A vinganca é um dos sentimentos que formaliza a base patoldgica da violéncia: o
ressentimento. O ressentimento obscurece a real face dos desejos que culminam
em rivalidade. Ou seja, o ser humano ressentido ndo reconhece a veneragao pelo
outro, ja que de modo oposto o hostiliza. As confusdes se ddo por intermédio da
inconsciéncia da real natureza e raiz do desejo de um sujeito, assim como do legitimo
sentimento que existe: a veneragao. E tal confusdo contribui para o ciclo da vinganca
e manutencdo da indiferenciacéo no cerne de um grupo humano.

Disso se conclui que o rito deixa de ser eficaz por causa das confusdes existentes
entre as nog¢des de violéncia e vinganca. Quando nado se sabe o que deve ser contido,
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qualquer coisa serve e, dessa forma, a remediacao da base patoldgica da mediacdo
interna, o ressentimento, ndo ocorre; nem mesmo a suspeita que essa remediacdo
ocupa no espaco da linguagem religiosa, uma vez que depende do emprego de um
rito: seja ele rito sacrificial e/ou sistema judicidrio. Aqui reside o necessario ato de
perscrutar o conceito do ressentimento — objetivo desse momento. Ou seja, sO é possivel
compreender que o ressentimento se identifica com o desejo e, desse modo, obscurece
o fato de que, no fundo, se ressente porque se admira. Tal inconsciéncia permite o
recalcar dos sentimentos que compdem a unidade de vivéncia do ressentimento, a ponto
de culminar em grandiosa confusao sobre os interesses de contencao e remediacdo
em um grupo humano. Assim, o rito deixa de ser eficaz e cumprir com seu propésito,
que é rever a diferenca. Ora, se no limite, os critérios rituais existem para remediar o
ressentimento, o que acontece quando ndo se sabe o que se remedia? Compreender
essa confusdo entre os objetivos e razdes rituais depende do adequado acesso aos
movimentos da unidade de vivéncia chamada ressentimento. Ademais, isso aponta para
a diferenca entre vinganca e violéncia; ressentimento e violéncia; violéncia reciproca
e unanime, que interessa aqueles que se propdem a compreender a teoria de Girard.

2.5 ALGUNS ENCAMINHAMENTOS
Segundo Tomelleri (2015),

Na teoria mimética do bode expiatério, René Girard retrabalha o tema do
bode expiatdério em um sentido antropolégico e relacional. Ele traca a origem
do ressentimento a dinamica imitativa do desejo, mostrando sua dimensdo
dinamica, circular e ambivalente. Desejo é sempre o desejo de ser como outro.
Cada sujeito deseja por razdo de seu ou sua inadequacado natural e se rende ao
comportamento imitativo de outros (TOMELLERI, 2015, p. 12 ?).3

Ao relacionar o ressentimento ao mecanismo do bode expiatdrio, Girard foi
capaz de salientar a ambiguidade do termo considerando seu aspecto mimético.
Com a teoria mimética, assim como Tomerelli ressalta, Girard traz a luz a dimensao
ambivalente, dinamica e circular. Mas isso s é possivel porque Girard considera o
conceito ressentimento como sendo uma forma histdrica e sofisticada do desejo, que,
depois de se concretizar inUmeras vezes sem sucesso, torna-se o autoenvenenamento
do individuo, condenado a rivalidade, indiferenciagdo e violéncia.

A proposta que René Girard apresenta para a superacao da violéncia estd no
ambito religioso: de um lado lanca mao de uma linguagem religiosa, o rito, para

34 In the mimetic theory of the scapegoat, René Girard has reworked the scapegoat theme in na
anthropological and relational sense. He traces the origin of ressentiment to the imitative dynamics of
desire, showing its dynamic, circular and ambivalente dimension. Desire is always the desire to be like
the other. Each subject desires because of his or her inadequate nature and rends to imitate he behavior
of the others. Edicdo do Kindle.
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fazer o possivel; de outro lado, justamente por haver o rito, quando adequadamente
performado, permite o manifestar do sagrado a partir da expiacao dos problemas.
A relacdo mimética que engendra o ressentimento e, eventualmente, a violéncia foi
desvelada, através da interpretacdo de Girard, pela literatura classica. Porém, indo
além, acessando mitos de religides de comunidades ndo-complexas, foi possivel
notar ndo so6 as relacdes miméticas que engendram o ressentimento, o criador da
violéncia. Mas, além disso, notou-se o aspecto sagrado da vitima e os critérios rituais
empregados. Pelos mitos, foi possivel perceber a sacralizacdo. No processo de analise
de textos persecutorios, Girard conseguiu notar com maior destaque a rivalidade
e a conformacdo de uma multiddo contagiada, que converge para a perseguicao e
eliminacdo do seu oposto. Nesses textos em particular, ndo se nota o aspecto sagrado,
mas sim a dessacralizacdo da expiacado criada pela convergéncia mimética. Ora, o que
poderia ser analisado através dos textos biblicos, em especial dos quatro evangelhos
do Novo Testamento? Seria notada a rivalidade e as mediacdes que possibilitam o
desabrochar do ressentimento? Seria notada a forca que o ressentimento exerce na
criacdo e na valorizacdo da violéncia? Haveria de ser notada a expiacdo? Em que ponto
se verifica a relacdo entre desejo, ressentimento e bode expiatorio?

Essas sao algumas questdes para pensarmos por um breve momento. Elas ndo
serdo respondidas aqui. O que nos interessa é preparar o horizonte de onde partiremos
no préximo momento, no proximo capitulo, a partir de nossa hipotese.

Como vimos no primeiro capitulo e no que aqui se desenrolou, Girard analisa ndao
s6 os classicos literdrios, ele recupera mitos, textos persecutorios e faz analises de textos
biblicos. Tudo isso com a intencdo de compreender, justamente, o ambito sacralizador da
convergéncia mimética: a expiacao do culpado, irrompendo o tempo e 0 espaco e gerando
um novo momento cultural. Na apresentacdo do livro Coisas Ocultas desde a Fundagéo
do Mundo (2000), Girard salienta: “assim como os mitos fundadores contam a génese
das religides arcaicas, os Evangelhos contam a génese do cristianismo. Nos dois casos,
tudo comeca por uma crise violenta que langa a comunidade a busca de um ‘culpado™
(GIRARD, 2000, p. 11). Ha de existir somente semelhancas entre esses textos? Sim, ha
uma semelhanca a ser pontuada entre os Evangelhos e os mitos, a saber: o que é mitico
nos evangelhos &, justamente, o conteldo dramatico da perseguicao unanime de Jesus,
0 alvo, assim como os mitos que intentam traduzir a realidade do mimetismo unanime
da multiddo. Diante dessa realidade admitida por Girard, haveria nesses textos algum
apontamento sobre como superar o ressentimento, uma vez que entendemos que o rito
sacrificial ndo intenta deflagrar a violéncia mais violenta, mas também os sentimentos
que calcificam o ressentimento? Se uma dessas possibilidades, o mito ou os evangelhos,
apresentam o como superar o ressentimento, seria essa resposta compativel com a teoria
mimética Girardiana? — Aqui esta nosso problema! E pensando nele que devemos iniciar
a reflexao de nosso proximo momento.



3.1 MOVIMENTO DUPLO: A METODOLOGIA

Se vivemos em relacdo e imitamos uns aos outros
como Girard ressalta, existe um ponto em comum entre
todas essas relagdes, a saber: os sentimentos despertados
nessa relacdo em vista do objeto que tanto se deseja.
Imaginamos um triangulo para desenhar essa relagao de
modo didatico, mas nos esquecemos que esses triangulos
sofrem mutac¢des conforme a relagdo que se desenrola.
Ora a relagdo é triangular, ora é horizontal, ora é triangular
novamente e um novo ciclo vai se estabelecendo dessa
forma. Mas, se antecipamos que é esse 0 processo
gue sempre decorrera de uma mediacado interna, por
gue repetimos essa logica ontem, repetiremos hoje e
continuara a se repetir no futuro? Para tanto, vale trazer
a tona o excerto do romance A insustentdvel leveza do
ser (2008), de Milan Kundera:

Nunca se pode saber o que se deve querer,
pois s6 se tem uma vida e ndo se pode
nem compara-la com as vidas anteriores
nem corrigi-las nas vidas posteriores.
[...] Ndo existe meio de verificar qual
é a decisdo acertada, pois ndo existe
termo de comparacgdo. Tudo é vivido pela
primeira vez e sem prepara¢dao. Como se
um ator entrasse em cena sem nunca ter
ensaiado. Mas o que pode valer a vida, se
o primeiro ensaio da vida ja é a prdpria
vida? (KUNDERA, 2008, p. 13-14).



CAPITULO Il
O DESVELAR DO MECANISMO PERSECUTORIO

Esse excerto é retirado de um contexto reflexivo em que ha um personagem
que se vé diante de um amor imenso ao lado de seu modo de compreender a vida:
viver o hoje e se deleitar dos prazeres. Aqui, para nossa discussao, o que esse excerto
nos desvela faz sentido no compreender do processo ciclico das relagdes miméticas,
em especial da mediacdo interna: ela é s6 um esboco. Nunca se sabe o que esperar de
uma relacdo de rivalidade, aquela relacdo é nova e os sentimentos nutridos naquela
relacao sao novos. Ninguém se preparou para a aventura que uma relagdao descortina.
As reacdes nao sdo premeditadas, mas sim vividas, experienciadas sem aviso prévio.

Enguanto uma observadora externa, posso olhar para uma relacao e identificar
nela tracos da inveja, arrogancia, cobica etc. Porém, se eu estiver nessa mesma relacdo, a
analise sera bem diferente porque algo escapara a analitica que se emprega. Temos anos
de desenvolvimento histdrico e exemplos na historia da humanidade sobre violéncia,
guerras, totalitarismos, ditaduras, xenofobia, preconceitos etc. para compreender as
violéncias e o modo como elas se desenrolaram no fio da histéria. Ora, ndo haveria
de existir termos de comparacdo para que houvesse a possibilidade de uma analitica
das relagdes e uma compreensao sobre a violéncia de modo a evitd-la em nosso
presente e em nosso futuro? Vivemos um momento social, politico e sanitario em que
0 autoritarismo politico encontra espaco e um Estado necropolitico® se desenvolve.
Ora, ndo haveria como prever e conter esse estopim? — questao pensada a partir do
contexto brasileiro (2020-21). Podemos recorrer a sociologia, a historia, a antropologia
e a mde e mestra filosofia em vista de uma explicacdo analitica acerca das relacdes de
rivalidade. Mas isso ndo é o suficiente, porque ainda rivalizamos. Como uma observadora
externa, é possivel identificar que a relacdo de rivalidade de outra pessoa se configura
no ressentimento. Mas e quanto as minhas relacdes, eu me considero ressentida nelas?
Existe algo que nutre toda e qualquer relagao que vai para além do que a razao pode
demonstrar com um sim e um ndo. S3o essas nuances que escapam a analise e nos
fazem parecer atores sem preparacao e sem ensaio, esbocando algum emaranhado
relacional novo. Haveria uma maneira de verificar o como a rivalidade nutrida em
minhas relacdes proprias se desenrola?

Essa digressdao busca ressaltar que aqui se vé um desafio metodolégico no
tratar do tema do ressentimento e relaciona-lo ao conceito de violéncia que, por sua
vez, tem nuances flexiveis dentro do pensamento de René Girard. Portanto, nesse
momento, quando nos propormos a analisar casos e exemplos, faremos o esforco de
observar do horizonte de onde se fala. Tanto Girard como Scheler intentam tratar de
seus respectivos temas desse modo também. Nessa analise, justamente por haver
algo que sempre escapa, faz sentido a flexibilizacdo de certos conceitos. Mas, para que

35 Aqui compreendemos Estado necropolitico como aquele Estado que expde seu povo a vulnerabilidade
e, eventualmente, amorte (Cf. PIEPER, Frederico; MIGUEL, Maiara Rubia; MENDES, Danilo. Necropolitica
e sua légica sacrificial em tempos de pandemia. In: Estudos Teoldgicos: Sdo Leopoldo, v. 60, n2 2, p.
533-553, 2020).
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nao banalizemos os conceitos e seu sentido seja esvaziado, assumiremos a postura de
olhar como observadores externos e entender a dor e a carne de quem sente. Para
tanto, os mais diferentes mitos e narrativas aqui encontram espaco, uma vez que o
mundo das histdrias reinterpreta o mundo de sentidos em que habitamos, pois “[...]
no horizonte da histdria, os homens acabam sendo sua obra antes que eles mesmos”
(MARTINEZ, 2004, p. 13).36

Do ponto de vista hermenéutico, a literatura, os mitos, as narrativas e os textos
biblicos desvelam o como do sentir na pele de sujeitos, ao passo que os referenciais
tedricos (técnicos) nos permitem dissecar, como observadores externos, os aspectos
das dores na configuracdo social e sua consequéncia no cora¢ao de uma associa¢do
humana. Sdo dois movimentos que aqui sao feitos concomitantemente: um olhar de
dentro e um olhar de fora.

As relagdes miméticas existem no universo da literatura classica, no universo
do mito, em analises etnograficas e em textos biblicos, segundo Girard. Em todos
esses distintos géneros, Girard ressalta a existéncia de um mimetismo avassalador
que indiferencia a multiddo. Em todos esses géneros, existem relacdes e sentimentos
nutridos pela reciprocidade, seja ela ressentida, violenta ou o oposto, que geraram a
historia e suas consequéncias, seja na ficcdo ou na vida real. Em todos esses géneros,
parece existir algo que escapa a analitica: a dimensao do ressentimento e sua resolucdo
através da violéncia e o sagrado, uma vez que a administracdo dos animos exaltados
de uma multidao indiferenciada e violenta habita o dominio do religioso.

Nos dois capitulos anteriores, intentamos apresentar a relacao entre mediacdes
miméticas, violéncia, violéncia sacrificial e a funcao do ressentimento nesse processo,
que é ciclico. Agora, importa a esse momento compreender como a resolucdo proposta
por Girard a esse ciclo de violéncias € insuficiente e incompativel com sua prépria teoria
mimética, em especifico na sua leitura do Cristianismo. Algo escapou a sua propria
analitica e, sem medo de incorrer nesse risco, nos aventuramos aqui na investigacao
de nossa hipotese.

3.2 AMARIONETE DO MIMETISMO

Até aqui, podemos afirmar que a linguagem da experiéncia religiosa esta presente
na resolucdo de crises e tensdes sociais. Existe a narrativa que descreve a razao da crise
em questdo e o modo como resolvé-la. Existe o emprego de um rito, o rito sacrificial,
respeitando sempre a linguagem desenvolvida e empregada nesse corpo social, para
desviar as tensdes sociais e rivalidades que irradiaram a crise. Existe um objetivo que
ocupa a dimensao divina: congregar a comunidade a partir da consagracdao de uma

36 Citagdo retirada da introdugdo escrita por Tomas Eloy Martinez presente no livro 64 contos de Rubem
Fonseca (Cf. MARTINEZ, Tomas Eloy. Introducdo: A sinfonia do mal. In: FONSECA, Rubem. 64 contos de
Rubem Fonseca. Sdo Paulo: Companhia das Letras, p. 09-14).
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vitima, responsavel pelo desviar do problema. O sangue que escorre é simbdlico
e possibilita a catarse da multidao violenta. Nesse processo humano, totalmente
inconsciente para agueles e aquelas que dele participam e protagonizam, visualizamos
a relacdo entre violéncia e religido. A resolucdo religiosa é violenta, considerando o
rito sacrificial, mas precisa ser religiosa para desviar uma violéncia maior, que pode
ameacar a coesao social e a existéncia em sociedade.

Esse processo é ciclico e sempre esta prestes a se repetir, uma vez que homens
e mulheres em sociedade se relacionam e desejam a partir do Outro. As vezes, esse
desejo desencadeia nova relacao de rivalidades e golpes. O ressentimento se conforma
e a indiferenca entre os sujeitos que se relacionam passa a ser realidade. A crise esta
instaurada e mais uma vitima inocente serd imolada. Ora, ndo haveria vestigios desse
mecanismo na tradicdo religiosa e cultura em algum lugar do mundo? Serd que ndo é
possivel uma resolugao que ndo divinize a vitima nem o rito sacrificial? Girard pensou
nessas questdes e trouxe um fato muito importante enquanto resolucdo a partir do
olhar atento ao evento da Paixao de Cristo. Para melhor adentrar nessas questdes e
na adequada compreensao sobre a interpretacao que Girard realiza sobre a Paixao
de Cristo, vale considerar algumas questdes.

Tudo gira em torno do desejo, do anseio de ir além da propria natureza almejando
ser como o Outro ou ser o Outro. Desejar é uma realidade humana, porém seu sentido
em direcdo ao outro ndo teria significado se ndo fosse por estar justamente em relacdo
com reacdes ao que se deseja e/ou a quem se deseja. No primeiro capitulo, tratamos da
relacdo do Decélogo para com o desejo humano, em especial sua segunda metade, ao
relaciona-lo a cobica. Ha de constar proibicdes de acdes de um para o outro visualizadas
nas orientacdes: ndo matar, ndo cometer adultério, ndo apresentar testemunho falso
sobre o outro. Mas, além disso, ha de constar, para Girard em Eu via Satands cair do céu
como um raio (2003a, p. 23), o interdito a cobica que, por sua vez, estd intrinsecamente
ligado a proibicdo do desejo.

As associa¢cdes humanas se configuram e buscam solucdes para as suas crises
de modo a se preservar e prosperar, por isso nao é de se assustar que no Decalogo
haja a proibicdo direta ao desejo através do ciume: “Ndo cobicaras a casa do teu
proximo; nao cobicaras a mulher do teu préoximo, nem o seu escravo, nem a sua
escrava, nem seu boi, nem seu jumento, nem coisa alguma que pertenca a teu
proximo” (Ex. 20, 17). Se a cobica tenciona um objeto desejado, esse desejo escala
conforme as mediacdes, interagdes e reacdes. Um mesmo objeto pode ser cada
vez mais interessante porque o que se pretende é contentar-se momentaneamente
com tal objeto. Hoje pode ser a casa do outro, depois a mulher, escravo, escrava, o
boi e assim por diante — transpondo para a realidade do Decélogo (Ex. 20, 17). Ora,
mas o que isso significa para nés aqui? Tratar de desejo, imitacdo, ressentimento,



CAPITULO I
O DESVELAR DO MECANISMO PERSECUTORIO

violéncia e a resolucdo da desagregacao por meio do sacrificio ndo basta quando
reduzimos essa realidade a literatura e/ou aos mitos.

Os textos biblicos narram interagdes humanas complexas de comunidades
pequenas, do Antigo ao Novo Testamento. Dessa forma, o processo que parte do
desejo humano e desemboca na irrup¢do do sagrado por intermédio do sacrificio,
empenhado no intento de expulsar a violéncia desagregadora, consta nos textos biblicos
e desvela algo oculto que sempre esteve no coracao da cultura humana.

3.2.1 AS FIGURAS DE PEDRO E PILATOS

Como observado, o desejo faz parte da natureza humana. Mas valem ainda
adverténcias sobre o desejo, pois ele nem sempre € conflituoso e negativo. Ao contrario,
para Girard (20033, p. 33-35), o desejo mimético é positivo porque ele tira o ser humano
da animalidade. Ele coloca o ser humano diante de um ir além possivel, embora esse
além possivel ndo seja auténtico, ja que o sujeito sempre deseja o que o outro deseja,
isto é:imita. O desejo ndo possui objeto proprio, por isso ha a necessidade de recorrer
a outros seres humanos que estdo a volta. Portanto, nem todas as relagdes miméticas
sdo negativas. Como ja visto, é possivel desejar o mesmo que outro e admira-lo ao
mesmo tempo. Por isso, quando Jesus convida as pessoas a imitarem, ele ndo convida
uma multidao a se trucidar dentro da proépria rivalidade, mas sim convida as pessoas
a imitarem o desejo desinteressado de Deus. Essa é a revolucao que, aos olhos de
Girard, os Evangelhos completam e que fora anunciada no ultimo mandamento do
Decalogo®’. Para Girard:

A melhor maneira de prevenir a violéncia consiste ndo em proibir objetos ou até
mesmo o desejo causador de rivalidade, tal como faz o décimo mandamento,
mas em fornecer aos homens o modelo que, em vez de os arrastar para as
rivalidades miméticas, os protegerd delas (GIRARD, 20033, p. 32).

Sendo assim, Jesus pode vir a ser esse modelo a humanidade para que possa
manter distancia da realidade das rivalidades e da violéncia. Segundo a interpretacdo
do pensador francés, o propdsito de Jesus “[...] é tornar-se a imagem perfeita de
Deus. Assim, consagra todas as suas forcas a imitacao do Pai. Ao convidar-nos para o
imitarmos, convida-nos para imitarmos a sua propria imitacdao” (GIRARD, 2003a, p.
30). Portanto, embora estejamos inclinados a adorar um modelo que se transforma
em odio e ressentimento a ponto de nos conduzir a violéncia unanime, os Evangelhos
apresentam um modelo de superacao dessa inclinacao, a saber: a mediacdo externa.

37 Segundo Lohfink, em seu artigo Deus e a violéncia: o antigo testamento a luz de René Girard (2000),
nas narrativas do Antigo Testamento, veem-se aspectos da violéncia mimética, como o decalogo, que
aqui vem a ser o exemplo. Mas isso ndo se restringe ao Antigo Testamento, pois, no caso do Novo
Testamento, tal realidade da violéncia também é visualizada. Para melhor compreender a relagdo
da violéncia entre o Antigo e Novo Testamento e como um complementa o outro, vale conferir Cf.
LOHFINK, 2000.
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Mas, embora Jesus possa ser essa proposta de mediacdo ideal, quando ele chega em
Jerusalém, a multidao se volta contra ele. Disso, pode-se concluir, junto com Girard,
qgue “o que predomina nos relatos da paixao, sobretudo nos trés primeiros Evangelhos,
¢ a uniformidade das reacdes entre as testemunhas, é a onipoténcia do coletivo”
(GIRARD, 20033, p. 37). O poder coletivo é supremo, assim como seu contagio. A
figura de Pedro é a melhor exemplificacdo do que vem a ser o contagio mimético e
Girard ndo o ignora.

O seu amor [de Pedro] por Jesus ndo estda em causa, € tdo sincero quanto
profundo. No entanto, a partir do momento em que o apdstolo é mergulhado
num meio hostil a Jesus, ndo consegue evitar imitar a hostilidade. Se o primeiro
dos discipulos, a pedra sobre a qual serd fundada a Igreja, sucumbe a pressdo
coletiva, como pode pensar-se que a sua volta a Humanidade média ird resistir?
(GIRARD, 200343, p. 37).

Aqui deve ser renunciada a intepretacdo de que, talvez, outra pessoa agiria
diferente de Pedro, tal como a explica¢do psicoldgica no intento de responder a seguinte
questdo: ndo poderia vocé agir de modo diferente ao de Pedro e, ao invés de negar,
exaltar Jesus? Ao contrdrio, a questdo aqui € outra e deve ser postulada a partir de
outro horizonte: se a sua vida estivesse em risco no instante em que vocé exaltar
Jesus no meio da multiddo violenta, vocé ndo o negaria assim como Pedro o fez?
Para Girard, qualquer sujeito que estivesse na posicdo de Pedro agiria igualmente,
uma vez que aqui reside o contagio mimético, isto €, o contagio da multidao. Resistir
a pressao da multiddo é algo igualmente dificil para qualquer um que seja, talvez
até mesmo impossivel, dependendo do grau da crise e violéncia, porque o interesse
ao “negar Jesus” é, justamente, conservar o que ja existe, que no caso é a propria
vida de Pedro. E, por intermédio dessa figura, Pedro, é possivel perceber que nos
Evangelhos é desvelada a “[...] marionete do seu proprio mimetismo, incapaz de
resistir a sucessivas pressées que se exercem sobre si a cada instante” (GIRARD,
200343, p. 38). Mas ha outras personagens e momentos dos Evangelhos, além do
evento em que Pedro nega Jesus, que apontam para esse mimetismo onipotente
presente e relacionado a figura de Jesus. Embora este seja o progresso para minimizar
avioléncia, dentre eles vale considerar a figura de Pilatos, que, por medo de grandiosa
rebelido, entrega Jesus a crucificacdo.

Pode-se dizer que Pilatos também é tomado pelo mimetismo. Nos textos fica
claro que ele teria preferido poupar Jesus, mas ndo o faz. No relato da Paixao, logo
depois de Pilatos interrogar Jesus, ele se volta a multiddo dos judeus e diz: “Nao
encontro nele nenhum motivo para condenagao” (Jo. 18, 38). Aqui, entdo, no horizonte
de Girard, fica evidente a ambiguidade do poder soberano que, “[...] de algum modo,
se perde na multiddo” (GIRARD, 2003a, p. 39). E leva, ent3o, Pilatos a dizer: “[...] E
costume entre vos que eu vos solte um preso, na Pascoa. Quereis que vos solte o rei
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dos Judeus?” (Jo. 18, 39). E, entdo, a multiddo vocifera o ndo e aponta a preferéncia
por Barrabas. Aqui se vé, desse modo, dois fendmenos da convergéncia mimética que
merecem mencao: (1) o contagio mimético, que, posteriormente, leva Pilatos a soltar
Barrabads e flagelar Jesus, mesmo depois de ter afirmado que ndo encontrava nele
contravencdo alguma; (2) a substituicdo sacrificial, que, pela convergéncia mimética,
Pilatos, por medo de rebelido, solta Barrabas, um criminoso comprovado.

O contdgio mimético se inicia quando os antagonistas ndo se contentam mais com
0 objeto que possuem; eles acabam por esquecer do objeto e focam naira e no ddio,
que colocam um contra o outro. O ressentimento encontra espaco e se prolifera. Quanto
mais represalias nessa relacdo, mais perfeita a rivalidade e mais proximo dessa relagdo
se desencadeia uma grandiosa multidao. Ademais, “[...] nessa massa homogénea, 0s
impulsos miméticos ja ndo encontram qualquer obstaculo e propagam-se a toda a
velocidade. Esta revolucdo favorece as reviravoltas mais estranhas” (GIRARD, 20033,
p. 41). Isto é, os impulsos miméticos permitem polarizar a multiddo. Ou melhor, os
escandalos polarizam a multidao contra um. No caso do episédio da Paixdao narrado
pelos Evangelhos, a multiddo se polariza contra Jesus. E Pilatos se contagia por essa
multiddo em vista da protecdo e conservacdo de seu poder.

A substituicdo sacrificial, por sua vez, se da enquanto consequéncia desse
contagio mimético. E, para a adequada compreensao dessa substituicdo, deve-se
considerar que “a vitima de um impulso mimético é escolhida pelo préprio mimetismo”
(GIRARD, 200343, p. 43). Vale, ainda, regressarmos ao texto A violéncia e o Sagrado (1990),
em que Girard pormenoriza melhor os critérios para a substituicdo sacrificial. Dentre
eles, para Girard, importa considerar que a vitima que substitui deve oferecer “[...] ao
apetite da violéncia um alimento conveniente, todas as vitimas, mesmo animais, devem
assemelhar-se aquelas que substituem” (GIRARD, 1990, p. 25). E, além desse critério,
deve-se considerar que a vitima, quando humana, ndo pode suscitar o sentimento da
vinganca. Noutras palavras: normalmente, é priorizada a imolagdo daquela vitima cujo
vinculo seja fraco. Embora esse critério seja abstrato, porque depende do contexto
relacional de uma associacdo humana, é frisado o sentimento que pode se desencadear
da imolacdo. Se a multiddo sentir a necessidade de vingar a morte daquela vitima,
entdo, ndo houve o momentaneo apaziguar. Ao contrario, excitou os animos de uma
multidao contagiada.

Esse aspecto é importante e justifica a escolha de Pilatos. Ora, e se ele tivesse
libertado Jesus e ndo Barrabds? O que seria de Jesus? O que seria da multiddo?
Para Girard, é claro que, do ponto de vista de Pilatos, sua principal preocupacao
“[...] ndo é impedir a morte de um inocente, mas limitar tanto quanto possivel as
desordens que arriscam prejudicar a sua reputacao de administrador nas altas esferas
imperiais” (GIRARD, 20033, p. 44). Barrabds, nesse instante e do ponto de vista da
multiddo, é ninguém. O que importa é condenar aquele que ameaca um quadro
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ritual ja institucionalizado e seguido pela multidao. O que Pilatos faz é oferecer uma
compensacgao para tentar acalmar os animos da multiddo que entendia Jesus como
aquele sujeito que escapava da concepcao do que era normal e aceitavel na comunidade
judaica. Ora, mas qual a relacdo desse episédio com a violéncia e o sagrado?

O sagrado se da no instante em que uma vitima € imolada no intuito de apaziguar
0s animos de uma multiddo em crise e em contagio mimético. O sacrificio, nesse caso,
é o0 ato social que permite esse congregar da multid3o. E a catarse. E a purificacdo da
multiddo. E, no relato acima mencionado, o sagrado se deu no instante da crucificagcdo. A
violéncia, enquanto resultado da rivalidade excitada por represalias, conduz todos contra
um. Engendra um quadro ritual e critérios para a imolacdo da vitima e o manifestar
do sagrado. Aqui, ndo é necessario um poder transcendente, uma vez que o sagrado
depende do sangue que escorre na terra e purifica aqueles que levaram essa mesma
vitima a ser expiada.

Ademais, deve ser considerado o que Girard em O bode expiatdrio (2004)
assinala sobre o mecanismo do bode expiatdrio, pois o processo ndo é tao simples
quanto parece, uma vez que, no instante da catarse, da purificacdo, o que se vé ndo
é s6 uma representacdo de justica. Muito além disso, é justamente a inversdo das
relacdes entre vitima e multiddo. Isto é, aos olhos do autor: “Para além de certo limiar
de crenca, o efeito de bode expiatdrio inverte completamente as relagdes entre os
perseguidores e sua vitima, e é essa inversdo que produz o sagrado, os antepassados
fundantes e as divindades” (GIRARD, 2004, p. 61, grifo nosso). Sendo assim, o bode
expiatorio, nome dado ao mecanismo da convergéncia mimética e formacao do todos
contra um, opera de tal modo que, por intermédio da expiacdao que mexe nessa
polarizacdo, a vitima que antes era a doenca e o problema, quando imolada, passa a
ser agquela que manteve a comunidade, ou seja, o congregador, o salvador. Esse é o
sagrado! Portanto, a multidao, depois da imolagao, quando vé Jesus crucificado, ndo
so se purifica. Ademais, reconhece ali o salvador daquela comunidade que quase se
desintegrou por causa da violéncia reciproca.

3.2.2 SATANAS EXPULSA SATANAS

Assim como Girard o faz, aqui sera olhado para outra personagem encontrada
na letra dos Evangelhos, a saber: Satanas. Considerando o mecanismo vitimario nos
Evangelhos, ndo pode ser desconsiderado o papel de Satands —se tomarmos o termo
do hebraico empregado nos Evangelho Sindticos; ou o Diabo, se for considerado o
termo do grego empregado no Evangelho de Jodo. Independentemente do termo
empregado, essa figura, para Girard (2003a), “Tal como Jesus, Satanas procura fazer-
se imitar, mas nao da mesma forma, ndo pelas mesmas razdes. Quer acima de tudo
seduzir”. Além do mais, ele se coloca como “[...] modelo para 0s nossos desejos”
(GIRARD, 20033, p. 53). Ou seja, se antes Jesus era o0 modelo que potencialmente
permitiria o engendrar das relacdes ideais, na medida em que se convida a imitar a
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imitacdo dele, que é Deus; no caso de Satanas, a intencdo é totalmente oposta, pois
ele é o modelo que propde negligenciar as proibicdes. Em suma, Satanas, aos olhos
do pensador francés, enquanto modelo sedutor, € mais facil de ser imitado porque
ele atende as inclinagdes do mimetismo. Isto é, Satands seduz com as inclina¢des
mais animalescas e com os sentimentos que solidificam o ressentimento que, por sua
vez, sdo mais faceis de performar por ndo haver necessidade de respeitar proibicdes,
como o Decalogo. Segundo Girard,

O caminho no qual Satands nos langa é largo e facil, é a grande auto estrada
da crise mimética, mas eis que, entre nés e o objeto do nosso desejo, surge
um obstaculo inesperado e, mistério dos mistérios, quando pensavamos ter
deixado Satands muito atras de nods, é ele quem nos barra o caminho, ou um
dos seus demonios (GIRARD, 2003a, p. 54).

Disso decorre que seguir Satanas é mais facil porque atende as inclinacdes
hostis a que estamos propensos. Nesse sentido, ele é o sedutor. Mas essa figura ndo
se restringe a esse Unico papel. Ao contrario, ele pode desejar o mesmo que nds
desejamos e assim passa a ser o obstaculo. Essa é uma das metamorfoses que essa
figura possui. Ao passo que é o sedutor que nos leva a autoestrada do mimetismo
conflituoso, ele é o obstaculo que incita o conflito. Essa é a exemplificacdao da mediacdo
interna, pois “ele proprio [Satanas] deseja o que nos leva a desejar, 0 nosso modelo
opde-se ao nosso desejo” (GIRARD, 200343, p. 54). Essa personagem encontra nos
conflitos miméticos a ocasido perfeita para mostrar suas capacidades, que vao além
de se metamorfosear, uma vez que ela ainda é capaz de expulsar a si mesma. Em
suma, “as grandes crises conduzem ao verdadeiro mistério de Satanas, ao seu mais
desconcertante poder, que é o de expulsar a ele proprio e restabelecer a ordem nas
comunidades humanas” (GIRARD, 20034, p. 55).

Tal capacidade foi relatada nos Evangelhos e aqui serd dada atencdo a transcricdo
registrada no Evangelho segundo Marcos. Tal escolha respeita o que Girard em sua
analise considerou, pois este trecho representa o momento mais essencial em que o
“dom” desse sedutor é sublinhado:

Como pode Satands expulsar Satanas? Se um reino se dividir contra si mesmo,
tal reino ndo poderd subsistir. E se uma casa se dividir contra si mesma, tal casa
ndo poderd se manter. Ora, se Satanas se atira contra si proprio e se divide, ndo
podera subsistir; mas acabara (Mc 3, 23-26).

Como é possivel essa habilidade de certa figura expulsar a si mesma? Como
pode Satands expulsar a si mesmo? Primeiro, antes de tentar acessar a resposta a
essas indagacles, € importante perceber a repeticdo da palavra Satanas, que Girard
nota. Isso ndo ocorre somente em Marcos. Quer em Mateus (Mt. 12, 26) ou Lucas (Lc.
11, 14-22), onde também é visualizado trecho similar, ndo é substituido Satands por
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um outro pronome, mas a repeticdo se mantém e isso por uma razao: o redizer da
palavra sublinha que, ao mesmo tempo em que Satanas é o causador da ordem, ele
também é o causador da desordem. Noutras palavras: sublinha o quao ambiguo essa
figura é. Para tanto, importa olhar para o que Girard nos diz sobre essa ambiguidade:

O Satanas expulso é aquele que fomenta e exaspera as rivalidades miméticas
ao ponto de transformar a comunidade numa fornalha de escandalos. O
Satands que expulsa é essa mesma fornalha quando atinge o ponto de
incandescéncia suficiente para desencadear o mecanismo vitimario. A fim de
impedir a destruicdo do seu reino, Satanas faz da sua prépria desordem, no seu
paroxismo, um meio de expulsar a si mesmo (GIRARD, 2003a, p. 56).

A desordem expulsa a desordem; como isso é possivel? Aqui regressamos para
a pergunta anteriormente exposta, que sé é possivel ser compreendida na medida
em que localizamos Satands como o mimetismo que persuade a multiddo. Ou seja,
rememorando a citacdao acima, é aquele que fomenta as rivalidades na medida em
gue ele é o mimetismo proprio. Ele convence que a culpabilidade de certa vitima é
real. Ele engendra os mitos. Ele engendra a rivalidade e a violéncia e, ao notar que seu
reino poderd acabar nessa incandescente violéncia, ele expulsa a si mesmo. Em vista
da preservacdo de seu reino, ele expulsa a si proprio. Para Girard, “ele é o principio de
acusacao sistematica que surge do mimetismo exasperado pelos escandalos” (GIRARD,
200343, p. 57). Mas, na mesma medida, enquanto causador do principio de acusacao e
culpabilidade, é sublinhada uma vitima como aquela que substitui todos os escandalos
alireunidos. Aimolac¢do dessa vitima é o desembaracar de todos os escandalos e crises
e aqui a multidao “[...] ndo sente ddio nem ressentimento a respeito de quem quer
que seja, sente-se purificada de todas as tensdes” (GIRARD, 2003a, p. 57). Eliminacdo
nao so da violéncia mimética, mas do ressentimento também.

A discordia de um contra o outro, que se tornou concoérdia de todos contra um,
¢ inconsciente e fruto desse mecanismo. A palavra mecanismo aqui é aplicada porque
ela abraca o sentido ciclico de desordem e para significar a natureza automatica desse
processo de inconsciéncia entre os participantes, respeitando, assim, a conceituacao
girardiana. Disso decorre que o mecanismo mimético € um modelo que permite
compreender a capacidade de Satanas expulsar a si mesmo. Ele é o causador da
discordia, mas, ao mesmo tempo, possibilita a imolacdo e a expulsdo dos escandalos,
gue ele mesmo é, de acordo com o que Jesus diz a Pedro: “Afasta-te de mim Satanas! Tu
me serves de pedra de tropeco” (Mt. 16, 23). A pedra de tropeco, nesse sentido, passa
a ser skandalon, se for tomado o sentido primitivo do grego. E essa pedra de tropeco,
que Satanas é, o escandalo, tem um objetivo: ndo pensar nas coisas de Deus, mas
sim dos homens. O que ressalta, mais uma vez, o papel de sedutor, uma vez que ele,
propenso aos sentimentos de édio, vinganca e rivalidade, consegue conduzir multiddes
a esses sentimentos também. Ele é o causador e incitador dos sentimentos de édio,
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vinganca e rivalidade e a pedra de tropeco para que nao haja relagcdes ideais como a
mediacdo externa, sendo somente relacdes em que a violéncia e o caos inflamam o
todos contra um, que ele mesmo é.

O evento da paixdo aqui foi brevemente pormenorizado respeitando os
desenvolvimentos do francés Girard; entdo, o papel de Satands no evento da crucificacdao
teria alguma importancia decisiva? Ora, se faz importante rememorar algumas linhas
de Girard, para o adequado acesso a resposta dessa indagacao, a saber:

A crucificacdo € um dagueles momentos em que Satands restaura e consolida
0 seu poder sobre os homens. A passagem do <<todos-contra-todos>> ao
<<todos-contra-um mimético>> permite ao principe deste mundo prevenir a
destruicdo total do seu reino, ao acalmar a colera da multiddo e ao restituir
a tranquilidade indispensavel a sobrevivéncia de toda a comunidade humana
(GIRARD, 200343, p. 58).

Portanto, o momento da crucificacdo € o instante da restauracdo. A crise mimética
gerada, inflamada pela agao demoniaca, busca o tranquilizar e a purificacdo, uma vez que
Satanas, ao expulsar a simesmo, consegue “[...] sempre voltar a por ordem suficiente
no mundo, de forma a prevenir a destruicao total” (GIRARD, 20034, p. 58). Pois seria
possivel ele incitar multidGes se elas ndo existissem mais? Para cumprir a possibilidade
de incitar multidGes, que € o que ele gosta, de acordo com a interpretacdo girardiana,
faz sentido para Satanas prevenir a destruicdo total. E, assim como os espectadores
do teatro antigo, movidos pela violéncia da peca, encontram a purificacao na catarse,
a multiddo contagiada mimeticamente encontra a purificacdo no sagrado, isto é, na
imolacdo; no instante em que as relagdes entre vitima e multiddo sdo reviradas.

3.3 PARA QUE LER OS EVANGELHOS?

Os Evangelhos fazem-nos ver que as comunidades humanas estdo sujeitas a
desordens que voltam de tempos a tempos e que podem ser resolvidas por
fendmenos de multiddo unanime [violéncia unanime], quando satisfeitas certas
condicdes. Esta resolugdo enraiza-se no desejo mimético e nos escandalos que
transformam sempre as comunidades (GIRARD, 2003a, p. 59).

A andlise dos Evangelhos é importante para René Girard, uma vez que, através
deles, pode ser conferida sua teoria mimética. De acordo com Michael Kirwan, em seu livro
Teoria Mimética (2015), o desejo mimético possui papel importante para fundamentacao
da teoria girardiana e “[...] a teoria mimética rejeita a autonomia do ‘eu desejante’ como
auténomo e independente” (KIRWAN, 2015, p. 48). Isso resulta no fato de que a imitacdo
do desejo possui interesse social e isso pode ser notado nos relatos biblicos. Pedro, ao
negar Jesus, possui o interesse de se proteger; Pilatos, ao condenar Jesus mesmo nao
vendo nele crime algum, intenta proteger seus interesses politicos; Satands, ao expulsar
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a simesmo, protege o seu reino em vista da possibilidade de incitar o caos novamente.
Sendo assim, de certa forma, a convergéncia mimética possui um objetivo: proteger o
que outrora fora institucionalizado em vista da ameaca do diferente.

Nos textos biblicos, é possivel notar o mecanismo do desejo, a imitacao, a
rivalidade e a violéncia, que completam um ciclo, o chamado ciclo mimético, que possui
etapas. Acerca das etapas do ciclo mimético, podemos concluir que sdo: (1) o desejo
que pode levar a mediacdo interna e rivalidades; (2) a crise mimética e o contagio
dos escandalos e acusacgdes; (3) o mecanismo vitimario, que visa a convergéncia para
uma vitima especifica, em vista da purificacao, ou melhor, em vista da possibilidade de
Satanas expulsar Satanas. Ora, se isso € certo, qual a relacdo, entdo, entre violéncia, o
sagrado e Satanas? Para René Girard, importa entender a diferenca entre Jesus, o filho
de Deus crucificado, e Satanas. Aos olhos do tedrico, a antropologia da encarnacdo
¢ de fundamental importancia para compreender que Jesus, embora seja a vitima
sacrificial imolada por uma convergéncia mimética incitada por Satanas, frustra os
planos dele devido a sua identidade. Jesus é o filho de Deus e, se assim nao fosse,
como haveria a redencado?

O ciclo mimético é visto nos quatro Evangelhos (os trés sindticos e o Evangelho
de Jodo), onde se vé o relato da Paixdo. Nesses relatos ndo ha somente a imagem das
acusacoes e escandalos que convergem para a imolacdo de Jesus; ha ainda a figura
de Satanas como a maior exemplificagdo do mecanismo mimético em si. Ademais, o
sagrado, no instante da crucificacdo, € o cumprimento do que antes o Decalogo havia
previsto: o desejo- identificado com a cobica- leva a rivalidade, que se desencadeia
nesse mecanismo. Portanto, se Satands € a consequéncia desse mecanismo que faz
possivel o manifestar do sagrado, entao o sagrado soé se faz possivel ao lado da expulsdo
de Satanas. Destarte essa afirmacao, ha dois momentos distintos em que o sagrado é
possivel por intermédio de Satanas: antes e depois de Cristo. Depois de Cristo, Satanas
nada mais é do que a marionete orientada por Deus, pois Satanas compreende Jesus
enguanto seu rival, na medida em que Jesus é o modelo que acalma a multidao,
enquanto o modelo ideal de imitacdo (mediacdo externa). Ou seja, se ha um objeto
aqui, este objeto é a multiddo, que tanto Satanas deseja incitar. Sendo assim, ele é
0 parasita que busca sua perpetuacdo através da criagdo de Deus. Por isso, nessa
perspectiva, embora Satanas ajude na melhor compreensao do mecanismo mimético,
ele ndo 0 &, ao passo que é expulso por ele mesmo.

Ora, e se invertermos os papéis? Isto é, e se, ao invés de olharmos para as
narrativas exemplificadas do ponto de vista de fora, ou melhor, de um observador
externo conhecedor da letra da teologia, olharmos do ponto de vista da vitima e da
multiddo? O que poderia ser dito do ponto de vista da vitima? E do ponto de vista
da multidao? Do ponto de vista da multiddo, o que se vé é uma ameaca que coloca
em risco a instituicao ja consolidada. No caso do evento da Paixao, Jesus é aquela
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figura transgressora que coloca em risco as praticas da fac¢do judaica no poder. Ele é
o culpado; e aqui se V&, entao, que é necessario coloca-lo para fora. Por isso Jesus é
entregue a Pilatos; caso contrario, ndo haveria necessidade. Disso decorre a imolacao,
e o sagrado encontra o social, porque a multidao identificou o transgressor e o colocou
para fora através do escorrer do sangue.

Do ponto de vista da vitima, no caso de Jesus, ele so era a imitacao de Deus
ideada que deveria ser imitada. E, ao ser esse modelo, confronta todo um conjunto
de prescri¢cdes sociais antes consolidadas. Isto é, o seu desejo ndo é o mesmo do
interesse social fazendo com que as autoridades judaicas sejam confrontadas. Se assim
for, como Kirwan (2015) alerta, que o desejo é imitado na medida em que existe um
interesse social, qual o interesse da comunidade judaica em aceitar um modelo que
“transgride” a tradicdo respeitada e confronta as autoridades existentes? Nenhum!
Porisso, a multiddo converge de tal modo que leva consigo Pedro e Pilatos, e o sangue
derramado daquela vitima é o que salva! Mas, ora, e o papel de Satanas? Nao obstante
as diferencas que Girard salienta sobre a figura de Satanas e Jesus, o filho de Deus,
deve ser lembrado que hoje atribuimos filho de Deus a Jesus como ideal enquanto
observadores externos e conhecedores de certo desenvolvimento teoldgico tardio
sobre o0 assunto. Ou seja, no momento em que a multiddo estd excitada, o evento
é diferente. E, do ponto de vista da multiddo, Jesus ndo é o filho de Deus, mas um
farsante. Aameaca para a fac¢ao judaica em poder no momento. O Satanas que deve
ser eliminado e expulso. O causador de toda divergéncia e problemas na comunidade.
A doenca da comunidade que ndo acrescenta nada ao desejo e interesse do conjunto
social. Portanto, o causador de todos os problemas, do ponto de vista da multiddo
judaica, é o Satanas que confronta o que outrora havia sido prescrito e, assim, esse é
o Satanas que deve ser expulso.

Aqui cabe uma pequena pausa para considerarmos alguns aspectos da leitura
e interpretacdo que Girard faz a partir dos textos biblicos para alcangarmos um breve
resultado sobre a figura de Satanas e Jesus.

Nos textos biblicos, visualizamos a resolucdo pelo evento da Paixao do ponto
de vista de uma comunidade que reconhece a importancia e a inocéncia de Jesus, da
vitima. A constituicao dos Evangelhos Sindticos, a saber, Marcos, Mateus e Lucas, é
distinta e seus textos tratam de horizontes e visdes de mundo de trés comunidades
diferentes e posteriores ao evento da Paixao: a comunidade de Marcos, a comunidade
de Mateus e a comunidade de Lucas. A narragdo dos eventos, do nascer a morte e
ressurreicdo, € muito posterior ao evento fatidico. Portanto, toda a informacdo que
associamos a0 mecanismo persecutério — o contagio da multiddo e a crucificacao —
dependeu de releituras — orais e escritas — para chegar a evidente conclusao de uma
vitima inocente que ali estava sendo imolada.
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A sociedade que estd no texto de Mateus, por exemplo, é diferente da sociedade
que estd por trds do texto®®. Toda a redacdo do evangelho de Mateus pertence aos
anos 80-90d.C., embora exista a possibilidade de uma margem de erro de uma década.
Ndo se sabe ao certo quem é o autor do texto redigido e reunido no Evangelho de
Mateus, mas o que se sabe é que provavelmente esse alguém era um Judeu, estava
localizado na Galileia, falava grego e dominava o hebraico e o aramaico. Talvez ele
tenha sido uma testemunha ocular de Jesus, mas o mais certo € que ele usou a colegao
de Ditos do Senhor (Fonte Q), que é a hipotética fonte utilizada ndo sé na redacdo
do texto de Mateus, mas também nos Evangelhos de Lucas e Marcos*® por outros
autores, em outro tempo em que se comunicava com uma audiéncia diferente e com
necessidades e problemas distintos.

Dito isso, fica evidente para nds que se os livros de Marcos, Mateus e Lucas
tratam do evento da Paixdo, tal tratamento é realizado considerando o ponto de vista
da audiéncia com quem os distintos autores desses textos queriam se comunicar. A
escrita desses textos sao eventos diferentes ao real evento da crucificacao. No caso
da comunidade mateana, mais uma vez tomando como exemplo, se considerarmos
a hipétese do judaismo formativo,* entdo temos uma comunidade pequena e pouco
institucionalizada, no centro da Galileia, disputando espaco com as fac¢des judaicas
mais bem institucionalizadas e no poder. Havia aqui o necessario embate no ambito
entre as comunidades, e a linguagem carregava esse espirito em suas expressées;
por esse motivo é que se considera a linguagem do texto de Mateus como sectaria.
Portanto, se Jesus aqui era o Cristo inocente, o era porgue era necessario um modelo
que em seu discurso fizesse oposicdo aos grupos institucionalizados e em poder.

Quando trabalhamos com um texto biblico, temos a dificuldade de compreender
a comunidade que estd dentro e por trds do texto. Existem elementos histéricos,
sociolégicos, teoldgicos, arqueologicos, entre outros. Girard, por sua vez, considera
a comunidade que estd no texto a multidao contagiada, como se houvesse uma ou
outra pessoa dessa comunidade dentro do texto, dentro do real evento, tal como
narrado, que tenha identificado a inocéncia da vitima, a inocéncia de Jesus. Girard
analisa cada uma das personagens dos eventos como mais uma personagem de uma

38 Cf. SILVA, Céssio Murilo da. Metodologia da exegese biblica. Sdo Paulo: Paulinas, 2009.

39 Toda essa caracterizacdo foi possivel considerando as contribui¢cdes do livro Introdugdo ao Novo
Testamento, de Raymond E. Brown (Cf. BROWN, Raymond E. Introducdo ao Novo Testamento. Sdo
Paulo: Paulinas, 2012, p. 261-326).

40 A hipdtese do judaismo formativo é defendida pelos pesquisadores J. Andrew Overman e Anthony J.
Saldarini. Trata-se da coalizacdo de judeus, com caracteristicas farisaicas, que estava em formacdo no
periodo entre a queda do Templo de Jerusalém e a compilagdo da Mishnd (século 1) (Cf. OVERMAM, J.
Andrew. O evangelho de Mateus e o judaismo formativo: o mundo social da comunidade de Mateus.
Sdo Paulo: Loyola, 1997; SALDARINI, Anthony J. A comunidade judaico-cristd de Mateus. Sdo Paulo:
Paulinas, 2000).
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narrativa, como de um romance de Miguel de Cervantes, assim como o fezem Mentira
Romdntica e Verdade Romanesca (2009a).

Com essa realidade em mente, aplicando a perspectiva persecutodria da vitima
expiatdria, Girard ndo aplica os critérios da tradicdo dos textos biblicos, mas os interpreta
com os critérios de sua propria teoria que, por sua vez, leva em consideracao a
ambiguidade ndo sé da violéncia, mas do sagrado. No entanto, mesmo considerando
esse critério, ele incorre em sele¢des ndao muito claras que, em certos momentos,
negligenciam essa ambiguidade que sua propria teoria carrega. Por esse motivo, além
de considerarmos que na leitura e analise dos textos biblicos o que se considera é
a comunidade que estd no texto, também realizaremos tal leitura; porém, de modo
muito diferente ao de Girard, para que possamos olhar de todos os pontos de vista
e compreender tal fenébmeno. Sendo assim, no ponto mais alto da indiferenciagdo.
Aquele ponto em que ndo ha mais diferenga e somente iguais, em que a violéncia
reciproca necessita ser expulsa, tal como pormenorizado por Girard (1994) de acordo
com o mito das Bacantes, Penteu se confunde com Dionisio, os humanos comegam a
agir como 0s animais e ndo se sabe mais o que é o que e quem é quem. Nos relatos
acima, o mesmo se sucede; no apice da rivalidade e da violéncia, ndo importa mais
saber quem € Jesus ou Satands. Para a multiddao, um e outro é a mesma coisa, o
gue importa é a imolacdo daquele que é entendido como ameaca. E, de acordo
com o que Girard sublinha em O bode expiatorio: “[...] o transgressor [O Satanas] se
transforma em restaurador e até em fundador da ordem que ele de algum modo
havia antecipadamente transgredido” (GIRARD, 2004, p. 59). Aqui, entdo, olhando de
fora novamente, reside o sagrado, aqui reside o fundamento de um novo momento
e, talvez, de um novo estagio cultural.

3.3.1A REVELACAO DO QUE ESTAVA OCULTO DESDE O INiCIO DOS TEMPOS

Norberto Lohfink, em seu texto Deus e a Violéncia (2010), sublinha: “[...] as
primeiras formas de associacdo humana surgiram ndo mediante a celebracdo de
qualquer contrato de base racional, mas gracas a um mecanismo a que Girard da o
nome de bode expiatério” (LOHFINK, 2010, p. 40). Isto é, a contencdo da violéncia
mimética desintegradora, que faz parte da realidade das associacdes humanas, so
é possivel mediante um rito religioso, uma vez que “[...] o rito destina-se a conter o
caos social” (LOHFINK, 2010, p. 41). Nesse sentido, o autor sublinha uma caracteristica
importante da teoria girardiana: o religioso esteve presente na origem das sociedades
e da cultura. Girard, em Eu via Satands cair do céu como um raio (2003a), nos diz:
“Penso que a Humanidade é filha do religioso” (GIRARD, 2003a, p. 121, grifo nosso).
Em Rematar Clausewitz (2011), na sua introducdo, Girard reforca a ideia, mais uma
vez, de que o ser humano é o produto do sacrificio. Ou seja, “[...] o sacrificio é o
mecanismo que traz de volta a diferenca onde todos haviam se tornado semelhantes



CAPITULO Il
O DESVELAR DO MECANISMO PERSECUTORIO

entre si. O homem é o produto do sacrificio. E, portanto, filho da religido” (GIRARD,
2011, p. 21, grifo nosso).

E errado pensar que essas afirmac8es ndo estejam intrinsecamente ligadas aos
mitos de fundacdo de comunidades em que se vé o relato do assassinato fundador.
E também errado pensar que nos textos biblicos ndo se desnuda esse aspecto da
fundacdo cultural, colocando o ser humano como produto do sacrificio e, por sua
vez, filho da religido. O relato da Paixao, como vimos acima e veremos nos momentos
seguintes, desnuda o aspecto sobre como o rito sacrificial pode conter o caos social em
vista da coesao social. Nas secdes anteriores, por meio das figuras de Pedro, Pilatos e
Satanas, que expulsa a si mesmo, vimos a representacdo da contencao violenta. Ora,
mas seria somente o Novo Testamento a exemplificacdo desses aspectos? Nao seria,
talvez, o Antigo Testamento aquele que melhor exemplifica e descreve a violéncia
e 0s sacrificios? Recorrendo a Lohfink, novamente, vemos o seguinte: “[...] toda a
tentativa de ler o Novo sem o Antigo Testamento nao é mais do que o resultado de
uma estratégia, ainda que inconsciente, de encobrimento da violéncia em todas as suas
formas” (LOHFINK, 2010, p. 52). Girard ndo segue esse caminho. Ele ndo privilegia um
ou outro Testamento. Ao contrario, Ié um sob a luz do outro como seu complemento,
0 seu cumprimento, sendo o Novo o cumprimento do Antigo. Compreender alguns
elementos acerca do sacrificio e do assassinato fundador, nesse sentido, depende de
um evento biblico importante: Caim e Abel.

O mecanismo vitimario, por sua vez, trata-se de uma hipdtese, como o proprio
Girard salienta em Coisas Ocultas Desde a Fundag¢do do Mundo: “concluimos com a
vitima expiatdria como hipdtese propriamente e somente cientifica” (GIRARD, 2008, p.
183). Mencao que merece ser observada do seguinte ponto de vista: a teoria mimética
€ uma hipotese cientifica analoga a hipdtese evolutiva do cientista Charles Darwin.
Girard objetiva trabalhar numa teoria coerente sobre a origem e o desenvolvimento
da cultura. Ele ndo afirma categoricamente que encontrou a resposta definitiva para
todas as preocupacdes acerca da origem da cultura, embora admita ndo ter problemas
ao brincar de ser um Pico Della Mirandola*'. Por esse motivo, o método da comparacdo
em seus estudos encontra espaco; e é por essa razao que ele preza pela leitura e
interpretacdo dos mais diferentes textos, passando pela literatura, mitologia, relatos
etnograficos e chegando aqui, nos textos biblicos.

Aqui deve-se considerar, mais uma vez, assim como pudemos notar na se¢ao
anterior, que a leitura e interpretacao que ele realiza do texto do Antigo Testamento
considera a comunidade dentro do texto e as consequéncias. Ele olha para cada
personagem como um elemento literario daquele texto. E aqui, se ele assume algum
olhar, seja ele da multidao, da vitima ou de um observador externo, ele assume o olhar
de acordo com a narrativa que ele |, independentemente da tradicdo exegética possivel

41 Cf. GIRARD, René. Coisas Ocultas desde a Fundagéo do Mundo (2008, p. 183-184).
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em vista de seus estudos comparativos. Alids, estudo esse que considera sua hipotese
cientifica: o mecanismo persecutdrio da vitima expiatoria. Nesses estudos comparativos,
ele afirma, em especial, no debrucar da leitura dos textos do Antigo Testamento, ser
possivel identificar trés grandes momentos, sendo eles: “(1) a dissolu¢do conflitante,
0 apagamento dos diferentes e das hierarquias que compdem toda a comunidade; (2)
o todos contra um da violéncia coletiva; (3) a elaboracdo dos interditos e dos rituais”
(GIRARD, 2008, p. 184).

O apagamento das diferencgas ocorre justamente quando o ressentimento
encontra lugar nas relacdes, a indiferenciacéo entre as pessoas que se jogam em
golpes e contragolpes violentos. A indiferenca que possibilita a crise sacrificial que
contamina e mobiliza o mimetismo coletivo, que mobiliza o atribuir de categorias,
marcas vitimarias e crises. Esse fendbmeno, segundo Girard (2008, p. 184), pode ser
analisado nos textos que narram a confusao da Torre de Babel, a corrupgao de Sodoma
e Gomorra, as dez pragas do Egito, o dildvio e o conflito entre irmdos: Caim e Abel,
Jaco e Esal, José e seus onze irmados, para citar alguns. Esses textos tratam de temas
como atribuicdo de uma crise, como no caso das dez pragas do Egito e do dillvio;
atribuicdao de crimes indiferenciadores visiveis na confusdo da Torre de Babel e no
evento de Sodoma e Gomorra. Na eliminacdo dos iguais, como na narrativa dos irmaos
Caim e Abel.

O segundo momento, a saber, o todos contra um da violéncia coletiva, pode
ser bem visualizado na narrativa de Caim e Abel, pois “[...] &€ sempre pela violéncia,
pela expulsdo de um dos dois irmaos que se realiza a resolucdo da crise, o retorno a
diferenciacdo” (GIRARD, 2008, p. 184). Sendo que o retorno a diferenciacdo é justamente
o0 instante catartico da resolugdo violenta e do desviar das tensdes violentas pelo
derramar do sangue. Ja o terceiro momento, que depende do segundo, é o instaurar
de instituicdes, interditos e rituais. Nesses relatos, é possivel visualizar uma espécie
de reorganizacgao social para o reconduzir do grupo, por exemplo, apds o dilivio com
o instaurar da alianca.

Esses relatos do Antigo Testamento lidos por Girard evidenciam elementos
que também sdo vistos em relatos miticos de comunidades ndao-complexas e em
certos relatos etnograficos, uma vez que “[...] é certo que os primeiros livros da Biblia
fundam-se em mitos muito analogos aos que encontramos por toda parte do mundo”
(GIRARD, 2008, p. 186). Ora, mas ndo seria possivel notar diferencas também desses
relatos biblicos e os relatos miticos? Para isso, Girard pretende também elucidar a
singularidade dos mitos biblicos, de modo a possibilitar um estudo comparativo entre
o Antigo e o Novo Testamento, uma vez que, para ele, ndo é possivel ler um dissociado
do outro.
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Para dar inicio a essa compreensdo e essa analise comparativa, assim como
Girard o faz, vamos aqui olhar para a histéria de Caim (Gn. 4, 1-24) junto ao texto,
tomado da Biblia de Jerusalem.

O homem conheceu Eva, sua mulher; ela concebeu e deu a luz a Caim e disse:
“Adquiri um homem com a ajuda de lahweh”. Depois ela deu também a luz
Abel, irmdo de Caim. Abel tornou-se pastor de ovelhas e Caim cultivava o solo.
Passado o tempo, Caim apresentou produtos do solo em oferenda a lahweh;
Abel, por sua vez, também ofereceu as primicias e a gordura de seu rebanho.
Ora, lahweh agradou-se de Abel e de sua oferenda. Mas ndo se agradou de
Caim e sua oferenda, e Caim ficou muito irritado e com o rosto abatido. lahweh
disse a Caim: “Por que estds irritado, e por que teu rosto estd abatido? Se
estivesses bem-disposto ndo levantarias a cabega? Mas se ndo estas bem-
disposto, ndo jaz o pecado a porta, como um animal acuado que te espreita,

|, “

podes acaso dominda-lo?” Entretanto Caim disse a seu irmao Abel: “Saiamos”.

E, como estavam no campo, Caim se langou sobre seu irmdo Abel e o0 matou.

lahweh disse a Caim: “Onde estd teu irmdo Abel? Ele respondeu: “Ndo sei.
Acaso sou guarda do meu irmao?” lahweh disse: “Que fizestes! Ouca o sangue
de teu irméo, do solo, clamar para mim! Agora és maldito e expulso do solo
fértil que abriu a boca para receber de tua mao o sangue de teu irmao. Ainda
gue cultives o solo, ele ndo te dard mais teu produto: sera um errante fugitivo
sobre a terra” (Gn. 4, 1-12).

Nesse excerto sobre a historia de Caim, podemos visualizar a relacdo de Caim
para com Abel diante de lahweh, a quem sdo oferecidos os sacrificios. Tradicionalmente,
os sacrificios integram a realidade de um quadro ritualistico desse pequeno grupo
social. Dentro desse quadro ritualistico, lahweh recebe as oferendas de Abel de modo
distinto as oferendas de Caim. Isso na perspectiva de Caim. Por tal diferenciacao
feita por lahweh, Caim nutre sentimentos em relacdo a Abel que geram a reagao e
escalada a morte. O fratricidio dessa narrativa passa a ser uma reacao a predilecdo
de lahweh por Abel. Apds o fratricidio, entdo, lahweh condena Caim expulsando-o
do solo e fazendo dele um errante. Desse ponto, surge uma preocupac¢ao de Caim.
Ora, se serei um errante, o primeiro que me encontrar me matara, sendo assim estou
condenado a morte! Seria, dessa forma, uma continuacao de uma violéncia iniciada
por Caim. Portanto, lahweh afirma que aquele que matar Caim sera condenado e,
dessa forma, Caim recebe um sinal para que nao seja morto. Caim, entdo, se muda
para a terra de Nod, a leste de Eden.

A mudanca de cendrio do Eden para Nod, a partir dessa resolucdo oriunda de
lahweh, propicia a fundagao da comunidade caimita. Seria 0 assassinato de Abel uma
violéncia fundadora, do ponto de vista girardiano? Em Coisas Ocultas desde a Fundagdo
do mundo (2008, p. 188), Girard sublinha que, embora lahweh condene o fratricidio,
ele responde o apelo do responsavel, Caim. O proprio Deus intervém e enuncia a

)
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lei contra o assassinato. Para Girard, “[...] parece-me que essa intervencgao revela
que o assassinato decisivo, aqui como em outros lugares, tem um carater fundador.
E quem diz fundador diz diferenciador” e, portanto, “vejo ai o estabelecimento de
um sistema diferencial que desencoraja, como sempre a rivalidade mimética e o
conflito generalizado” (GIRARD, 2008, p. 188). Essa resolucdo aqui concluida é muito
parecida, por exemplo, com a resolucdo do mito As Bacantes, de Euripedes, em que
se vé arivalidade entre Penteu e Dionisio. Ndo se trata, especificamente, do conflito
entre irmaos de sangue como Caim e Abel — que se vé tanto na literatura como na
constituicao mitoldgica de comunidades ndo-complexas —, mas que, por sua vez, a
resolucao desencadeia o reestabelecimento da diferenca, apesar de ndo ser uma
fundacdo de nova cidade e/ou novo povo.

Agora, quando se trata de mito fundador de comunidades, podemos considerar
a historia de Romulo e Remo. Inclusive tal exemplo é trazido para debate com Girard por
Guy Lefort, seu interlocutor na entrevista em Coisas Ocultas desde a Fundagdo do Mundo
(2008). Ora, ndo seria a fundacao de Roma a resolucdo diferenciadora e constituida de
uma virtude fundadora através da morte de Remo? Para tanto, vale relembrar o mito de
Romulo e Remo e a histdria de fundacdo de Roma. Segundo a historiadora Bustamante
(2001, p. 87-116),* no imaginario contemporaneo, a historia de fundagdo da Roma
Antiga esta associada ao mito dos gémeos Rémulo, Remo e a loba.

Como Bustamante (2001, p. 91) rememora, apds a morte de Procas, rei de
Alba Longa, Amulio, um de seus filhos, usurpa o trono de seu irmdo, Numitor — o
sucessor por direito. A cidade de Alba Longa, segundo a tradicdo, foi a cidade fundada
pelo filho de Enéias, Ascanio, por isso Procas seria o décimo primeiro da geracdo de
descendentes de Enéias. Amulio, além de usurpar o trono do irmdo, mata o filho de
Numitor para se garantir no poder e faz com que sua sobrinha, a segunda filha de
Numitor, chamada Réia Silvia, se torne uma das vestas. Vestas faz mencdo as mulheres
gue eram as virgens consagradas no templo de Vesta, que, além da preservacao do
templo, ainda cumpriam diferentes func¢des religiosas. Fazer com que Réia Silvia se
tornasse uma vestas tinha o objetivo de impedir que ela pudesse gerar filhos e filhas
e que seus filhos, um dia, pudessem reivindicar o trono por direito, usurpado por
Amulio. Entretanto, Réia Silvia é estuprada no bosque por Marte, o Deus da guerra.
Por isso, ela concebe os gémeos Romulo e Remo.

Amulio, preocupado com a possivel reivindicagcdo do trono por parte de Romulo
e Remo, pensa ser necessario evitar que tal ato possa acontecer e expde 0s recém-
nascidos no Rio Tibre. Rdmulo e Remo acabam sendo encontrados e salvos pela loba,
que passa a cuidar e nutrir os meninos. Faustulo, pastor na regido, encontra os meninos
junto a loba, os acolhe e os cria no meio pastoril. Porém, Rdmulo e Remo seguiram o

42 BUSTAMANTE, Regina Maria da Cunha. Rémulo e Remo: escritos e ritos. Histéria Revista, 6(2), p. 87-
116, 2001.
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curso natural da vida e de seu destino: destronaram o tio-avd Amulio, reconduziram
0 avo, Numitor, ao trono e foram fundar uma nova cidade na regidao onde tinham sido
deixados e expostos quando criancga. O local exato onde foram expostos nao era muito
certo e preciso e, no intento de buscar o local exato, os gémeos decidem consultar os
augurios, as profecias. Assim, Rdmulo se instala no monte Palatino; e Remo, no monte
Aventino; e decidem que a cidade sera fundada no local em que os pressagios fossem
mais favoraveis a fundacao da nova cidade. Remo, por sua vez, avistou seis abutres,
a0 passo que Rdbmulo avistou doze; e assim passou a fazer a demarcacao do territorio
para a construcdo da nova cidade. Remo sentiu-se preterido e muito decepcionado,
por isso ndo s6 zombou da protecdo que estava sendo construida pelo irmdo, assim
como, num salto, penetrou nos perimetros que Rdmulo acabara de consagrar. Rdmulo,
furioso e irritado, mata o irmdo. Dessa histdria se origina o povo que se intitulava filhos
da loba, a histdria da fundacdo de Roma.

Se compararmos a histdria mitica da origem do povo caimita com a histéria do
povo romano, seguindo os critérios girardianos, ndo tratariamos, mais uma vez, de uma
historia que aborda o fratricidio em vista de colocar as diferencas no lugar, trazendo o
critério fundador e diferenciador? Segundo René Girard (2008), existe sim uma diferenca
que é muito facil de ser negligenciada, porém, para uma antropologia inteiramente
constituida sobre os mecanismos vitimarios e seu irremedidvel desconhecimento,
nao pode passar despercebida, a saber:

No mito romano, o assassinato de Remo aparece como um ato talvez
lamentavel, mas justificado pela transgressdo da vitima. Remo ndo respeitou
o limite ideal tracado por Romulo entre o dentro e o fora da idade. O motivo
de matar é ao mesmo tempo futil, pois a cidade ndo existe, e, no entanto,
imperioso, propriamente fundamental. Para que a cidade exista é preciso que
ninguém despreze impunemente regras prescritas por ela. Assim, Rdmulo
estd justificado. Ele faz figura de sacrificador e de grande-sacerdote; ou seja,
ele encarna a poténcia romana em todas as suas formas de uma sé vez. O
legislativo, o judiciario e o militar ainda ndo se distinguem do religioso; tudo ja
se encontra af (GIRARD, 2008, p. 188-189).

Os mecanismos vitimarios e os mecanismos de sele¢do vitimaria acontecem
sem que os integrantes de uma comunidade percebam que este mecanismo esteja
sendo empregado. Esse critério da antropologia que Girard empreende para a leitura
dos textos miticos é aplicado ao mito de Caim e a fundacdo do povo caimita, assim
como é aplicada a leitura da historia de Romulo e Remo. Sendo assim, em ambos
0s casos, o sacrificio acontece, um assassinato se faz realidade e o sangue quente
escorre na terra.

Facamos uma pausa neste instante para olharmos esses textos assumindo o
ponto de vista de quem estd na histéria e do ponto de vista de um observador externo
—indo um pouco além da proposta girardiana.

@



CAPITULO I
O DESVELAR DO MECANISMO PERSECUTORIO

No texto biblico (Gn. 4, 1-24), em especial, se vé a seguinte narracdo: “lahweh
disse: ‘Que fizeste!” Ouca o sangue de teu irmdo, do solo, clamar para mim!” (Gn. 4,
10). Ora, o que seria tal clamor? A morte de Abel foi sentida e a intervencdo divina
foi empregada. Seria esse ato divino um ato de vinganca? O vingar da morte de Abel
nao seria a razdo para a fundacdo da comunidade caimita? Ja a respeito da histéria de
Romulo e Remo, a morte de Remo é a consequéncia de um ciime e possivel inveja por
Rémulo ter sido favorecido pelos augurios — do ponto de vista de Remo. Rémulo, ao
se sentir invadido e desrespeitado pelo irmao que ocupa e invade o espaco sagrado,
0 assassina. Rdmulo pune a profanacao. lahweh pune o fratricidio vingando o sangue
de Abel que clama por ele expulsando Caim do Eden. Em ambos os casos, vemos o
mecanismo vitimario: a atribuicdo de um crime e sua consequéncia, a fundacdo de
um novo povo que se da através das marcas vitimarias. Nao poderiamos dizer que
Remo e Caim sdo bodes expiatorios?

Se assumirmos o ponto de vista de Caim, talvez, a morte de Abel seja justificada,
uma vez que ele é preferido por lahweh. A carne ofertada dentro de um quadro sacrificial
ritualistico é mais forte que ramos, galhos e raizes. A preferéncia se da pela forca do
quadro sacrificial. Ser preterido por lahweh ndo poderia trazer consequéncias praticas
para a sobrevivéncia de Caim? O que acontece quando um rito ndo é apropriadamente
cumprido por parte daquele que oferece seu sacrificio? Do ponto de vista de Abel,
ele é inocente; ora, ele ndo cometeu nenhum crime, senao somente teve sua oferta
aceita por lahweh. Olhando para Romulo e de seu ponto de vista, a morte de Remo
¢ justificada por, justamente, incorrer na profanacdo: invadir a demarcacao sagrada
do territorio que Romulo ocupa. J4, aos olhos de Remo, o preterido, Rdmulo, apesar
de ser favorecido pelos pressagios, os augurios, incorre no erro de ndo demarcar e
proteger corretamente o espaco. Do ponto de vista de Remo, Rdmulo ndo cumpre o
critério ritualistico e sagrado de protecdo daquele territério.

Por que é necessario empregar esse pequeno exercicio aqui? Esse exercicio
extrapola a letra da teoria girardiana, mas nos importa porgue incorre justamente em
um ponto bastante critico da teoria girardiana no que concerne ao estudo comparado de
textos. O critério do mecanismo vitimario é empregado em todos eles: da critica literaria
aos mitos e textos do Antigo Testamento, sendo que tanto os mitos de comunidades,
bem como o Antigo Testamento sao considerados mitos e tratados como tal. Portanto,
comparar a histéria de Romulo e Remo com a narrativa de Caim e Abel (Gn. 4, 1-24) é
totalmente possivel. Hd pontos em comum e divergéncias. Mas existe um que ocupa
um espaco privilegiado na teoria girardiana, a saber: a narrativa biblica de Caim e Abel
(Gn. 4, 1-24). Ora, mas por qué? Em Caim e Abel, hd um julgamento moral e uma
dimensao ética das narrativas biblicas que devem ser consideradas. Assim, neste ponto
devemos nos perguntar: nao haveria um julgamento moral da histéria de Rdmulo e
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Remo? Por que Girard entende que somente as narrativas Cristas apresentam tal
resolucdo através de um julgamento moral?

Do ponto de vista dos mecanismos vitimarios, a selecao da vitima inocente
existe nos dois casos — a depender do ponto de vista e horizonte hermenéutico de
onde se |é e de onde se interpreta o texto. Remo é inocente. Abel é inocente. Ambos
sdo mortos. Somente o critério da inocéncia da vitima a quem se atribui as marcas
vitimarias é suficiente? No caso de Rdmulo, ndo vemos a intervencdo direta de um
alguém como lahweh, porém Girard assume que existe um carater religioso na morte
de Remo, uma vez que Romulo “faz figura de sacrificador e de grande-sacerdote; ou
seja, ele encarna a poténcia romana em todas as suas formas de uma sé vez” (GIRARD,
2008, p. 189). Ndo seria Rdmulo a intervencao e julgamento moral para a resolucao
do ato e funda¢do de Roma?

A diferenciacdo que Girard emprega nao é muito clara, mas € justificada por
intermédio do desenvolvimento reflexivo de Max Weber, que pode ser encontrado no
texto Judaisme Antique®. Segundo Girard, Weber constata que ha sim certa tendéncia
no que tange o situar das vitimas como inocente, ou seja, “uma tendéncia indubitavel
nos escritos biblicos, tanto nos textos visivelmente remanejados quanto nos textos
completamente compostos, ou que poderiam sé-lo, a situar-se moralmente do lado
das vitimas, a tomar o partido e a defesa das vitimas (19-22, 86; 475-476; 492-495)"4
(GIRARD, 2008, p. 189). Sendo assim, Girard (2008, p. 190) chega a conclusdo de que,
no contexto da antropologia vitimaria, ha o desvelar da real face da perseguicdo frente
ao perseguido, o perseguido € uma vitima inocente. Essa real face é desvelada pelo texto
biblico. A face de que ha inocéncia na vitima e a percepc¢ado da culpabilidade de seus
respectivos assassinos. Ja no caso dos mitos, resiste o ponto de vista da comunidade
reconciliada pelo assassinato, pela violéncia que a funda.

Na narrativa de Caim e Abel (Gn. 4, 1-24) o que sobressai é a inocéncia real
daquele que é assassinado, Abel. Ao passo que na narrativa de Rdmulo e Remo, vé-se
uma histéria contada do ponto de vista de uma comunidade reconciliada através da
morte de Remo. Ora, mas ndo podemos dizer que a histdria do assassinato de Abel
é também uma histdria contada do ponto de vista da comunidade caimita? Ou, ndo
podemos dizer que na histéria de Rdmulo e Remo também se evidencia a inocéncia
da vitima morta, Remo?

Tais questdes ao texto biblico podem parecer descabidas, ja que nao
respeitam a tradicdo de interpretacdo e leitura de um texto biblico tal como

43 Ainda nos dias de hoje ndo existe traducdo do Alemao para o Portugués desse trabalho do sociélogo
alemdo Max Weber, porém, além da versdo francesa mencionada por Girard, ha de constar a tradugdo
do alemdo para o inglés intitulada Ancient Judaism (Cf. WEBER, Max. Ancient Judaism. New York: Free
Press, 1967)

44 Essa é a referéncia a numeragdo de pagina da edicdo francesa do livro Judaisme Antique, de Max
Weber, citado aqui por René Girard.
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um/a historiador/a da Biblia, um/a exegeta e/ou de pesquisadores/as avidos/
as dos textos biblicos. Mas Girard ndo se ocupa de cuidar de toda uma tradicao
de leitura e interpretacdo biblica, como ja dito. O que ele faz, como aqui ja foi
salientado, € aplicar a antropologia vitimaria aos textos e olhar para as narrativas
biblicas como se fossem histdrias de apreciacdao da literatura classica, tais como
Shakespeare e Dostoiévski. Ele analisa a individualidade das personagens e de
suas historias e as compara, assim como o fez em Mentira Romdntica e Verdade
Romanesca (2009a). Abel é uma personagem assim como Caim. Se assim Girard
o faz, o que nos impede de lancgar tais questionamentos a ele?

O mesmo se passa a comparacao sugerida por Guy Lefort na interlocugdo com
Girard, trazendo a histdria de Rdmulo e Remo. Quando a narrativa é sugerida para
analise, ignoram-se todas as possibilidades e releituras do mito de Rdmulo e Remo
através da analise de textos escritos em prosa a partir do século | a. C. e dos ritos
relacionados a origem da cidade. Segundo a historiadora Bustamante (2001, p. 88),

Os relatos escritos sobre a origem de Roma surgiram a partir do século IlI
a.C., um periodo de afirmacdo da hegemonia romana na Peninsula Itdlica e
no Mediterrdneo; nesse contexto, situam-se, por exemplo, as obras de Névio
(Guerra Punica), de Fabio Pictor (Crénica de Roma), de Enio (Anais) e de Cat3o,
o Censor (Origens) (BUSTAMANTE, 2001, p. 88).

Esses relatos sdo retomados dois séculos depois para novas releituras e
interpretacdes da tradicdo classica e se deram quando a sociedade romana, arrasada
e destrogada por duas guerras civis do final da Republica, buscava unidade, resgate
de sua origem e identidade coletiva. Aqui, entdo, se vé o cristalizar de um passado
comum a todos os romanos, reafirmando as origens da cidade e de seus valores.
De acordo com Bustamante (2001, p. 88), “desse periodo, tém-se a obra latina em
prosa de Tito Livio, Histdria de Roma e a em verso de Virgilio, Eneida; as duas foram
motivadas por Augusto” (BUSTAMANTE, 2001, p. 88). E, conforme a histéria de Roma
avancava, novas reinterpretacdes da histéria de Romulo e Remo eram rememoradas,
sempre no intuito de reviver ndo sé os valores de um povo, mas também o reafirmar
de sua origem.

Outro estudo comparativo de mitos que Girard realizou, para ndo sermos injustos
aqui ao afirmar que ele sé olha para a tradicdo Cristd e ocidental, foi a leitura dos
Bramanas, a partir do texto La Doctrine du sacrifice dans les Brahmanas*®, de Sylvain
Lévi. Girard empreendeu nesse contexto também a leitura sacrificial dos mitos védicos
e encontrou nesses textos também a violéncia fundadora. Esse estudo esta publicado

45 Tal estudo é feito por Girard considerando o livro La doctrine du sacrifice dans le Brahmanas, que é
uma espécie de antologia com citacbes traduzidas do Sanscrito para o Francés realizada pelo indianista
Sylvain Levy (GIRARD, 2003b, p. 16).
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no livro Le sacrifice (2003b)*¢, em que foram reunidas palestras proferidas na Biblioteca
Nacional da Franca nos dias 21, 22 e 23 de outubro de 2002. Nesse estudo, Girard se
debruca no reinterpretar dos textos da tradi¢cdo védica, tratando algumas narrativas
como exemplo e as compara com os textos da tradicdo biblica.

Os textos que Girard cita compostos no livro Le sacrifice (2003b) ndo provém
do Rig Veda nem do primeiro estrato dos Vedas —embora Girard cite brevemente para
contextualizagao —, mas sim do segundo, que é composto por diversas compilacdes
rituais e comentarios sobre os sacrificios, a saber, os Bramanas.

A partir de Sylvain Levi, mencionado por Girard, devemos destacar um primeiro
passo para a compreensao da histéria de rivalidade entre os asuras e os devas, ou
seja, os demonios e os deuses, a saber, o papel de Prajapati na narrativa, pois “entre
todas as divindades dos Bramanas, o deus por exceléncia € o Prajapati, o senhor das
criaturas. Ele é o ser primordial; na origem nada existia além dele” (LEVI, 1898, p. 13).%’
O estudo que sera demonstrado aqui, a partir dos desenvolvimentos realizados por
Girard, desvela certa rivalidade que desencadeia no sacrificio védico.

Dentro do mundo dessa narrativa, devemos considerar que “[...] Todas as
criaturas inteligentes de Prajapati estdo condenadas a rivalidades e, portanto, a
sacrificios, pois o sacrificio, como veremos, é capaz de apaziguar as rivalidades entre
essas criaturas” (GIRARD, 2003b, p. 18).%® Portanto, apesar de a histdria tratar dos
devas e dos asuras, deuses e demobnios, a humanidade e a subjetividade do ser
humano ndo podem ser descoladas da realidade divina. Segue, entdo, o exemplo
abordado por Girard (2003b, p. 18):

Os devas e asuras de Prajapati estavam em rivalidade [pela terra]. A terra
estava oscilando. Assim como ocorre com a folha de 16tus, o vento a agitava; as
vezes se aproximava dos devas, as vezes se aproximava dos asuras. Quando se
aproximou dos deuses, eles disseram: vamos, vamos consolidar este terreno
para tornd-lo um ponto de apoio. Uma vez estabelecido e estavel, vamos
acender o fogo [do sacrificio] ali [entdo fazer um sacrificio] e evitaremos que

46 Esse texto foi traduzido para o portugués por Margarita Maria Garcia Lamelo e publicado em edicdo de
2011 pela editora E RealizacBes (Cf. GIRARD, René. O sacrificio. S3o Paulo: E RealizacBes, 2011).

47 Como ndo ha tradugdo para o portugués dessa obra de Sylvain Lévi, para essa nota, a tradugdo é
nossa, sendo conservado o original na sequéncia [Entre toutes les divinités des Brahmanas, le dieu par
excelence est Prajdpati, le seigner des créatures. Ill est I'étre primordial; a l'origine, rien dans 'univers
n'existait que lui].

48 Apesar de haver tradugdo do texto para o portugués, como ja mencionado, aqui faremos o uso do
texto e edicdo francesa e a traducdo é nossa, sempre conservando o original em nota de rodapé, como
se segue. [Toutes les créatures inteligenttes de Prajdpati sont vouées aux rivalités et par conséquent
aux sacrifices, car seur le sacrifice, nous allons le voir, este capable d'apaiser les rivalités entre ces
créatures].

o
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nossos rivais tenham uma parte... Eles [fizeram um sacrificio] e excluiram seus
rivais da divisdo (GIRARD apud LEVI, 2003b, p. 18).%°

Temos a terra que oscila, que se move ora em direcdo aos devas ora em dire¢ao
aos asuras, pois ela se move como uma folha de 16tus, para |a e para ca. Assim sendo,
em certo momento, estd mais proxima dos deuses e em outro momento esta mais
proxima dos demonios. Sendo que tanto asuras quanto devas sao criaturas de Prajapati.
Em um dado momento, quando a terra estava proxima aos deuses, eles decidem
consolidar esse terreno para eles. Ora, como proceder? Aqui reside o necessario fogo
do sacrificio no instante em que a terra se fez instavel e, apds o sacrificio, os rivais sdo
excluidos e perdem seu momento de proximidade com a terra.

Girard (2003b, p. 18-19) salienta que sempre ha rivalidade entre devas e asuras
e essas rivalidades sdao rememoradas por Sylvain Levi na coletanea de trechos dos
Bramanas. Ora os devas e asuras rivalizam pela terra, ora pela lua, pela estrela, pelo
sol etc. Todos os objetos sao passiveis de desejo e, por sua vez, rivalidades. No caso
narrado acima, a rivalidade é apaziguada pela resolucdo sacrificial proposta pelos
deuses, eliminando assim a participacao dos demonios, ja que “os deuses e os demdnios
rivalizam pela criacdo toda” (GIRARD, 2003b, p. 19).*°

A lua é outro objeto desejado pelos devas e os asuras e, portanto, objeto de
rivalidade. Tanto os deuses como os demonios a desejam. Aqui, na mitologia védica,
a lua é compartilhavel e se divide entre lua crescente e decrescente. Prajapati, para
evitar rivalidades, designa a lua crescente aos devas e a lua decrescente aos asuras.
Essa decisdo, de certo modo equanime por parte de Prajapati, ndo é bem recebida
pelos devas e seu criador. Prajapati € desobedecido por parte dos devas, que querem
ter parte no objeto dos asuras, a lua decrescente. Essa desobediéncia desencadeia
algum tipo de punicdo por parte do criador, Prajapati? Ao contrario, os devas sao
recompensados pela iniciativa porque executam os ritos perfeitamente. Segundo
Girard (2003b, p. 20):

Os deuses desobedecem a seu criador e principal protetor. Longe de serem
punidos, eles sdo recompensados por '"visualizar" os ritos adequados e
executa-los perfeitamente. Como sempre, a rivalidade termina no sacrificio e

49 Aqui, além de mantermos a citacdo de Sylvain Levi tal como Girard o faz, para manter os destaques
feitos por Girard no trecho supracitado, mantemos o original francés aqui em nota de rodapé. [Les
devas et les asuras issus de Prajdpati étaient en rivalité [au sujet de la terre]. Or la terre était vacillant.
Comme il fait d'une feuille de lotus, le vent I'agitat; elle allait tantét prés des devas, tantét pres des
asuras. Comme elle venait prés des Dieux ils dirent: allons, consolidons cette terre pour en faire un
point d'appui. Une fois affermie et stable, établissons-y les feux [du sacrifice] [faisons donc un sacrifice]
et nous empécherons nos rivaux d'en avoir une part... Ils [firent un sacrifice] et ils exclurent du partage
leurs rivaux].

50 Les dieux el les démons se disputent la création entiere.
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o sacrificio, como sempre, resolve a disputa a favor dos devas que carregam a
lua inteira até o nariz e a barba de Prajapati (GIRARD, 2003b, p. 20).!

Os textos da tradicdo védica lidos e relidos por Girard rememoram o carater
da rivalidade e do ciclo mimético que depende de uma resolu¢gdao com o emprego
da violéncia sacrificial. Diferentemente das narrativas de Caim e Abel e da histéria
de Rdbmulo e Remo, aqui a énfase é dada na rivalidade, pois “as rivalidades sempre
recomecam apos a conclusdo do sacrificio, ndo porque o conflito tenha sido mal
resolvido, mas porque ha sempre novos objetos que despertam novos desejos e novas
rivalidades” (GIRARD, 2003b, p. 21).>* Ora, mas ndo seria possivel notar o aspecto
ciclico da rivalidade nos textos de Caim e Abel e Robmulo e Remo? Na narrativa biblica
de Caim e Abel (Gn. 4, 1-28), é possivel visualizar ndo so a intervencao de lahweh
que escuta o sangue de Abel na terra, mas ainda existe a necessaria marca para que
Caim ndo seja morto por qualguer outra pessoa em sua errancia. Uma marca divina
é deixada em Caim, o que permite a construcao de uma nova comunidade, de uma
nova cidade. No caso da narrativa de Rdmulo e Remo, existe 0 aspecto do destino
dos meninos, estes que nasceram destinados a morte, filhos de Marte, o Deus da
Guerra e Réia Silvia, filha de Numitor, herdeiro do trono de Alba Longa. Rdmulo e
Remo fazem parte de um ciclo de rivalidades que se inicia com Amulio, usurpando o
trono e fazendo o possivel para manutencdo de seu poder.

Entre devas e asuras ha um objeto: a criacdo. Entre Caim e Abel ha um objeto:
o dominio ritual. Entre Numitor e Amulio ha um objeto: o poder. Entre Rdmulo e Remo
ha um objeto: o territdrio. Seria essa a realidade que esta oculta desde a fundagdo
do mundo? A resolucdo, por intermédio do sacrificio, de uma rivalidade entre povos,
pessoas, comunidades, culturas provocam uma ruptura cultural, novo estagio cultural
e fundamentacao de um novo povo? Apesar dos problemas e critérios empregados por
Girard na analise comparativa dos textos acima citados, ndo podemos deixar de enfatizar
que, da antropologia vitimaria, conceito este empregado pelo pensador sem medo de
recair no problema da universalizacdo, nos textos do Antigo Testamento, no texto de
fundacdo de Roma e na mitologia védica, ha de constar pontos em comum. Seria possivel
visualizar esses mesmos pontos se compararmos o Antigo com o Novo Testamento, uma
vez que um é o complemento do outro? Essa analise, Girard ndo deixa de realizar, como
ja vimos nas primeiras se¢des olhando para Pedro, Pilatos, Satanas e Jesus.

Retornemos, portanto, aos Evangelhos.

51 Les dieux désobéissent a leur créatur et principal protecteur. Loin d’étre punis, ils sont récompensés car
ils <<voient>> les rites adéquats et ils les exécutent a la perfection. Comme toujours, la rivalité aboutit
au sacrifice el le sacrifice, comme toujours, résout la querele em faveur des devas que emportent la lune
entiere au nez et a la barbe de Prajdpati.

52 Les rivalités recommencent toujours apreés leur conclusion sacrificielle non pas parce que le conflit est
mal éteint, mais parce qu’il y a toujours de nouveaux objets qui suscitent de nouveaux désirs et ces
nouveaux rivalités.
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3.3.2 ARUPTURA DO RELIGIOSO PRIMITIVO

Os Evangelhos, na teoria girardiana, se inserem no contexto de revelacao
daquilo que estava oculto desde a fundagdo do mundo. Os textos sindticos e o
Evangelho de Jodo sdo revelacdes sobre a real face dos bodes expiatdrios. Se existe
algum tipo de rivalidade, persecucao, contagio de uma multiddo contra uma pessoa
e o sacrificio, entdo, em todo esse processo, ha vestigios ndo sé da inocéncia da
vitima, mas também da injustificavel e injusta acusacdo e atribuicao das marcas
vitimarias a vitima que é inocente.

Segundo Girard, nos mitos, tal como as histdrias védicas ou a narrativa sobre
a fundacdo de Roma, ndo ha vestigios de inocéncia da vitima. Ndo hd vestigios de
uma persecucao, sendo somente ha a sacralizagdao que gera a ruptura para um novo
estagio cultural. No caso da narrativa de Caim e Abel, ali também se vé a sacralizacdo
da vitima e a ruptura para um novo estagio cultural, possibilitada a partir da construcao
do povo caimita. Nesses textos, vemos a sacralizacao.

Em textos persecutdrios, tal como o poema de Guillaume de Machaut, se vé a
persecucdo e tdo somente a persecucdo de uma vitima que é culpada. Sdo salientadas
as justas causas para que aquela vitima e/ou grupo seja eliminado. Se existe algum
tipo de analise sobre ainocéncia da vitima e/ou grupo, ela se da na interpretacdo apos
anos, décadas, séculos depois do ocorrido. Na letra do texto, ndo existe um vestigio
de inocéncia nem mesmo da sacralizacao da vitima expiatoria.

Essas diferencas desvelam a multifacetada realidade dos bodes expiatérios: ora sdo
visiveis e inocentes —como revelado pelo evento da Paixdo a partir dos Evangelhos; ora
sao visiveis e culpados sem consequéncia sacralizante —como nos textos persecutorios;
ora sao visiveis, justificados, trazendo a sacralizacdo eminentemente ritualistica e, por
sua vez, novo estagio e fundacao cultural —como em Rdmulo e Remo; e a fundacao de
Roma, como em Caim e Abel; e a fundagdo do povo caimita, como nos mitos dos asuras
e dos devas, na tradi¢do védica, na fundacdo da criacdo pelos deuses.

Se o0s bodes expiatérios sdo multifacetados, isso se dd em razdao de que o
evento fundador varia de cultura para cultura. O mecanismo do bode expiatorio,
segundo Girard, nunca é idéntico, ja que “os sacrificios reais nunca sao perfeitamente
idénticos. O evento de fundacdo varia de cultura para cultura, dentro de limites
estreitos, mas nunca € exatamente o mesmo duas vezes seguidas” (GIRARD, 2003b,
p. 48-49).°% Justamente por haver essa diferenciacdo de cultura para cultura e de
tempos em tempos é que Girard, de certa forma, emprega critérios diferentes para
analise de seus textos, embora nunca perca de vista o trabalho comparativo entre as
narrativas. Apesar de suas diferencas culturais, temporais e de tradicdo, fica evidente a

53 Les sacrifices réels ne sont pourtant jamais parfaitement identiques. L'événement fondateur varie d’une
culture a l'autre, dans des limites étroites, certes, mais il n‘est jamais parfaitement identique deux fois
de suite.
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realidade do sacrificio como instituicdo primordial da cultura humana, que se enraiza
no mimetismo. Se existe algo de semelhante entre todos os textos analisados por Girard
até o presente momento e reproduzidos aqui, a semelhanca consiste no fenémeno do
bode expiatorio. Essa semelhanca € o resultado da andlise antropoldgica pelo viés do
mecanismo vitimario. Porém, as diferencas, através do mesmo viés epistemolégico
e comparativo, elucidam, segundo Girard, as diferencas no nivel de sacralizacdao das
vitimas, bem como a revelagdo primordial da inocéncia da vitima sem que nela seja
perdida sua aura sacralizante, sua eficacia e sua ruptura cultural.

Ora, mas vamos olhar, primeiramente, para as semelhancas entre os relatos
miticos e a revelacdo Evangélica.

No instante de maior rivalidade e intenso contagio das multidées em direcao
a uma vitima, no apice da crise sacrificial, tanto no Evangelhos como nos mitos, um
drama se desenrola e esse drama é adjetivado como sacrificial por Girard (2003b, p.
50; 200343, p. 37-40). As relacBes estdo contagiadas de tal maneira que a indiferenca
se faz realidade. Se rememorarmos aqui as figuras de Pedro e Pilatos, como nas
secOes anteriores, vemos que Pedro nega Jesus contagiado pela multidao e Pilatos
entrega Barrabds como uma espécie de “compensacdo” a multiddo que vocifera pela
criminalizacdo de Jesus. Se Pedro ndo negasse Jesus, talvez ndo sobrevivesse a multidao
enfurecida e linchado fosse. Se Pilatos ndo entregasse Barrabds e ndo crucificasse
Jesus, ele poderia perder seu estatuto politico. Pedro e a multidao, assim como Pilatos
e a multiddo violenta, s30 a mesma coisa. Em nada diferem. E justamente para impor
as diferencas que a realidade, o drama sacrificial se faz necessario. Toda a violéncia
dessa multiddo contagiada e indiferenciada é desviada para uma vitima. Na realidade
de Pedro e Pilatos, a vitima é Jesus.

Quando olhamos para a realidade mitica, tomamos, por exemplo, o texto Edipo
Rei** de Sofocles. A Edipo s3o atribuidas marcas vitimarias. A peste que assola Tebas
passa a ser culpa de Edipo, ou seja, uma crise social e externa passa a ser culpa dele.
Além disso, Edipo desposa a propria mae, cometendo o crime do incesto, e mata
0 proprio pai, incorrendo no parricidio. Sem contar ainda que as marcas vitimarias
ainda se inserem deficiéncias fisicas e mentais. No caso, Edipo era coxo. Todas essas
marcas sao atribuidas a ele. Ele é o culpado. Os crimes que de fato ele cometeu e as
atribuicdes injustas, tal como ser responsavel pela peste que toma conta de Tebas,
sao justificativas razoaveis para uma multiddo contagiada persegui-lo e reivindicar sua
morte. A indiferenciagdo aqui também se faz realidade. A culpa é justificada, razodvel
e se insere na narrativa cultural. Para Girard,

No auge da crise, tanto nos Evangelhos como nos mitos, irrompe um drama
que pode ser qualificado como “sacrificial” no sentido amplo, o assassinato

54 SOFOCLES. Edipo Rei e Antigona. S3o Paulo: Martin Claret, 2016.



CAPITULO I
O DESVELAR DO MECANISMO PERSECUTORIO

de Jesus, acusado como Edipo, como todos os herdis miticos, de um crime
imperdodvel: ele se considera Deus. Ele serd, portanto, crucificado e, no final,
ele sera divinizado (GIRARD, 2003b, p. 50).%®°

Poderiamos, dessa forma, admitir que os Evangelhos e os mitos sdo iguais? Seriam
os Evangelhos mitos? Ora, responder essa questdao depende do reforcar a realidade
multifacetada do bode expiatorio. Ele é eficaz se sua real face é despercebida pela
multiddo contagiada. SO é possivel, nos mitos, compreender que o bode expiatoério
é inocente anos, décadas e/ou séculos depois. A culpabilidade dessa vitima € justa
do inicio ao fim. Na letra dos mitos isso é evidenciado. Ao passo que, nos relatos
da Paixdo, lidos por meio dos Evangelho sindticos e do Evangelho de Jodo, o bode
expiatorio, ao invés de se esconder no mimetismo, se revela sem perder sua eficacia
e sua sacralidade. Portanto, aos olhos de Girard, os mitos e os Evangelhos ndo sao
iguais e os Evangelhos ndo sao mitos. Os mitos representam o religioso arcaico, ou seja,
a sacralizacdo da violéncia reconciliadora. Os Evangelhos irrompem com o religioso
arcaico ao evidenciar a inocéncia da vitima e trazem nova compreensdo acerca da
origem da cultura. Em O bode expiatorio (2008, p. 134), Girard afirma o seguinte:

E a Biblia, tal como os cristdos a definem, é a unido do Antigo e do Novo
Testamento que constitui esta forca de revelacdo. E ela, agora, que nos permite
decifrar o que ja aprendemos a decifrar de fato a respeito das representacdes
persecutdrias; € ela neste momento que nos ensina a decifrar todo o resto,
isto é, o religioso em seu conjunto. A vitéria serd demasiado decisiva desta vez
para nao levar consigo a revelagdo da forca que as suscita. Os evangelhos vao se
revelar eles préprios como poder universal de revelagdo (GIRARD, 2008, p. 134).

Nos evangelhos, é possivel visualizar o drama do paroxismo social que engendra
0 necessario mecanismo vitimario para construcdo de novos mitos, nova cultura e
novas rupturas. Porém, sem dissociar o sagrado a uma vitima que é inocente e, dessa
forma, apresentando essa vitima como modelo para a conformacdo de uma mediagao
social que seja externa. Essa € a revelacdo que os evangelhos (Marcos, Mateus, Lucas
e Jodo) ressaltam. Embora o drama paroxistico seja o mesmo no mito e no evangelho,
¢ a resolucdo pela vitima inocente que os diferencia. Dessa forma, o que estava oculto
desde a fundacdo do mundo ndo se trata tdo somente do mecanismo vitimario, mas
dainocéncia da vitima que o mecanismo vitimario engole. A realidade por trds de uma
multidao contagiada que persegue e culpabiliza. A atribuicdo de marcas vitimarias a
inocentes, as vitimas. Portanto, se o mito sacraliza a violéncia sacrificial, a violéncia
gue coloca as diferengas em seu devido lugar e o rito que € empregado, os evangelhos

55 Au paroxysme de la crise, dans les Evangiles comme dans les mythes, um drame se déclenche qu’on
peut qualifier de <<sacrificiel>> au sens large, la mise @ mort de Jésus, accusé comme OEdipe, comme
tous les héros mythiques, d’'um crime impardonnable: il se prend pour Dieu. Il sera donc crucifié et, em
fin de compte, il est divinisé.
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desnudam a sacralizacao de uma vitima que é inocente do inicio ao fim, Jesus. A
revelagdo evangélica, dessa forma, irrompe com o religioso arcaico. O religioso arcaico
faz mencdo, justamente, a sacralizagdo da violéncia diferenciadora, a violéncia sacrificial.

3.3.3 ACULTURAEA REVELACAO EVANGELICA DO ASSASSINATO

FUNDADOR

A forca de ocultacdo da real face do mecanismo de bode expiatério € uma
marca da nossa cultura para René Girard (2008, p. 133-134). Ele diz: “ou a cultura ndo
¢ o que eu disse, ou entdo a forca de ocultacdo que a alimenta se disfarca, em nosso
universo, em uma segunda forca que contrabalanca a primeira e que tende a revelacao
da mentiraimemorial” (GIRARD, 2008, p. 133). O que Girard diz sobre o que a cultura
de fato faz mencao é, justamente, a dissimulacdo que é destinada a cultura acerca da
real face da violéncia e de seu papel. Ou seja, cultura para Girard esta intrinsecamente
ligada a violéncia que a funda, mas, sobretudo, a dissimulacao dessa violéncia que a
funda. Se a cultura resiste e é fundada, isso se da através, justamente, da violéncia
sacrificial e todo o seu mecanismo ciclico.

Nesse sentido, a paixao evangélica narrada nos textos de Marcos, Mateus, Lucas
e Jodo possuem grandiosa forca de revelacao sobre tal aspecto cultural. As narrativas
evangeélicas sao, para Girard, o cumprimento do Antigo Testamento. Segundo Girard
(2008, p. 201): “penso ser possivel mostrar que os textos evangélicos concluem o que
o Antigo Testamento deixa inacabado” e, dessa forma, ele conclui, de acordo com o
texto Coisas Ocultas desde a Fundag¢éo do Mundo (2008):

Averdade de tudo isso aparece gracas a leitura pela vitima expiatoria, e ela aparece
sob uma forma imediatamente verificavel nos proprios textos, mas sob uma forma
até aqui insuspeitada e surpreendente para todas as tradi¢Ges, incluindo a tradi¢ao
cristd, que nunca reconheceu a importancia crucial, sob o aspecto antropolégico,
do que nomeio de vitima expiatdria (GIRARD, 2008, p. 201).

Sendo assim, se algo é possivel de ser concluido acerca da leitura e da analise
dos textos evangélicos, a conclusdo se da por haver a preocupacgao antropologica de
identificar e compreender a vitima expiatoéria. Ora, mas como podemos visualizar essa
verdade sobre o mecanismo vitimario na letra dos textos evangélicos segundo Girard?
Essa € uma questdao que mais uma vez o interlocutor Guy Lefort dirige a Girard e ele
prontamente demonstra trazendo dois textos possiveis de serem lidos no Evangelho
de Mateus e Lucas. O texto que Girard menciona pode ser conhecido como Maldigbes
contra os escribas e fariseus. Nesse texto ha uma acusagdo de Jesus contra, justamente,
0s escribas e fariseus; mas o destaque dado recai justamente no fim do texto, tanto
em Mateus quanto em Lucas. Aqui reproduzimos o trecho a partir do Evangelho de
Mateus, assim como Girard o faz.
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Eis que lhe envio profetas, sabios e escribas; vés os flagelareis em suas
sinagogas e os perseguireis de cidade em cidade; assim, caira sobre vos todo
o sangue dos justos derramado sobre a terra, desde o sangue do inocente
Abel, até o sangue de Zacarias, filho de Baraquias, que assassinastes entre o
santuario e o altar. Em verdade, vos digo: tudo isso recaira sobre esta geracao!
(Mt. 23, 34-36).

O que recaird sobre esta geracdo? Primeiramente, a menc¢ao do sangue possui
certa progressao, pois vai de Abel, o primeiro assassinato que aparece na Biblia na
narrativa em Génesis, a morte de Zacarias, Ultimo personagem assassinado mencionado
no livro das Crbnicas. Ou seja, para Girard, aqui Jesus toma a leitura da Biblia em
sua totalidade. Em segundo lugar, entre as mortes de Abel e Zacarias, devem ser
mencionadas as vitimas intermediarias que ficam subentendidas na letra do texto.
Essa caracteristica € importante porque demonstra a recapitulacdo realizada que, por
sinal, ndo se restringe a religido judaica, mas vai além, pois se trata das origens da
humanidade. Para Girard, “[...] é a fundacao da primeira ordem cultural que remontamos
com o assassinato de Abel” (GIRARD, 2008, p. 202). Dessa fundacdo cultural, temos a
origem do povo caimita. Em terceiro lugar, ha de constar a universalidade do fendmeno
quando o texto diz explicitamente: “todo o sangue dos justos derramado sobre a terra”
(Mt. 23, 35). Ou seja, o assassinato de Abel ndo se restringiu a um Unico momento
historico e a uma Unica regido geografica. Ao contrario, por estar subentendida no
texto a recapitulacao de assassinatos entre Abel e Zacarias, trata-se justamente de um
fendmeno universal. Segundo as palavras de Girard, “[...] trata-se de um fendbmeno
universal cujas consequéncias vao recair ndo somente sobre os fariseus, mas sobre
essa geracao” (GIRARD, 2008, p. 202).

O texto de Lucas traz uma introducdo a esses versiculos que merecem atencao,
a saber, trata-se “do sangue de todos os profetas que tera sido derramado desde a
fundacdo do mundo, desde o sangue de Abel até o sangue de Zacarias” (Lc. 11, 50-
51). Se olharmos para o texto de Mateus, veremos os seguintes versiculos, oriundos
do Salmo 78: “Minha boca pronunciara parabolas, ela clamara coisas ocultas desde
a fundacdo do mundo” (Mt. 13, 35). N3o se trata aqui de atribuir os assassinatos
aos fariseus e aos escribas. Jesus sabe que ndo foram eles os responsaveis por essas
mortes, mas estes sao, de certa forma, filhos daqueles que mataram. Trata-se de uma
solidariedade espiritual e intelectual para com a realidade da pratica e a violéncia do
assassinato dos profetas. Eles repetem seus pais e avos. Eles ndo entendem que as
praticas e a violéncia para com os profetas, para com esses que o sangue esquentou
a terra, ja tratavam de rejeitar a propria violéncia.

Ha de constar, aos olhos de Girard (2008, p. 204), uma evidente vontade de
ruptura, e esse carater decisivo sé pode ser melhor compreendido quando, ao lado
dos textos sindticos, se toma o Evangelho de Jodo, que possui um equivalente de
certa forma mais préximo.
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Por que ndo compreendeis minha linguagem? E porque ndo podeis escutar
minha palavra. Tendes por pai o diabo e sdo os desejos de vosso pai que quereis
realizar. Desde a origem, foi um homicida e ndo se estabeleceu na verdade
porque ndo ha verdade nele; quando ele diz mentiras, retira-as de seu proprio
fundo, pois ele é mentiroso e pai da mentira (Jo. 8, 43-44, 59).

Girard traz esse texto para o debate por haver a tripla correspondéncia entre
Satd, o homicidio original e a mentira. Ser filho de Satd é o mesmo que ser filho da
mentira e tal mentira se refere ao proprio homicidio. Dessa forma, “ser filho de Sata é
a mesma coisa que ser o filho daqueles que mataram seus profetas desde a fundacdo
do mundo” (GIRARD, 2008, p. 204). Aqui é mandatodrio olhar para Satd como o proprio
mecanismo fundador, o principio de qualquer associagao humana e assim fugir de
uma leitura mitica do texto biblico. Satd é o nome do processo mimético enquanto
fonte de rivalidade e de desordem. Sata é o paroxismo social que depende de um
assassinato, e o homem enquanto filho de Satad é o filho do assassinato também.
O assassinato fundador traz consigo um fundo inesgotavel de falsidade e mentiras
enquanto consequéncia a ponto de absolutamente ninguém dar ouvidos as palavras
de Jesus. Sata é o contagio mimético que assola a multidao, que assola os filhos do
assassinato, os filhos da mentira que, por sua vez, mesmo a revelagao mais explicita
permanece morta.

Ora, mas qual a relacdo de toda essa leitura para com a cultura? Pois bem, a
partir dessa interpretacao idealizada por Girard, vé-se que na fundacdo cultural o
que estava oculto desde a fundacdao do mundo é o contagio mimético que engendra
a ruptura por meio do assassinato fundador. A fundacao do mundo se da através de
um assassinato, através do sangue de um alguém que escorre e esquenta a terra e
se esvai pela superficie da terra, desviando a rivalidade, a violéncia, o Sata. Nesse
sentido, o Cristianismo, tomando a figura de Jesus como o cordeiro de Deus, traz uma
nova perspectiva e um novo horizonte para este fundamento: sim, o sangue de Jesus
escorre e a violéncia paroxistica da multiddo contagiada, que levou Pedro e Pilatos
consigo, é desviada; sim, Jesus € inocente e ha indicios no texto dessa realidade, mas
mesmo assim sua sacralizagao ocorre.

3.4 0 EVENTO DA PAIXAO

O evento da Paixdo propriamente dito ressalta alguns elementos importantes a
teoria mimética girardiana, assim como elucida aspectos sobre o papel do mecanismo
do bode expiatdrio. Alguns desses elementos ja foram expostos nas se¢des anteriores,
porém aqui vamos trazer alguns argumentos que corroboram essa tese girardiana: a
ruptura do religioso arcaico com o evento cristdo da paixdo evidenciado e salientado
na letra dos textos biblicos, em especial, na conclusao oriunda dos Evangelhos (Marcos,
Mateus, Lucas e Jodo).
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Temos aqui Jesus como um personagem importante. Nosso protagonista. E ele
guem é engolido pela multidao contagiada pela rivalidade e violéncia que, por sinal, é
a mesma multiddo que o recebe em Jerusalém dias antes do fatidico dia de sua morte.
Para Girard (2008, p. 210), esse aspecto salienta o fato de que todos os envolvidos na
vida de Jesus, de um modo ou de outro, acabam por aderir as acusacdes e justificativas
de sua morte de modo explicito ou implicito. Nessa multiddo, temos as autoridades
religiosas judaicas, as autoridades politicas romanas e até mesmo os discipulos, que ou
o traem ou o renegam ativamente ou se mantém passivos diante de todo o processo
persecutorio. E a todos que o contdgio se alastra. Além disso, o fato de que a mesma
multiddo que o recebe alguns dias com festa ser a mesma multiddo que o renega e
o condena salienta o aspecto da velocidade desse contagio. O contagio mimético do
povo como um todo perpassa por todos e todas, mesmo os mais proximos de Jesus, e
contamina de modo muito veloz e violento. Quanto mais veloz, mais violento. Quanto
mais veloz e violento, mais contagiante e dificil de escapar.

Esse aspecto também foi rememorado por Girard, especialmente quando
exemplifica o contdgio sofrido pelo apdstolo Pedro, que o renega, e a postura de
Pilatos, que sucumbe a multiddo em vista da manutencdo de sua figura politica frente
as autoridades religiosas judaicas. O contagio mimético em todas as situacdes se
configura como uma forma de manutencdo de uma situacao predeterminada: em
Pedro, vemos a manutencgdo de sua vida; em Pilatos, a manutencao do poder. Dessa
forma, “Jesus é apresentado como a vitima inocente de uma coletividade em crise,
pelo menos temporariamente, que une-se contra ele” (GIRARD, 2008, p. 210). Além
de aqui ser ressaltada a unido contagiante de uma coletividade em crise, ainda se
nota o aspecto temporario. Por que seria temporaria essa crise? Apds a imolacao
da vitima, a coletividade que antes estava em crise se restaura. Mas, e depois? Essa
restauracao ndo é eterna, porque depende das interagBes e mediacdes miméticas
gue podem culminar em nova crise, nova rivalidade e, por sua vez, necessitar de uma
nova resolucdo que seja sagrada.

Considerar arivalidade, a velocidade e a violéncia do contagio de uma coletividade
necessita do aspecto temporal. As relacdes humanas sdo dinamicas e se reestruturam
e se redesenham a cada novo aspecto, a cada novo evento. Porém, o evento da paixao,
aos olhos de Girard, ndo é s6 mais um evento dentre tantos que ocorreram antes
e que podem vir a ocorrer depois. Ha de ser considerado que o evento da paixao
¢ a reproducdo do acontecimento fundador performado nos mais diferentes ritos
sacrificiais de diferentes comunidades e culturas. Muitos elementos sdo parecidos,
tais como: a zombaria para com a vitima, o processo, as honrarias irbnicas e uma certa
caracteristica do acaso, do destino que atua. Mas, sobretudo, o elemento primordial
gue reside nos mais diferentes ritos sacrificiais e que se reproduz no evento da paixao
¢, justamente, a transferéncia sacralizante que a vitima, no caso Jesus, herda de uma
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comunidade extremamente violenta. Comunidade essa que é exonerada de toda sua
poténcia violenta. Tal exoneracdo so pode ser possivel porque ha ainconsciéncia sobre
0 processo persecutorio como um todo. A intencdo violenta e ressentida é sobreposta a
qualquer tipo de racionalidade e/ou analise critica dos fatos. Uma multiddo contagiada
age no impulso da coletividade movida e nutrida pelo ressentimento, tdo somente.

Apesar dos aspectos comuns aos mais diferentes ritos sacrificiais que o evento
da Paixdo possui; apesar do evento da Paixdo também ser considerado um evento
fundador; ha de constar importante elemento que o diferencia de todo o resto: o
evento todo, narrado a partir do texto Evangélico, ndo é mitico. Para que o texto
evangélico fosse considerado mitico, segundo Girard, “[...] seria necessario que ele [0
texto] ignorasse o carater anteriormente arbitrario e injusto da violéncia exercida contra
Jesus. Ao contrario, é claro que a paixao é apresentada como uma injustica gritante”
(GIRARD, 2008, p. 213). Isto &, os evangelhos desmontam o mecanismo persecutorio
performado. E como se houvesse algum resquicio de racionalidade e andlise critica em
meio ao contagio cego da multiddo. E como se os Evangelhos tratassem dos eventos
sendo um observador externo e os textos miticos representassem alguém de dentro
que justifica a perseguicao e evidencia a sacralizacdo empregada através da violéncia.

Para Girard, dessa forma, “Os evangelhos sdo os responsaveis pelo desmoronamento
do mecanismo vitimario” (GIRARD, 2004, p. 135). Destarte essa afirmacdo girardiana,
cabe a nds perguntar: quais sao os tracos do texto evangélico em que podemos verificar o
evento da paixao como injustica? Essa questao deve ser respondida considerando que os
Evangelhos trazem para o conteldo de seu texto elementos do Antigo Testamento. Essas
citagOes presentes nos Evangelhos, em alguns casos, estdo associadas diretamente aos
momentos em que ha algum indicio de inocéncia da vitima e/ou injustica. No Evangelho
deJodo (15, 25), temos a seguinte afirmacdo: “Eles me odiaram sem causa”, que possui
correspondéncia direta com Salmos (35, 19). Em Lucas (22, 37) e Marcos (15, 28), podemos
visualizar uma citacdo de Isafas (53) em que se 1&: “E preciso que se cumpra em mim
este texto da escritura: ‘ele foi incluido entre os fora da lei””. Sendo assim, a relagdo do
Antigo com o Novo Testamento é estabelecida no corpo do texto, nos casos supracitados,
relacdo direta com o livro de Salmos e Isaias.

Além desse aspecto aqui destacado, devemos repetir a afirmacdo da importancia
da revelacdo presente no evangelho de Mateus e Lucas. Ambos os trechos retirados
desses livros possuem referéncia a excertos do Antigo Testamento. Girard salienta
(20033, p. 112):

Sdo Mateus fala dos <<assassinatos de todos os profetas desde a fundagdo do
mundo>>. S3o Lucas contribui com uma correcao suplementar: <<desde Abel,
0 justo>>. O Ultimo da série é a Paixdo, que se assemelha a todos os que a
precedem. Trata-se da mesma estrutura de impulso mimético e de mecanismo
vitimario (GIRARD, 2003a, p. 112).
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A revelagdo aqui salientada pelo texto do livro de Mateus e “corrigido” —segundo
as palavras e interpretacdo girardiana —retoma a figura de Abel por haver a confirmacdo
de que a primeira cultura humana possui raizes em um primeiro assassinato coletivo,
no caso, semelhante a crucificacdo. Rememorar a figura de Abel e o evento de sua
morte traz a tona o evento que gerou tanto a errancia de Caim, assim como a criacao
do povo caimita; a resolucdo e a ruptura da cultura que a morte de Abel trouxe, dando
uma ideia de retrospectiva. Portanto, aos olhos de Girard:

O que prova que é exatamente disto que se trata é a expressdo, comum a
Mateus e Lucas, <<desde a fundagdo do mundo>>. O que se produz desde a
fundacdo do mundo, quer dizer desde a fundacgédo violenta da primeira cultura,
sdo assassinios sempre analogos a crucificagcdo, fundado no mimetismo,
assassinios fundadores por consequéncia, por causa do equivoco a respeito da
vitima, causado pelo mimetismo (GIRARD, 2003a, p. 113).

Mas, além do texto do livro de Mateus e Lucas, ha de constar no livro de
Jodo correspondente parecido que desvela esse aspecto do assassinio fundador. E
justamente a frase que se encontra no centro do debate entre Jesus e o Diabo, a saber:
“Desde a origem [0 Diabo] foi um homicida”. Sendo aqui o Diabo o mau mimetismo,
aguele que mata e que engendra a rivalidade e a violéncia intestina desde a origem,
tendo assim, por necessidade, uma intervencao ritualistica para o reestabelecer da
ordem e para a origem da cultura humana. As trés frases, Mateus, Lucas e Jodo, na
interpretacdo girardiana, fazem mencao ao fato de que “[...] temos uma sequéncia
de assassinios todos analogos a Paixao e todos eles fundadores. Se o primeiro foi a
origem da primeira cultura, os que se seguiram deverao ser a origem das culturas
subsequentes” (GIRARD, 20033, p. 114).

Aqui cabe mais uma pausa reflexiva para langcarmos um questionamento de
ordem metodoldgica a essa analise de Girard. Pois, se o Antigo é citado no Novo
Testamento, isso se da como recurso linguistico e discursivo, em vista do objetivo de
ser ouvido por uma comunidade especifica. Retomando mais uma vez aqui o exemplo
do Evangelho de Mateus, na redacao desse livro se veem as citacdes de cumprimento
que sdo, justamente, as citacdes que se baseiam nas profecias cumpridas do Antigo
Testamento complementadas pelas palavras de Jesus com a intencao de fazer oposicao
a faccdo do judaismo formativo. No Evangelho de Mateus, em particular, a maioria
das citacdes de cumprimento rememoram passagens do livro de Isaias. Na redacao
do livro de Mateus, “[...] as citacdes de cumprimento foram acrescentadas por Mateus
para enfatizar alguma coisa sobre Jesus e sobre a crenca nele” (OVERMAN, 1997, p.
81). Portanto, quando Girard rememora nessa analise a importancia dessas citacdes
do Antigo para o Novo Testamento, ele a faz sem considerar o contexto historico,
social e temporal em que o texto foi escrito. Mais uma vez, ele incorre no problema
de selecionar uma perspectiva somente dentre as possiveis, quando consideramos
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a comunidade que esta no texto e a comunidade que esta por trds do texto. Como
podemos, dessa forma, realizar uma conclusdo sobre aquilo que estava oculto desde
a fundacdo do mundo através do uso linguistico das citagdes do Antigo no Novo
Testamento sem reconhecer sua fun¢do estratégica dentro de um contexto de embate
que se deu no ambito discursivo e de conformacdo de uma comunidade que se opde
ao judaismo formativo?

Ora, mas para seguirmos com nossa exposi¢cao aqui, cabe uma questao sobre
a teoria girardiana e a revelacdao que o evento da Paixdao permite: como podemos
interpretar o evento da paixao salientado pelo pensador francés no que concerne ao
mecanismo vitimario de sua teoria? Para tanto, vamos trazer para nossa exposicao
um excerto do texto Cristianismo e Modernidade (2010), texto presente no livro
Cristianismo e Relativismo: verdade ou fé fragil? (2010), onde se vé o registro de um
debate entre René Girard e Gianni Vattimo, mediado por Pierpaolo Antonello, sobre
assuntos concernentes ao cristianismo. Em um desses debates, Girard afirma:

A paixdo de Cristo nos ensina e nos diz com todas as letras: Jesus € uma vitima
inocente, sacrificada por uma multiddo que unanimemente se volta contra ele
depois de Ihe ter cantado hosanas poucos dias antes. E por nenhuma razdo
particular. Este tipo de consciéncia leva a ruptura daquele mecanismo de
menosprezo, de aparéncia cognitiva que estava na base do esquema mitico:
de agora em diante ndo podemos fazer conta que ndo sabemos que a ordem
social estd construida sobre peles de vitimas inocentes. O cristianismo nos
tira daquele mecanismo que era fundamento da ordem social e religiosa
arcaica, introduzindo-nos em uma nova fase da histéria do homem (GIRARD &
ANTONELLO, 2010, p. 26).

Nessa citacdao, portanto, vemos uma das conclus@es iminentes da analise
girardiana. A paixdo de Cristo é o evento que traz em si os dois lados de uma mesma
multidao: a multidao que o recebe festejando é a mesma multidao que vocifera e pede
sua condenacdo e crucificacdo. Depois, temos o0 momento em que Pilatos reconhece
gue ndo Vvé na pessoa de Jesus nenhum crime e, mesmo assim, contagiado pela
multiddo, o condena. A dualidade da multiddo se apresenta na letra dos Evangelhos e,
por conseguinte, a dualidade da vitima: condenada e culpada pela multiddo contagiada,
mas inocente. Dessa forma, em contraste a resolucao sacralizante da vitima expiatoria
nos mitos, o Cristianismo inverte totalmente a perspectiva enfatizando a inocéncia e
ndo a culpa. Ainstituicdo sacrificial do mito € rompida pela revelagdo evangélica através
do evento da Paixdo. Sendo assim, para Girard, “o Cristianismo &, portanto, destruidor
daquele tipo de religido que une e alia as pessoas contra as vitimas arbitrarias, como
todas as religides naturais sempre fizeram, com excec¢ao das religides biblicas” (GIRARD
& ANTONELLO, 2010, p. 25). O cristianismo ndo é um mito como tantos outros. O
cristianismo, do ponto de vista antropoldgico e socioldgico, mediado pelo critério do
mecanismo persecutoério, ao relatar os mesmos eventos do assassinato fundador, tal
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como nos mitos, se diferencia e rompe trazendo o ponto de vista da vitima, que é
sempre inocente.

Pois entdo, se existe uma ruptura da instituicdo sacrificial possibilitada pelo
cristianismo, de acordo com leitura girardiana, como podemos entender as instituicdes
gue se prezam ao controle e coesdo social? Onde fica o sagrado?

3.5 A INSTITUICAO SACRIFICIAL E A COESAO SOCIAL

A questdo que finaliza a se¢do anterior nos importa, especialmente, no que
tange a compreensao sobre o papel do cristianismo como a ruptura da instituicao
sacrificial das religiGes naturais. A eficacia dessa medida tem ambito universal, uma
vez que Girard emprega sua hipdtese cientifica como universalizante. A relacdo, dessa
forma, entre cristianismo e ressentimento e suas possiveis consequéncias, esbarra,
diretamente, na problematica deste trabalho que aqui, mais uma vez, rememoro para
gue nao se perca nosso objetivo: se ressentimento e religido se articulam de modo a
possibilitar o sagrado enquanto ato social, em que medida a proposta do cristianismo
como superag@o da violéncia e ressentimento, seqgundo Girard, é compativel com sua
teoria mimética?

Como ja vimos no capitulo que tratamos da teoria mimética, da violéncia e
do sagrado em Girard, a violéncia sacrificial cumpre uma fungdo social: expulsar a
violéncia desintegradora do coracdo da associacdo humana e manter a comunidade
em ordem. A expulsdo dessa violéncia se da pela intervencdo ritualistica e violenta do
sacrificio, que sempre se performa em relacao a uma divindade. Esse ritual, quando
performado, cumpre uma fung3o social. E um ato social. Ndo podemos nos esquecer
do estudo de Marcio Meruje com José Maria Silva Rosa publicado no artigo Sacrificio,
rivalidade mimética e “bode expiatorio” (2013), em que vemos a seguinte afirmacdo:

Girard apresenta o sacrificio como a primeira instituicdo humana que permite
justificar a existéncia em sociedade. Ou seja, o sacrificio ritual constitui o
vinculo ou essa arcaica <<cola>> que permite o passar do <<eu>>ao <<nés>>.
Assim, o ritual é para Girard a origem de todas as outras institui¢des sociais, e
por isso, é a primeira instituicdo humana (MERUJE & ROSA, 2013, p. 153).

Essa citagdo sublinha a caracteristica social do rito sacrificial. O rito sacrificial é a
primeira instituicdo humana que mantém e organiza a vida em sociedade de um grupo.
E um ato social que permite a coes3o social e que esta intrinsecamente relacionado
com Deus e/ou Deuses —a depender da comunidade e de suas crencas. Sendo assim,
se o cristianismo, como vimos acima, irrompe com esse mecanismo, ele substitui essa
instituicdo sacrificial. Para Girard (2010), o cristianismo dessa forma permite “[...]
uma nova fase da histdria do homem. Uma fase que podemos legitimamente chamar
de ‘moderna’. Para mim todas as conquistas da modernidade partem dali, daquela
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tomada de consciéncia inerente ao cristianismo” (GIRARD & ANTONELO, 2010, p.
26-27). Aqui ndo vamos debater o que significa moderno e/ou modernidade para
Girard, poderia ser uma tese a ser desenvolvida e foge um pouco do que este trabalho
pretende, porém cabe salientar a profundidade dessa nova fase que Girard sublinha
possibilitada pelo cristianismo. Ademais, essa nova fase implica na constituicdo de uma
nova configuracdo de uma instituicdo de coesao social. Seria ela, portanto, privada do
religioso? Essa questdo pode ser refletida tomando a seguinte premissa girardiana: “os
ritos modificam-se e transformam-se em praticas que parecem elaboradas unicamente
pela razdo humana, ao passo que, na realidade, derivam do religioso” (GIRARD, 20033,
p. 119). Portanto, mesmo que a ruptura do religioso arcaico das religides naturais,
ocasionada pelo cristianismo, tenha de um modo ou de outro influenciado uma nova
configuracdo a instituicdo sacrificial, esta, por sua vez, ndo se dissocia do religioso,
mesmo que seja justificado pelo aparato racional e burocratico dos seres humanos.
Pois, os ritos modificam-se e transformam-se em novas praticas, de acordo com a
necessidade de um grupo social especifico, para sua manutencao e desenvolvimento.

O que entendemos por instituicdo sacrificial € o mesmo que instituicdo cultural,
sendo a violéncia sacrificial o coracdo dessa instituicdo cultural. O rito presente numa
instituicdo cultural se transforma e se modifica de acordo com a crise que a comunidade
intenta resolver. Para melhor compreender a configuracdo dessas “novas instituicdes”
sob o ponto de vista ritual, vale trazer a diferenciacdo com a qual René Girard (2003a)
trabalha, a saber: (1) uma sociedade em que o rito quase desapareceu ou desapareceu
por completo, como a nossa sociedade contemporanea em que o judicidrio possui
certa funcdo e substitui a funcdo do sacrificio; (2) sociedades que outrora existiram e
gue possuiam o rito como forma de reiterar todas as instituicdes que existiam, como
se o rito acrescentasse ao mito em vez de ser tdo somente o performar do mito; (3)
as sociedades ndo-complexas e chamadas por Girard de “muito arcaicas” que nunca
teve uma instituicdo consolidada, senao somente ritos.

No primeiro caso de sociedades, como a nossa, em que o rito desaparece
ou quase desaparece, temos a funcao do judiciario. A funcao da reciprocidade ndo
desaparece porgue ndo existe uma instituicdo ritual e claramente sacralizante. Ao
contrario, o judicidrio aqui cumpre com a funcao de responder e diferenciar vinganca
de violéncia, sendo esta a ultima palavra da vinganga. A violéncia ndo-sacrificial, dessa
forma, é desviada por esta instituicao racionalizada e possuidora de uma doutrina,
culpabilizando o culpado, com medidas proporcionais ao crime cometido. A sociedade
e a vitima ndo sdo os atores e ndo decidem por si as medidas e respostas a serem
dadas a vitima, mas existe uma forca imparcial por tras dos agentes do judiciario. E a
sociedade que se pretende proteger e controlar.

No segundo e terceiro casos, vemos a exemplificagdo de sociedades que
dependem do mito e do rito. Importa trazer para nossa discussao algumas contribuicdes
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de Croatto, a partir de seu livro As linguagens da experiéncia religiosa (2010), para
que seja possivel maior compreensao sobre o que € um rito e sua funcao.

O rito é a expressao de uma linguagem que nao é tao forte como a proépria
palavra, mas se expressa a partir desse conjunto de palavras que compde os critérios e
justificacBes para que um rito exista dentro de um contexto social especifico. Os critérios
e as justificacdes se ddo através da composicdo dos mitos, por meio da tradicdo oral
e /ou escrita, mas que da razdo para certo rito existir assim como um objetivo final; a
tradicdo oral e/ou escrita que descreve o como, o onde e o porqué de um rito depender
de um mito. Para Croatto (2010), em especifico, “a palavra do mito serd necessaria
para o rito; o rito pede a palavra de uma forma natural” (CROATTO, 2010, p. 329). Isso
se da pela especificidade da acdo que é social. O rito atende a uma comunidade, seja
ela pequena ou ndo. O rito ndo é uma agao puramente humana, porque é uma ac¢do
divina também, pois seus critérios e objetivos, repetidos periodicamente, imitam a
acdo de um Deus e/ou de deuses. Essa imitacdo s existe em comunidade porque
0s seres humanos, na acdo ritual, fazem o que no mito fazem os deuses — por isso a
necessidade do mito em relagdo com o rito.

Sendo assim, no segundo caso de instituicdo sublinhado por Girard, o rito
depende do mito e o mito depende do rito. E como se o rito pudesse mudar e moldar o
mito de acordo com a necessidade de contencdo de uma crise, ao passo que o terceiro
caso faz mencdo, justamente, as sociedades pequenas e ndao-complexas em que a
instituicdo ritual possibilita a coesdo social. Ora, mas qual o papel do cristianismo aqui?
Essa questdo ecoa nessa reflexdo e é primordial porque o que o cristianismo faz ao
salientar aambiguidade da multidao e da vitima é propor novas formas de constituicao
de mediacdes. Quando falamos de coesdo social na perspectiva girardiana, tratamos
da passagem da mediacdo interna para a mediacao externa, isto €, da horizontalidade
dos golpes para uma nova relacdo triangular que permite o desejar humano mediado
por um modelo ideal. O cristianismo apresenta Jesus como esse modelo ideal e é a
sua imitacdo que se deseja seguir, pois imitar Jesus € imitar a vontade de Deus. Se o
cristianismo permite a coesao social, ele permite apresentar o modelo e sublinhar a
revelacdo evangélica do mecanismo persecutério. E uma mudanca de consciéncia e
postura. Esse é o sentido da conversdo para Girard: reconhecer a realidade mimética
dos desejos e da rivalidade que pode ser estabelecida e reconhecer seus demonios,
para que seja possivel convertermos uma mediacdo interna para uma mediacdo externa.

Seria necessario o cristianismo para esse antes e depois das mediacdes miméticas,
0 antes sendo a mediacdo interna para o depois, a mediacdao externa? Seria essa
revelagao uma ruptura, possibilitando a modernidade? Seria necessario o cristianismo
como resposta universal a todas as culturas existentes no mundo para que haja a
real consciéncia sobre a inocéncia das vitimas que a multiddo contagiada engole?
Seria necessario o cristianismo para superacdo da violéncia e do ressentimento? Tdo
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somente os Evangelhos desnudam a realidade do contdgio da multidao e da inocéncia
da vitima? Sera que ndo existe nenhum texto nas tradi¢des culturais — desde as mais
antigas — que possibilite essa leitura?

3.5.1 O CRISTIANISMO E O RESSENTIMENTO

Como podemos perceber na se¢do anterior, 0 modo como Girard entende o
cristianismo se pauta muito mais numa forma de viver, num ponto de vista a partir do
qual seja possivel uma imitacdo desinteressada de Deus, a partir do modelo de Cristo.
Ademais, fundamenta-se na realidade da multifacetada figura do bode expiatério, da
vitima inocente e da relagdo ambigua entre multiddo e vitima revelada na letra dos
textos evangélicos. Girard afirma (2010):

O cristianismo revela o conflito sobre o qual se fundamentam as religiGes,
e a injustica sofrida pelas vitimas que foram condenadas, que sdo todas
fundamentalmente inocentes, como Cristo. Jesus revela com esse ato a
inocéncia calada, o mal-entendido, que se esconde sob o sangue da histdria
(GIRARD & VATTIMO, 2010, p. 54).

Partindo dessa afirmacdo, perguntamos mais uma vez: o cristianismo, a partir da
revelacdo evangélica, é o Unico que permite tal conclusdo? Nao existe nenhum outro
texto da tradicdo que possa desvelar o assassinato fundador? Se existe ou ndo outro
texto que possa trazer tal realidade sobre a vitima inocente e uma multiddo contagiada
destinada a acusacao, esse texto teria que entrar em um dos critérios girardianos de
anadlise: ou esse texto trata da sacralizacdao da vitima e da violéncia sacrificial; ou esse
texto sublinha a realidade da perseguicdo e sua motivacao; ou esse texto congrega
os dois aspectos. O primeiro é o texto mitico e aqui incluimos o Antigo Testamento;
0 segundo é o texto persecutorio, tal como o poema de Guillaume de Machaut; e
0 terceiro sdo os textos Evangélicos. Em todos esses textos, a partir da comparacao,
alguém é morto, o sangue escorre e a multiddo se purifica. O que muda de um para
0 outro é o nivel de sacralizacdo de cada resolucdo, mas todos, de uma forma ou de
outra, desnudam o papel da instituicao sacrificial. Ora, mas qual o critério que Girard
utiliza para separar um texto do outro, como ele diferencia um do outro? Daqui parte
uma critica muito importante e que muitos estudiosos sublinham:*® o critério de Girard
¢é apologético. A hermenéutica girardiana é predisposta na identificacdo da violéncia
sacrificial nos mitos e na revelacao pelos textos evangélicos. Porém, o maior problema

56 Cf. BARTLETT, Anthony. Cross Purposes: The Violent Grammar of Christian Atonement. Valley Forge, PA:
Trinity Press International, 2001; DALY, Robert J., S. J. Sacrifice Unveiled: The True Meaning of Christian
Sacrifice. London: T&T Clark/New York: Continuum, 2009.
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dessa predisposicdo é apresenta-la como universal no que tange a compreensao da
constituicdo da cultura.”’

Ja notamos, no desenvolvimento deste capitulo, que Girard desconsidera a
tradicdo a qual os textos evangélicos sdo submetidos e os critérios de analise ndo
consideram a comunidade dentro do texto da comunidade para além do texto. Isso ndo
s6 dos textos evangélicos, mas também dos textos mitoldgicos e persecutdrios que sdo
lidos. A tradicao de constituicdo, seja ela oral ou escrita, referente a uma comunidade
ou grupo social dentro da tradicdo que pode ser diferente da comunidade que esta
para além do texto, relé essa mesma tradicdo, como ocorre com o mito de Rdmulo e
Remo. Quando trazemos essa questao para este, tentamos aqui ressaltar um problema
hermenéutico na analise dos textos ao desconsiderar que a oralidade é diferente da
escrita, embora uma possa depender da outra. A oralidade é um evento, a escrita é
outro evento distinto. Ademais, o que a oralidade pode vir a retratar ainda pode ser
um evento diferente daquele que de fato ocorreu, tal como ocorreu e depende de
pontos de vista. Paul Ricoeur, por exemplo, em seu texto Du texte a l‘action (1986),%®
trata das peculiaridades da relacdo fala-escrita, em especial, no que concerne ao que
falta a pregacdo crista na relacdo se ndo considerarmos a realidade da oralidade e da
realidade textual, a saber:

Faltaria o que constitui a situacdo hermenéutica primaria da pregagdo cristd, se
ndo se colocasse a relagdo fala-escrita na propria origem de todo o problema
da interpretagdo. Em todas as fases a fala mantém uma relagdo com a escrita,
em primeiro lugar a uma escrita anterior que ela interpreta (RICOEUR, 1986,
p. 124).%°

Ou seja, analisar a pregacdo cristd, a partir da analise dos evangelhos, por
exemplo, tal como Girard pretende, precisa da identificagdo de um problema primario,
segundo Ricoeur, que trata de observar dois momentos distintos: a oralidade e a escrita,
sendo que a fala, a oralidade, ja é o reflexo da interpretacdao de um evento anterior
que sera submetido a uma nova interpretacao no processo de escrita. Portanto, ha
uma distincao de espaco e tempo entre a oralidade e o processo textual. Assim como
ha uma distin¢do espacial e temporal na interpretacdo e nas releituras de ambos os

57 Essa critica pode ser conferida em The Internet Encyclopedia of Philosophy (IEP) (ISSN 2161-0002),
fundada em 1995 com o objetivo de prover livre acesso de trabalhos académicos detalhados sobre
filésofos das diferentes areas da filosofia e de autores, como Girard, que possuem contribuices para a
filosofia. (ANDRADE, Gabriel. René Girard. In: The Internet Encyclopedia of Philosophy. ISSN 2161-0002.
Disponivel em: https://iep.utm.edu/girard/#H4. Acesso em: 01 jul. 2021).

58 Toda a citagdo desse respectivo trabalho serd tomada do francés, mantendo no corpo do texto a
traducdo para o portugués, que é nossa, e o original em nota de rodapé.

59 Et, pourtant, on manquerait ce qui constitue la situation herméneutique premiéere de la prédication
chrétienne, si on ne posait pas le rapport parole — écriture a l'origine méme de tout probleme
d’interprétacion. A tout ces stades, la parole entretient um rapport a I’écriture, d‘abord elle se rapporte
a une écriture antérieure que‘elle interpéte.
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processos a cada momento. Considerar esses aspectos ndo nega a realidade de que
0 que se trata nos textos é o reflexo de um homem e/ou mulher na histéria, assim
como a literatura o faz. Porém, olhar para os Evangelhos Sindticos e o Evangelho de
Jodo exclusivamente, como Girard o faz, dependeu de um processo de releituras para
a sacralizacdo desses textos para ser elaborado e lido hoje pelo cristianismo, a Biblia.
Ora, por que Girard ndo leu os Evangelhos Apdcrifos, ainda mais se considerarmos
que os Evangelhos Sinodticos e o Evangelho de Jodo possuem referéncias a esses textos
apadcrifos? Se existem trechos do Antigo Testamento que apresentam e sublinham a
inocéncia da vitima, assim como respalda o contagio da multidao violenta, ndo haveria
nos apocrifos tais constatacdes, ja que estamos diante de um exercicio da analise
comparativa de textos?

Além desse problema que visualizamos aqui, fica a questdo sobre qual a funcao
do cristianismo, considerando que a nossa sociedade ja possui uma instituicado com
tracos do religioso herdada da instituicdo sacrificial. Ele seria capaz de romper os
ciclos de violéncia e, por sua vez, ser uma resposta suficiente ao ressentimento
que fundamenta a indiferenciagdo, a crise sacrificial e 0 mecanismo persecutoério?
Para responder a essa questdo, precisamos salientar a diferenca entre a instituicao
cristianismo e a perspectiva do cristianismo com a qual Girard trabalha. A perspectiva
com a qual Girard trabalha depende do horizonte de onde se analisa, pois o contexto
social e historico pode ser incompativel com a instituicao cristd. O cristianismo que
Girard defende faz mencao aquela tradicao que desvela a real face do mecanismo
persecutorio, a tradicdo que é responsavel pela efetiva realizacdo do cristianismo
através da imitacdo desinteressada de Deus, por intermédio de Jesus, o cordeiro. E o
convite a conversao. A conversdo aqui faz mencado a superacao da mediacao interna
a externa, com o imitador desinteressado de Deus por Jesus.

Dizer como é o0 processo persecutorio e esmiucar as caracteristicas do desejo,
da mimese, da crise sacrificial, conformacao das multiddes e da vitima sacrificial é o
mesmo que dizer, assim como Vattimo (2010) o faz, que se trata de “[...] descobrir
que Jesus tinha vindo para revelar qualquer coisa que as religides naturais ndo haviam
revelado e que consistia na revelacdo do sistema vitimario que esta na base dessas
religides” (GIRARD & VATTIMO, 2010, p. 28). Portanto, a funcdo do cristianismo aqui,
aos olhos de Girard, é a ruptura do religioso arcaico, a passagem para a modernidade
e 0 caminho da secularizacdo. Ora, mas isso significa que as pessoas, entao, nao
desejam, ndo imitam e ndo ressentem? Se esse processo ainda existe e é ciclico, como
o cristianismo lida com ele? Seria o cristianismo uma nova instituicdo para a resolucdo
dos problemas e a manutencdo da coesdo social?

Em primeiro lugar, o cristianismo, nesse sentido, ndo substitui as instituicdes
modernas, como o judiciario, pois mesmo em uma sociedade constituida pela tradicao
judaico-cristd e racionalizada como a nossa, o judiciario se faz necessario. O cristianismo



CAPITULO I
O DESVELAR DO MECANISMO PERSECUTORIO

em si ndo é suficientemente eficaz como uma espécie de vivéncia para a conversao
a mediacdo externa, ainda se faz necessario o uso de outras instituicdes capazes de
diferenciar a vinganca da violéncia e manipular o sentimento da vinganca a seu bel-
prazer. Se assim o é, entdo o cristianismo ndo é suficiente por si sé para superar a
violéncia ndo-sacrificial, a violéncia coletiva e unanime, assim como ndo o é para o
apaziguar dos sentimentos que conformam o ressentimento, esse centro patoldgico de
uma sociedade, por meio do evento catartico do sagrado. A resposta de Girard parece
ndo ser compativel com sua propria teoria ao ignorar a dinamicidade das relacdes
que geram a repeticdo ciclica. Mesmo que houvesse o rememorar da mensagem
cristd, tal como Girard defende, em todo o momento que uma nova crise desponta,
ela dependeria justamente das releituras e da diferenca entre o espaco e o tempo
de cada uma dessas releituras. Girard ignora a possibilidade de o cristianismo ser
ambiguo, assim como a violéncia o é, assim como o sagrado o é, independentemente
de ser fundado pela revelagdo evangélica, que no género textual ndo se trata de um
mito em sua teoria.

Podemos, dessa forma, inferir que Girard oferece uma abordagem mais normativa
em relacdo ao cristianismo, reforcada justamente por uma predisposicdo pessoal,
incorrendo num processo apologético e teoldgico. Ele ndo descreve exatamente o que é
o cristianismo, mas sim o potencial do que o cristianismo poderia ser enquanto aquele
gue rompe com o religioso arcaico. Girard sublinha uma especificidade do cristianismo:
desvelar a ambiguidade da vitima e da multidao, ressaltando a inocéncia da vitima e ndo
a sacralizacdo da violéncia. Ora, se assim 0 &, aqui temos uma concepg¢ao normativa.

Para conferir tal especificidade ao cristianismo através dessa concepcao
normativa, Girard opera os textos biblicos com critérios ndo muito claros e escolhas
mais apologéticas que, em certo sentido, extrapolam até mesmo com a tradigdo da
teologia biblica e a leitura exegética. Girard é quase um Marcido contemporaneo,
selecionando aqueles excertos que melhor o servem. E, dessa forma, trata o cristianismo
como uma revelacdo superior a qualquer outra. Além disso, tratar o cristianismo como
a revelacdo, a partir da revelacdao evangélica na leitura girardiana, sem considerar
a dualidade da figura de Jesus e dessa revelacdo derivar a conclusao da necessaria
conversdo para dissolucdao das mediacdes internas, é o mesmo que admitir que o
cristianismo ndo poderia, jamais, influenciar uma rivalidade. Se assim o fosse, ndo
haveria a necessidade de diferenciar o que é o cristianismo institucional e o que é
o cristianismo defendido por Girard. A instituicdo cristd ndo poderia ser responsavel
por sustentar rivalidades e crises, apesar da mensagem que Jesus prega quanto ao
amor ao préximo? Os ideais cristdos ndo poderiam ser utilizados como instrumentos
de dominacdo de um povo? Se a reposta for sim, entdo o cristianismo nao poderia
sustentar e fundamentar todo e qualquer sentimento que recalgue o ressentimento?
Ora, mas ndo poderia também o cristianismo contribuir para o movimento oposto? A
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resposta a essa questao também poderia ser sim; mas os problemas aqui salientados
se dao dentro do proprio cristianismo e é tarefa da teologia, talvez, investigar. Cabe
aqui ao cientista da religido ressaltar que toda e qualquer simplificacdo é perigosa
por poder, justamente, impedir o desanuviar das realidades histdricas e socioldgicas
dessa mesma pratica. Além disso, aqui conseguimos perceber as inadequacdes da
abordagem descritiva do que o cristianismo é e foi em sua histéria de uma abordagem
normativa — tal como Girard o faz.

Em segundo lugar, a violéncia possui uma base patoldgica, que € o ressentimento.
O ressentimento ndo se configura do nada, se da através do nutrir de sentimentos
especificos, tais como: inveja, cobica, vinganca, édio, maledicéncia etc., ainda mais dentro
da perspectiva da comparacdo de um para com o outro, que é invejado, cobicado, odiado
e/ou que se busca vingar. A perspectiva da comparagdo se da, especialmente, dentro
das mediacdes miméticas que calcificam o ressentimento, geram a indiferenciacéo e
crise, que deve ser expulsa, desviada. A resolucdo poderia se dar através do cristianismo,
de acordo com a leitura girardiana, ao observar a realidade das relagdes e propor
nova postura e comportamento para as outras pessoas. Porém, mesmo vivendo e
tendo o cristianismo como proposta, ainda se faz necessario o desenvolvimento de
uma doutrina juridica que possa conter o caos social e intervir em vista da coesao
social: o judiciario. O judiciario opera a reciproca ao crime, ao culpado. O judiciario,
dessa forma, molda a seu bel-prazer a vinganca, racionalizando-a. A vinganca deve
ser contida. E contra a vinganca, o sentimento que é responsavel pelo calcificar do
ressentimento, que o judiciario deseja conter fazendo justica. O cristianismo nado
racionaliza a vinganca, mas a combate no ambito dialdgico. O cristianismo apresenta
uma contrapartida, mas nem sempre é praticada por todo mundo, por toda uma
sociedade, e nem sempre faz sentido para todas as culturas, mesmo que se pretenda
ser um ideal universal.

O cristianismo pode trazer a ruptura do religioso primitivo, mas ndo substitui as
instituicGes que herdam os mecanismos que geraram o religioso primitivo. O judicidrio
possui uma eficacia maior que a eficacia das instituicdes sacrificiais, porém em seu
cerne ha de constar uma linguagem religiosa que o rege e o funda. O religioso primitivo,
segundo René Girard (1990), permite o conter da vinganca por trés possiveis meios: (1)
desvios sacrificiais; (2) regulacdes da vinganca; (3) o sistema judiciario. Essas formas
de prevencao possuem uma ordem, partindo o preventivo para o curativo, sendo o
sistema judicidrio o mais eficaz por haver a cura, ndo sé a contencao. O judiciario é
a forca curativa. Essa medida curativa so € possivel por haver meios de racionalizar a
vinganga, dominando-a e limitando-a a seu bel-prazer. Segundo Girard,

Os procedimentos que permitem aos homens moderar sua violéncia sdo
andlogos: nenhum deles é estranho a violéncia. Poder-se-ia pensar que
todos eles se encontram enraizados no religioso. J& vimos que o religioso
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propriamente dito identifica-se com os diversos modos de prevengdo: mesmo
os procedimentos curativos estdo impregnados de religioso, tanto em sua
forma rudimentar, que quase sempre é acompanhada de ritos sacrificiais,
qguanto na forma judiciaria. Num sentido amplo, o religioso coincide
certamente com esta obscuridade que envolve em definitivo todos os recursos
do homem contra sua propria violéncia, sejam eles preventivos ou curativos,
com o obscurecimento que ganha o sistema judicidrio quando este substitui o
sacrificio. Esta obscuridade ndo é sendo a transcendéncia efetiva da violéncia
santa, legal, legitima, face a imanéncia da violéncia culpada e legal (GIRARD,
1990, p. 37-38).

Todos os mecanismos de desvio da violéncia unanime dependem de uma
instituicdo que possa empregda-los. Existem diferentes comunidades e para uma delas
existe uma medida que pode ser preventiva ou curativa. O judiciario é a medida
curativa e existe independentemente da mensagem cristd que possa estar em cena no
contexto social que o judiciario protege. O judiciario existe e atua independentemente
da revelacao crista presente nos textos evangélicos. Podemos questionar se a instituicdo
cristd influencia em alguma medida a doutrina juridica. Mas, se influencia ou ndo, o
judicidrio e sua doutrina terdo que ser empregados para curar a comunidade, sendo
este a resposta da vinganca, da justica, diferenciando-se da violéncia. A real fun¢do do
judiciario é cumprida quando se vé e se sente pela comunidade que essa instituicao
intenta proteger a diferenca entre vinganca e violéncia. O judiciario é a Ultima palavra
da vinganca.

Se o judicidrio é uma medida curativa o é porque deriva de uma instituicao
primeira, a instituicdo sacrificial que se moderniza e se racionaliza para o seu devido
emprego em uma sociedade tdo complexa como a nossa, por exemplo. Mesmo
0s meios curativos estdo impregnados do religioso, mesmo que substitua os ritos
sacrificiais. O religioso aqui presente € visto na transcendéncia efetiva pela violéncia
santa, aquela violéncia que, aos olhos da sociedade, é justificada para coesdo social
empregada pelo judicidrio, justificativa essa que leva uma multiddo contagiada a sentir
o fazer justica, a catarse da ultima palavra da vinganca. Ao passo que a imanéncia se
da no manipular racional e concreto da doutrina empregada por agentes imparciais
que buscam culpabilizar com medidas proporcionais ao crime, se este de fato for
comprovado.

Independentemente da revelagao cristd, havera instituicdes que possam prevenir
0S processos miméticos que geram caos e violéncias. Para Girard (2003a),

Associedades humanassdo obrados processos miméticos que o rito disciplinou.
Os homens sabem muito bem que ndo dominam as suas rivalidades miméticas
pelos seus préprios meios. E por esta razio que atribuem este controle as
suas vitimas, que as tomam por divindades. Numa perspectiva estritamente
positiva, estdo errados; num sentido mais profundo, tem razdo. Penso que a
Humanidade é filha do religioso (GIRARD, 2003a, p. 121, grifo nosso).
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O judiciario, dessa forma, disciplina os sentimentos que se sustentam pelos
processos mimeéticos, em especial, presente nas mediagdes miméticas internas. O
dominio das rivalidades miméticas é compreendido pelos seres humanos e é por
isso que elabora mecanismos de contencdo da violéncia e do ressentimento. Seja o
judiciario racionalizado em seus meios ou as instituicdes sacrificiais, todas as medidas
— da preventiva a curativa — dependem do religioso. O religioso aqui entendido pela
linguagem que o legitima através dos mitos, simbolos e ritos e, nesse caso especifico,
através da linguagem religiosa do rito, que cumpre critérios para o expulsar, desviar e
deflagrar ndo so a violéncia, mas, sobretudo, da vinganca pelo judiciario.

Se o judiciario de fato é eficaz, € uma questdo que podemos lancar aos nossos
contextos sociais e a analisar minuciosamente. A questdo que fica é que, se o judiciario
nado é eficaz, a violéncia intestina de uma multidao contagiada ird encontrar uma maneira
de ser desviada por outros meios e, em certos momentos, o desviar dessa violéncia,
inflamada pelo ressentimento que borbulha no coracdo da sociedade, engole vitimas
inocentes. Se o judiciario se mostra como a ultima palavra da vinganca ao culpado,
guando ndo eficaz a vinganca, inflama a violéncia da multiddo contagiada, que buscara
outras formas de se materializar na sociedade. Talvez seja aqui a necessaria resolucdo
possibilitada pela revelacao evangélica que Girard imaginou, mas ndo o é suficiente.
A irracionalidade opera nos fendbmenos de contagio da multiddao na contramao de
qualquer intencdo de apaziguar a situacao com a revelacao cristd ou com qualquer
outro exemplo —religioso ou ndo —que possa servir para a situacao especifica. Nessas
situacGes, a multidao violenta pode engolir o proprio judiciario e trazer para si a missao
de fazer justica com suas préprias maos e pelos seus proprios termos. Ao mesmo
tempo que essa possibilidade é real, o judiciario, para performar o seu rito, depende
de um corpo politico ao seu lado, que pode servir para a coesao social, assim como a
defesa de seus proprios interesses e seu status guo; e a sociedade pode se conformar
com essa realidade, mesmo que ela ndo seja para seu beneficio.

O que importa perceber aqui é que nenhuma medida é eterna. Nenhuma
revelacdo e/ou mensagem é eterna. Ao contrario, cada contexto, cada sociedade, cada
tempo exigird medidas diferentes que, em tempos, sera suficiente e, em outros tempos,
nao sera. O cristianismo tal como Girard o idealiza ndo é suficiente para o superar da
violéncia e do ressentimento. O cristianismo ndo pode ser uma resposta universal para
toda e qualquer cultura. Mesmo que o que esteja oculto desde a fundagdo do mundo
seja 0 assassinato fundador, ndo sera o cristianismo por si sé o agente responsavel por
prevenir a violéncia, até mesmo porque a forca do judiciario tera que ser empregada
em nossa sociedade concomitantemente.

O ressentimento e a religido se articulam porque a medida de contencao da
violéncia e do ressentimento depende do emprego da linguagem ritualistica, seja pelo
emprego da instituicao sacrificial, que é preventiva e menos eficaz, seja pela instituicdo
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do judiciario, que € curativa e mais eficaz. A proposta do cristianismo como superacao
da violéncia e do ressentimento por si sé ndo da conta de resolver o problema da
violéncia e do ressentimento, justamente por haver o processo ciclico e mimético das
relagdes humanas e constituicdo social. Isso sem considerar o problema da leitura que
Girard possui sobre o cristianismo baseado no seu estudo comparativo, tal como vimos
nas secdes anteriores. Sendo assim, sim, o cristianismo é incompativel com a teoria
mimética ao ser negligenciado de seu cerne, sua ambiguidade, sua dinamicidade e a
dependéncia direta para com as relagdes humanas, que sao novas a cada momento. O
cristianismo, como conversdo para mediacao externa, pode ser uma resolugao como
uma decisdo pessoal e subjetiva, tal como foi pessoalmente para Girard, mas isso ndo
significa que o convencimento de todos e todas eliminara a necessaria instituicao,
filha do religioso, para o controle e manutencao da sociedade viva.



CONSIDERACOES FINAIS

Sérgio Sampaio (1947-1994) é um cantor e compositor brasileiro conhecido por
sua cangao Eu quero botar meu bloco na rua®, lancada em 1973, no album de mesmo
nome. Artista de espirito desperto e inquieto, de certa forma incompreendido por seu
meio, mas que com certo ar a frente de seu tempo tratou de falar sobre sacrificios e o
cemitério de caju em um filme de terror. Em sua cancdo Um filme de terror®, notamos
os seguintes versos: “Dentro da folia, um filme de terror/ Dura um ano inteiro, o filme
de terror/ E na rua, um sacrificio/ No pescogo um crucifixo/ Quem ousar sair de casa/
Passe a tranca e feche o trinco”. Passar a tranca e fechar o trinco com um crucifixo no
pescoco por haver na rua um sacrificio integra a cena de um filme de terror que, por sua
vez, esta contido na folia durante um ano inteiro. Mais a frente, nessa mesma cancao,
vemos a seguinte linha: “O meu sangue jorra e borra de terror/ Com quem danca e ama
agora o meu amor?”. O filme de terror engole essa personagem, que passa do “Cine
império da tijuca ao cemitério do caju”.

Por que trazer essa cangao aqui nessa consideragao final? Justamente para expor
algo de real e natural: a violéncia, o filme de terror diario. O medo, os trincos e trancas, os
crucifixos e sacrificios. A violéncia € uma realidade nua e crua e um conceito um tanto quanto
flexivel para se operar porque pode se tratar de atos fisicos e psicoldgicos em contextos
culturais e sociais diversos. No estudo em que René Girard desenvolve sobre a relagdo entre
violéncia e a religido, a flexibilizacdo desse conceito ndo poderia ser diferente, justamente
por depender das relagdes miméticas e dinamicas, despertadas pelo desejo humano. Botar
0 nosso bloco na rua, como Sampaio um dia cantou, depende do apreender de riscos: o
risco de ser diferente da média, o risco de ser culpado, o risco de sofrer as consequéncias
por confrontar instituicdes consolidadas e o risco de ser engolido/a pela multiddo violenta
e contagiada, o risco da indiferenciagdo.

O primeiro passo para o caminhar dentro da teoria girardiana é notar o quao
flexivel o conceito violéncia é e o quanto isso gera ambiguidades nos contornos dos
conceitos subsequentes, tal como: sagrado, religido, cristianismo e vitima sacrificial.
Esse aspecto € mandatdério porque justamente considera as possibilidades dentro
dos diferentes contextos sociais e culturais em que a violéncia sacrificial, instituicdo
social, opera. O performar da instituicdo sacrificial € um ato violento porque pretende

60 SERGIO SAMPAIO. Eu quero é botar meu bloco na rua. Rio de Janeiro: Warner/chappell Edigdes
Musicais: 1973.

61 SERGIO SAMPAIOQ. Filme de Terror. Rio de Janeiro: Warner/chappell EdicSes Musicais: 1973.
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desviar uma violéncia desintegradora através de um substituto que é, por sua vez,
assassinado, morto. O sangue que borra, jorra e esquenta o chdo possui forca catartica
e conciliadora. O sangue que escorre € restaurador. E o mesmo sangue que borra,
jorra, escorre e esquenta é sacralizador por haver, justamente, o necessario emprego
ritualistico da violéncia sacrificial. Sem o rito ndo ha desvios, ndo hd reconciliacdo, ndo
ha a ruptura do antes para o depois, ndo ha o sagrado.

A violéncia sacrificial desvia a violéncia ndo-sacrificial, que esta prestes a
desintegrar uma comunidade. E a comunidade que a violéncia sacrificial intenta proteger.
E a coesdo social o objetivo final da violéncia sacrificial que estd intrinsecamente ligada
ao dominio religioso, ao sagrado. Destarte essa constatacdo, a violéncia que se intenta
desviar é justamente a vinganca, ato que se identifica com a violéncia ndo-sacrificial. O
desejo de vinganca é um dos sentimentos que compde o ressentimento, esse complexo
de sentimento vivido nas relagdes sociais. A forca do homem e da mulher ressentida
é um fator importante para o contagio da violéncia, pois € por haver o ressentimento
que ha aindiferenciagdo, a violéncia nao-sacrificial e desintegradora: o filme de terror,
que deve ser desviado por uma medida que integra o dominio do religioso.

ALGUNS DESTAQUES

Parece tragico pensar que o sangue deve escorrer, que uma vitima deve ser
imolada, porém ha a naturalizagdo do emprego dessa violéncia sacrificial por intermédio
das narrativas, das justificativas. E aqui que o estudo comparado dos mais diferentes
textos foi feito por Girard: relatos miticos, relatos etnograficos, textos literarios da
tradicdao ocidental, textos de perseguicao, textos do Antigo e Novo Testamento. Esse
passo metodoldgico trilhado pelo pensador é de fundamental importancia para salientar
pontos em comum: a violéncia sacrificial e fundadora e, além desse ponto em comum,
visualizar algumas diferencas que podem desnudar possivel superagdo da violéncia
desintegradora.

O ponto em comum salientado por Girard: a violéncia sacrificial e fundadora
se faz possivel por depender de uma linguagem religiosa. A violéncia sacrificial em
comunidades ndo-complexas depende de um aparato ritualistico. O rito é sempre
empregado com um objetivo final que, por sua vez, é legitimado pelas narrativas,
pelos relatos miticos, sejam eles pertencentes a oralidade ou a tradicao textual.
O sangue que escorre possui um simbolo e fungdo no rito. A vitima a ser imolada
deve respeitar o critério ritualistico da inocéncia para que a vinganca nao elimine
a comunidade. Quem deve empregar a forca do cutelo, quem participa do rito e o
aspecto da substituicdo sacrificial entregam o aspecto ritualistico que depende da
palavra do mito. Em comunidades ndao-complexas como a nossa, o critério ritualistico
é racionalizado, mas é empregado de acordo com sua doutrina: a letra da tradi¢cdo do
judicidrio, que é a instituicdo que emprega tal linguagem. Portanto, seja essa linguagem
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religiosa evidente e clara, seja ela racionalizada e mais disfarcada, ela se faz presente
por intermédio dos mitos, ritos, simbolos e doutrina. Se ha uma linguagem religiosa
gue opera para o bem desenrolar da instituicdo sacrificial dentro de uma sociedade,
essa linguagem cumpre uma funcdo social: coesdo social.

A coesdo social da qual aqui tratamos faz mencao, justamente, ao momento
em que as configuracdes sociais sao restauradas pelo sacrificio. O sagrado, nesse
sentido, permite o passar do antes para o depois, da anomia a coesao, do dentro para
fora, do profano ao sagrado. Tal irrupgao é possivel pelo sangue que escorre e pelo
efeito catartico que a morte causa na associacdo humana em questdo. Portanto, neste
momento, compreendemos religiao a partir dessa linguagem, a partir da constituicao
mitoldgica, do emprego ritualistico, pelo desenvolvimento simbdlico. O religioso,
associado a violéncia, nesse sentido, se da por haver essa linguagem religiosa que
permite a irrupcao do sagrado no social. Aqui vemos, portanto, mais uma vez, a
ambiguidade evidente do conceito religido, bem como a ambiguidade do sagrado e
da violéncia. Dessa forma, podemos intuir que, se Girard possui alguma contribuicdo
para os estudos de teorias da religido na Ciéncia da Religido, entdo essa contribuicdo
consiste no destacar a ambiguidade desses conceitos operados em sua teoria.

Outro ponto que merece ser destacado é a relacdo entre o ressentimento
e a violéncia. Olhar para a violéncia a partir do aspecto do ressentimento foi um
trabalho assumido neste estudo. E possivel identificar a relacdo esbocada por Girard
em alguns trabalhos e a afirmacao do conceito ressentimento a partir de Max Scheler
por parte de Girard na realidade das media¢cdes miméticas internas. Mas, além disso,
aqui pretendemos compreender que o aspecto do ressentimento é uma patologia do
coracdo dos grupos sociais. O ressentimento aqui possui conotacado social. Ndo se trata
de um estudo psicologizante tao somente, mas, ao contrario, trata-se de compreender
as situacdes em que ele é suscetivel de acontecer e proliferar dentro das media¢des
mimeéticas. Se rivalizamos e perdemos de vista a razdo do porqué rivalizamos, entao
s6 nos mantemos na relacdo para atingir o rival; se assim o for, entdo o ressentimento
contribui para essa evolugao.

A clara influéncia do desenvolvimento conceitual do ressentimento ideado
pelo fenomendlogo alemdo Max Scheler ilumina o aspecto de que o ressentimento
nao é um sentimento simples, mas um complexo. Para que o ressentimento exista, é
necessario que o desejo de vinganca, o medo, a inveja, a cobica, a maldade, a malicia,
a maledicéncia etc. — sentimentos estes que dizem muito mais sobre quem sente
—, sejam somados a composicao dos opostos admiracdo e ddio, por exemplo: Jodo
odeia Marcos porque o admira e gostaria de ser como Marcos, mas ndo o é. Esse
aspecto existencial e subjetivo se conforma socialmente, movimenta grupos e polariza
o0 ambiente de debate e disputas. A polarizacdo do ambiente se da pelo contagio
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mimético da multiddo; a conformac¢do de uma multidao que identifica marcas em
vitimas, que culpabiliza e persegue.

O mecanismo do bode expiatorio é a exemplificacdo desse processo, e
compreender o conformar desse mecanismo pelo ressentimento é um ganho que
atese traz a discussdo. Sem o ressentimento seria possivel o desenvolver desse
mecanismo? Considerando que o ressentimento obscurece o real motivo que
leva duas pessoas a rivalidade e gera a indiferenciacdo, fica dificil compreender
um aspecto sem o outro. Portanto, o mecanismo do bode expiatério opera pelo
ressentimento e a partir do ressentimento. A identificagao das marcas vitimarias
e o atribuir as pessoas evidentes tabus e/ou caracteristicas que fogem a média,
ao que se considera comum para que sejam eliminadas, sdo um traco social atual.
A saber, segundo Girard, as marcas atribuidas aqueles grupos a margem podem
ser elencadas como: minorias étnicas e religiosas, pessoas enfermas, deficientes,
todo individuo que experimenta algum tipo de dificuldade de adaptacao ao meio
em que vive, o/a estrangeiro/a, o/a 6rfao/a; toda e qualquer pessoa que esteja
em algum sentido deslocada em relagdo ao corpo social dominante. O corpo
social dominante é a norma, a média. E, dessa forma, “[...] quanto mais a pessoa
se distancia do status social mais comum, em um ou outro meio, mais crescem
os riscos de perseguicdo” (GIRARD, 2004, p. 27). Transpondo essa realidade
ao contexto brasileiro, se a pessoa for negro, negra, pobre, mulher, indigena,
estrangeiro/a e/ou pertencer a comunidade LGBTQIA+, um idoso ou idosa ou
se alguma dessas caracteristicas forem atribuidas a essa pessoa, mesmo que
ele ou ela ndo as possua, a chance de haver uma perseguicdo é real.

Girard, além disso, salienta que essas marcas vitimarias e esteredtipos
sao fundamentados por mitos, narrativas que constituem uma comunidade e,
nesse sentido, Girard faz questdo de sublinhar: “E preciso falar agora de uma
dimensdo existencial dos mitos de modo nenhum ausente, mas quase, das
perseguicdes histéricas: a dimensdo sagrada” (GIRARD, 2004, p. 53). Adimensdo
sagrada nos importa porque nos mitos fundantes identificamos elementos de
perseguicao justificados por um rito. Esse rito é responsavel pela transformacao
do caos em ordem, do antes para o depois, da crise a ordem, do profano ao
sagrado. Existe uma dimensdo sagrada em selecionar um ou uma pela multidao
contagiada e violenta.

A violéncia sempre busca um alvo para devorar. Essa € uma conclusdo
possivel a partir da leitura de A violéncia e o sagrado (1990). Ora ela tenta expulsar
a si mesma pelo rito sacrificial — seja a instituicdo sacrificial de comunidades
ndo-complexas ou o judiciario —, ora ela inflama a si mesma e inflama o caos
violento que assola o coracdao de uma associacao humana. Em comunidades
ndo-complexas, o rito sacrificial € a medida curativa para desviar essa violéncia e
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dar a ela uma vitima sacrificial inocente. Em nossa sociedade, o rito sacrificial &
substituido pelo judiciario, que racionaliza a seu bel-prazer o impulso da vinganca,
a catarse de uma multiddo contagiada pelo caos. Nessa logica, vinganca é justica.
O judiciario, para Girard (1990, p. 29-33), é mais eficaz que o rito sacrificial
porque ele é uma forca terceira, esta fora da relacdo entre culpado, vitima e
sociedade. E imparcial e racionalizado por toda a sua literatura, diferente do rito
sacrificial, que é performado pelos membros da mesma comunidade assolada
pelo caos. Em ambos os casos, o sagrado se apresenta. No rito sacrificial, vé-se
no performar do rito e da linguagem mitoldgica. No judiciario, vé-se o performar
de uma teologia: a doutrina; além disso, a sua eficacia se vé na efetiva diferenca
salientada entre violéncia e vinganca, alcancadas pelo fazer justica do judicidrio.
Ora, mas e quando o judiciario ndo salienta essa diferenca? O que acontece
com a violéncia que busca algo para devorar, que busca um alvo? Essa violéncia
busca representatividade em uma outra instituicao que possa substituir esse
judiciario. Ou essa violéncia busca fazer justica nos seus proprios termos, sem
rito, sem imparcialidade, sem racionalizacao dos sentimentos e da catarse. A
multiddo se contagia.

Fazer justica com as proprias maos é uma realidade brasileira e objeto de estudo
sociolégico no Brasil. Segundo o dicionario Michaelis (2015), linchar®? é “executar
um criminoso, verdadeiro ou suposto, sem direito a julgamento, por decisao de uma
multiddao”. Nesse sentido, uma multidao violenta e contagiada pode perseguir, julgar
e matar uma pessoa; e nos jornais brasileiros, diferentes casos ja foram noticiados.
Por exemplo:

A cena de mais um linchamento pingcou de novo estdbmagos e consciéncias
em boa parte do Brasil. Nesta segunda-feira, Cleidenilson da Silva, de 29 anos,
morreu de joelhos. Ele foi espancado até a morte por um grupo de moradores
ap6s um assalto frustrado a um bar no Jardim S&o Cristévao, um bairro pobre
de S&o Luis, no Maranhdo. Um adolescente que ia com ele foi resgatado e
preso pela policia. Amarrado pelo pescoco e pelo abdémen com uma corda a
um poste, o corpo desnudo de Cleidenilson foi exposto e fotografado frente a
uma multidao curiosa, vizinhos dos que o mataram. Mdos e dedos impressos
em sangue tingiram a cena, mas o episédio é mais um no Estado, mais um no
Brasil (MARTIN, 2015).63

62 Segundo o socioldgo José de Souza Martins, em seu livro Linchamentos: justica popular no Brasil
(2015), o termo linchamento se deve a lei de Lynch, criada por Charles Lynch no século XIX, responsavel
por criar um tribunal para o julgamento e a puni¢do de pessoas negras e indios nos Estados Unidos (Cf.
MARTINS, José de Souza. Linchamentos: justica popular no Brasil. Sdo Paulo: Contexto, 2015).

63 O excerto é retirado da reportagem e entrevista realizada pela jornalista Maria Martin do jornal El Pais
com o socidlogo José de Souza Martins, responsavel pelo estudo dos linchamentos no Brasil, atualmente
com fomento da FAPESP, por mais de 20 anos (Cf. MARTIN, Maria. Brasil ter um linchamento por dia,
ndo é nada excepcional. El Pais, Sdo Paulo, 05 de julho de 2015. Disponivel em: https://brasil.elpais.
com/brasil/2015/07/09/politica/1436398636_252670.html. Acesso em: 19 jul. 2021.

&
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A violéncia empregada pela multidao no caso acima é mais uma dentre
tantos casos que se mostram realidade no Brasil. Nao é somente fisicamente que
os linchamentos se ddo, nas redes sociais ele também se faz presente. A violéncia é
fisica e psicoldgica e, em alguns casos, os dois. Porém, a multiddo age por meio do
discurso também por intermédio de teorias conspiratérias e persecutdrias. No Brasil,
por exemplo, existe uma multiddo que clama pelo retorno da ditadura militar.®* Regime
gue matou e torturou é aclamado como aquele que podera salvar o Brasil da corrupcao
e colocar a ordem no seu lugar. Atos que vao na contramao da atividade democratica
brasileira e que desnudam o aspecto violento que a multiddo anseia sao realidade.

Ora, mas o que isso tem a ver com religido? Pois bem, quando a violéncia
sacrificial ndo possui eficacia. Quando a vitima ndo é mais sacralizada ou quando ha
menores evidéncias de sacralizacao da vitima, ai nés nos voltamos a perguntar: por
que a instituicdo sacrificial ndo funciona mais? Por que o religioso deixou de operar?
Se é possivel realizar esse questionamento, entdo cabe a Ciéncia da Religido investigar
0s resquicios e problemas da sacralizacao que nossas instituicdes possibilitam em seu
limite. Esse € um destaque que vai além, mas que ndo pode ser esquecido e deve ser
melhor aprofundado e pormenorizado em estudos futuros.

O terceiro aspecto que merece menc¢ao aqui é o papel do cristianismo e da
proposta Cristd, a partir da revelagao dos textos da Paixdo. A leitura que Girard faz
parte de uma hipodtese cientifica que ele concebe ser universal. Além disso, para
compreender melhor como o evento da Paixao é revelador, é preciso rememorar
gue o0 mecanismo vitimario passa a ser critério nas andlises textuais. Girard, ao tratar
desse método comparativo em busca de uma causa universal, do que estava oculto
desde a fundacdo do mundo, afirma:

Vamos ser acusados de estar brincando de Pico della Mirandola, de homem
universal; e essa € uma tentacdo fora de moda, a qual é preciso resistir se
quisermos ser bem-vistos. Na realidade, trata-se de algo totalmente diferente.
A hipdtese, que se revelou interessante no nivel da hominizagdo e do religioso
primitivo, ndo pode se limitar ao terreno, no entanto formidavel, ja percorrido
por nés (em passos grandes demais). Essa hipdtese vai nos obrigar a alargar
ainda mais o horizonte; pois é a partir desse horizonte universal que ela adquire
toda sua significacdo (GIRARD, 2008, p. 183-184).

Essa afirmacdo é muito simbdlica e importante porque ressalta a intencao de ser
universalizante a hipdtese que, por sua vez, consiste na vitima expiatdria. Expandindo o
horizonte de analise e comparacdo de textos, adentrando nos textos do Antigo e Novo

64 Essa constatacdo pode ser verificada na seguinte noticia: GOMES, Pedro Henrique. Forgas Armadas é
que decidem se 'povo vai viver numa democracia ou numa ditadura’, diz Bolsonaro. G1, Politica. Brasilia,
18 de janeiro de 2021. Disponivel em: https://gl.globo.com/politica/noticia/2021/01/18/quem-
decide-se-um-povo-vai-viver-numa-democracia-ou-numa-ditadura-sao-as-suas-forcas-armadas-diz-
bolsonaro.ghtml. Acesso em: 19 jul. 2021.
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Testamento, sera possivel olhar mais uma vez para a realidade da vitima expiatéria.
O Antigo Testamento € visualizado como um mito; por exemplo, o texto de Caim e
Abel em Génesis que é lido sob essa 6tica. Ao passo que o Novo Testamento é lido
sob a otica da ruptura do religioso primitivo, pois o evento da paixdao contribui para
as seguintes consideragdes: (1) o contagio da multidao é mimético, violento e rapido
e essa mesma multiddo, quando contagiada, pode levar toda e qualquer pessoa a
buscar sua sobrevivéncia. Nesse horizonte, Girard rememora a figura do apdstolo
Pedro, que nega Jesus em vista de sua sobrevivéncia, e Pilatos, que, para manter seu
estatuto politico no momento, cede aos anseios da multidao e entrega Jesus; (2) os
evangelhos sindticos e o evangelho de Jodo narram o evento da paixao ressaltando a
inocéncia da vitima, em especial, através de citacdes oriundas do Antigo Testamento.
Esse aspecto importa porque se mostra a culpabilizacdo de uma pessoa inocente por
uma multidao violenta e contagiada; (3) o evento da Paixao, ao ressaltar a inocéncia
da vitima, ndo incorre na sacralizagao da violéncia. Esse dado importa porque é aqui
que Girard visualiza a ruptura do religioso arcaico. Os mitos sacralizam a vitima e o
rito sacrificial. Os evangelhos destacam a inocéncia da vitima.

Ora, quais seriam as consequéncias praticas dessa forma? Girard privilegia um
espaco ao cristianismo, sendo este o convite para a imitacao desinteressada de Deus
através da figura de Jesus. O cristianismo é a vivéncia que permite superar a violéncia
sacrificial e convida a comunidade a reconhecer a realidade da perseguicdo e da
inocéncia daquele culpado que é perseguido. Aqui vemos o convite a conversao, no
sentido de converter o desenho das relagdes miméticas: da linha horizontal dos golpes
da mediacdo interna ao triangulo da mediacao externa, tendo Jesus como o modelo.

ALGUNS PROBLEMAS

Olhar universalmente para textos de diferentes tradi¢cdes e aplicar uma hipdtese
como certa para esses diferentes contextos € um dos problemas na andlise girardiana.
Ao fazer esse exercicio, é ignorada a tradicao desses textos, a origem social, histérica e
contextual dos textos. No caso dos textos biblicos, por exemplo, se ignora o fato de que
cada um dos Evangelhos foi escrito em distintos momentos e atendiam a exigéncias
de um espaco de disputas. A comunidade que esta por tras do texto é diferente da
comunidade dentro do texto. Girard sé olha para um aspecto ou outro quando este
convém a descricdo normativa sobre cristianismo. Olhar para o livro de Mateus e/
ou Lucas e desaperceber que se trata de textos de uma hipotética comunidade que
passa por eventos totalmente distintos ao que é de fato reproduzido no papel é um
evidente problema. Esse mesmo problema pode ser evidenciado na leitura do mito
de fundacdo de Roma, Rdmulo e Remo que, também passou por releituras e atende
as necessidades especificadas de Roma em distintos momentos de crise.
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Girard trata cada uma das personagens de mitos e textos biblicos como uma
personagem da literatura, de textos de Miguel de Cervantes, Flaubert, Proust, Dostoievski
e outros. Seria isso errado? Se dissermos que sim, entao teremos que renunciar titulos
como Caim (2017a) e O Evangelho sequndo Jesus Cristo (2017c¢), do escritor portugués
José Saramago. Olhar para cada uma das figuras como personagens é um exercicio
que cabe a literatura comparada, talvez. Mas, na intencdao de cunhar uma teoria que
desvele a origem da cultura como universal, pode vir a ser um problema, porque a
constituicdo de cada cultura e povo passa por processos diferentes e eventos diferentes.
Trazer uma universalizacdo como essa renuncia aspectos que da unicidade a povos,
culturas, sociedades. Por exemplo, compreender cristianismo no Brasil é diferente
de compreender cristianismo na Italia. As praticas, as festas, as visées de mundo
sao diferentes e influenciam tal compreensdo. E, em especial, uma teoria que traz a
linguagem religiosa ritualistica como universal e o cristianismo como proposta para
compreender que a vitima é inocente também é um problema.

Ora, entdo, devemos abandonar Girard e jogar esse trabalho no lixo? Nado é
necessario tal radicalismo. Reconhecer os problemas e limites de uma teoria possibilita
compreender quais sado, de fato, as possiveis contribuicdes que Girard pode trazer
para nos. Reconhecer problemas ndo é deslegitimar o trabalho de tal pensador, mas
sim estabelecer um didlogo, abrir caminhos e novas perspectivas de leituras e, aqui,
possibilidades de compreensdo de uma teoria da religido, dentre tantas.

A RELAGCAO ENTRE RESSENTIMENTO E CRISTIANISMO

Ja tratamos do romance Abril Despedacado (1991), de Ismail Kadaré, trazendo
a realidade do ciclo vingativo como exemplo desse mecanismo. Para tratarmos, dessa
forma, da relagdo entre ressentimento e cristianismo, vamos trazer a realidade do
filme,®* dirigido por Walter Salles, adaptado a partir do romance de Kadaré com titulo
Abril Despedacado (2001).%¢ Diferentemente do romance, na realidade do filme, temos
duas familias: os Breves e os Ferreiras. Ambos vivem num ciclo de vendetas tradicional
e disputam espaco e terra. A familia dos Breves, é composta pelo pai, a mae, o filho
do meio Tonho e o filho mais novo, 0 menino, que passara a ser chamado de Pacu.
Tonho é responsavel por vingar a morte do irmao mais velho, ja morto, representado
por uma camiseta no varal suja de sangue que, por sua vez, havia desferido golpe
contra a familia do Sr. Ferreira que, na sequéncia o mata. E sempre assim: um homem
da familia Breves mata outro homem marcado para morrer da familia Ferreira, que

65 Cf. MIGUEL, Maiara Rubia. A vinganga e o sagrado no filme Abril Despedagado: uma analise segundo
o tedrico René Girard. Numem: revista de estudos e pesquisa da religido, Juiz de Fora, v. 21, n2 1, p.
129-143, 2008.

66 ABRIL Despedag¢ado. Diregdo: Walter Salles. Brasil-Franga-Suica: Imagem Filmes, 2001, DVD (95 min).
NTSC, son., color., port.
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reivindicara vinganca e matara outro membro dos Breves, que matara alguém dos
Ferreiras e assim por diante. No filme, temos a seguinte descri¢cao dessa realidade:

MENINO [em off] Os Ferreira tomaram, e nés tomamos dos Ferreira... Agora
¢é deles de novo. Foi assim que comecou a briga. Pai diz que é olho por olho. E
foi olho de um, por olho de outro... olho de um, por olho de outro... que todo
mundo acabou ficando cego (SALLES, MACHADO, AINOUZ, 2002, p. 197).

O ciclo de vinganca é sempre autorreferencial e destruidor. Ele consome a
familia, corroi as relagBes domésticas e se perpetua entre as geracdes. Se ndo existir
algo ou alguém que interrompa tal ciclo, o destino daqueles que pertencem a essa
realidade é desaparecer e, mais uma vez, no filme, vemos o seguinte dialogo que
ressalta esse aspecto:

SALUSTIANO Preferem se acabar do que acabar com isso. Povo ranhento. Olhe,
€ que nem duas cobras que eu vi brigando um dia desse. Uma mordeu o rabo
de uma, a outra mordeu o rabo da uma. E morde o de uma, morde o da outra,
foram se comendo, foram se comendo, até que um dia ndo restou mais nada.
Pra ndo dizer que ndo restou nada, tava ld a pocinha de sangue no ch3o. E
desse jeito que esse povo vai se acabar. Eu tenho é pena, eu morro de pena
(SALLES et al., p. 212).

Nesse contexto de vingancas representado na trama do filme, a medida
empregada para irromper com o ciclo vingativo pode ser interpretada como aquele
que habita o dominio do religioso. E por meio da morte de uma vitima inocente, analoga
ao cordeiro de Deus, que teremos o fim desse ciclo. Por que aqui rememoramos esse
aspecto? Primeiramente porque ndo existe ressentimento sem a vingancga. Essa € uma
compreensao mandatdria, porque o ressentimento € um complexo e o sentimento que
certamente conforma esse complexo vem da sede de vinganca. Nas telas do cinema,
vimos o deflagrar desse sistema autorreferencial e vingativo. A sede de vinganca ndo
¢ ainda o ato em si, mas o desejo, 0 anseio que é sentido agora e, mais uma vez,
re-sentido junto com o ddio e a admiracdo, a cobica, a maledicéncia, a inveja etc. A
vinganca é uma reacao, é a resposta, é a reciprocidade da relacdo estabelecida pela
mediacao mimética interna, que, por assim dizer, conforma o ressentimento.

Ndo basta acabar com a violéncia do centro da comunidade sem eliminar a
vinganca, o sentimento responsavel pelo conformar do ressentimento. O ciclo vingativo
deve ser prevenido com tal intensidade que um dos critérios mais importantes para a
imolacdo da vitima sacrificial é, justamente, o seu vinculo fraco para com a sociedade.
Em comunidades ndao-complexas, ha a imolagdo de animais e, nos casos de seres
humanos, pessoas que estejam a margem, fora da média. Em nossa sociedade, temos

67 BUTCHER, Pedro. Abril Despedagado [historia de um filme]/Pedro Butcher; Anna Luiza Miller; roteiro
Walter Salles, Sérgio Machado, Karim Ainouz. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2002.
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o judiciario que cumpre a funcado institucional de salientar a diferenca entre violéncia
e a vinganca, sendo este o aparato que emprega a ultima palavra da vinganca. Mas,
além disso, a conformacao de multiddes do mecanismo do bode expiatorio depende de
marcas vitimarias para eliminar o diferente, aquele fora da média. As marcas vitimarias
sempre estdo relacionadas com tabus sociais de modo a julgar a margem, aquele e
aquela com vinculo fraco para com a multidao.

Dessa forma, se ha a necessidade de intervencdo por intermédio do religioso
no social para eliminar ndo so a violéncia, mas também a vinganca, entdo todas as
medidas, desde a preventiva a curativa sao empregadas e o sagrado é manifesto por
haver o conformar da violéncia pelo processo de calcificacdo do ressentimento. O
ressentimento reside e é o centro patoldgico da violéncia que se intenta deflagrar. Se
hd o restaurar e a catarse de uma multidao, isso se da porque o sangue lava a violéncia,
os impulsos vingativos e, por assim dizer, talvez, o ressentimento. Porém, os ciclos
miméticos de onde o ressentimento surge e se impregna sdo ciclicos e dinamicos.
Hoje é uma crise que a instituicdo sacrificial intenta expulsar, amanha sera outra e
assim por diante. O ressentimento funda a violéncia no apice da indiferenciacéo e
qualquer medida que tente, de alguma forma, eliminar a violéncia deve, muito além
desse propdsito, apaziguar os animos da comunidade ressentida.

O religioso cumpre ndo so a funcdo de deflagrar a violéncia, mas também de
deflagrar o ressentimento, através do desejo de vinganca e prevencgao de ciclos vingativos.
Se ignorarmos por um momento os problemas de uma hipdtese universalizante como a
de Girard acerca do mecanismo vitimario e relaciona-los ao conceito de ressentimento,
entdo teremos que o assassinato fundador, que estava oculto desde a fundacdo do
mundo, em vista da coesdo social, reside em diferentes culturas. A coesdo social,
dessa forma, depende do deflagrar ndo sé da violéncia, mas também da vinganca.
Sendo assim, se identificamos o cristianismo como aquele que revela o contagio da
multiddo e a inocéncia da vitima e como o convite a imitacdo desinteressada de Deus,
através de Jesus, por conseguinte, vemos a exemplificacdo da imitacdo que ndo esbarra
no ressentimento, e ndo esbarra em qualquer sentimento que possa, dessa forma,
conformar o ressentimento.

O cristianismo seria suficiente para eliminar a vinganca, o ressentimento e a
violéncia? Como uma resposta universalizante a todas as culturas e sociedades, nao,
porque devemos considerar que os processos de desenvolvimento social, cultural e
histérico de cada povo, de cada sociedade se da de modo diverso. Porém, se é necessaria
uma intervengao para manter a coesao social desse grupo social, tal intervencgao podera
ser vislumbrada por uma instituicdo sacrificial. Em nossa sociedade, ha de constar o
judiciario, herdeiro dessa linguagem religiosa que regula a violéncia, sendo a ultima
palavra davinganca. Portanto, se o ressentimento e o sagrado se articulam na teoria de
René Girard e se faz necessario um caminho de saida desse mecanismo persecutorio,
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nao é possivel empreender tdo somente um Unico caminho. Pavimentar um unico
caminho como saida é considerar que todos e todas trilham o mesmo caminho e passa
pelo mesmo processo. Tal afirmacgao sobre as relagcdes humanas e as media¢des que
sdo miméticas ndo faz sentido dentro da teoria mimética, que reconhece o papel da
dinamica. Ora, mas o que podemos aprender com Girard, entdo?

Girard ilumina diferentes aspectos sobre o papel da linguagem da religido na
experiéncia de comunidades que intentam se conservar e se manter. Ele sublinhou,
através do mecanismo do bode expiatério, o elemento religioso das perseguicdes,
das mortes de inocentes. E uma teoria que permite olhar para a religido ndo sé como
uma instituicdo dentre outras, mas sim que permite enxergar a religido na complexa
relacdo entre mito, rito, simbolo e doutrina. Ao relacionarmos o ressentimento a essa
instituicdo sacrificial, identificamos o centro patoldgico da violéncia e a fungao social
que o rito sacrificial, seja ele racionalizado ou ndo, emprega em nosso grupo social.

Compreender as diferencas no nivel de sacralizacdo de certas resolucdes do
mecanismo persecutoério ilumina aspectos consequentes, tais como: por que 0s
linchamentos ainda existem? Por que ainda nos conformarmos em discursos que
refletem a violéncia, tal como discursos de 6dio? Por que ainda existem tantos
movimentos suprematistas? Qual a real fung¢dao do racismo, da xenofobia, da
segregacao? Por que vivemos um morticinio em curso no Brasil de hoje e grupos
pedem o retornar de tempos sombrios como o golpe de 19647 Esses resquicios
violentos e ressentidos resistem por nao haver grande nivel de sacralizacao da vitima
expiatodria, quando esta é dada como resolucdo de uma crise indiferenciadora. Nao
ha ruptura. Nao ha novo estdgio cultural, sendo somente a reproducdo de velhos
costumes e modos de viver que reanimam aqueles sentimentos que ainda estdo
|3, sendo sentidos de novo, e de novo.
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