Identidade e diferenca.
A violéncia enquanto substracto
da vida social nativa

«Toda a sociedade se define pelo que exciui. Constitui-se

diferenciando-se. Formar um grupo é criar estrangeiros.
Uma estrutura bipolar, essencial para toda a sociedade,
supde um fora para que exista um entre nds; fronteiras,
para que se desenhe um pais interior; outros, para que um
nds tome corpo. Esta lei é, também, um principio de elimi-
nagdo e de intolerdncia, conduz a dominagdo, em nome de
uma verdade definida pelo grupo» !

Gostaria de me situar, neste estudo, no terreno de algumas
interrogacodes acerca da construgéo social da identidade e da alte-
ridade. Parece-me essencial esse contexto para se chegar a pensar
algumas hipéteses antropolégicas acerca dos enigmas da violéncia
humana e suas misteriosas relagcdes com a religido. Partirei, neste
breve percurso, da observacido da violéncia enquanto substracto
fundamental da vida social nativa, ou seja, a violéncia inscrita
na prépria génese do social — como sugere G. Balandier, a ordem
esconde a desordem 2. Nao pretendo sustentar, no entanto, que essa
é a unica ou mais original for¢a de produgio do social. Penso
sim que s6 a partir de tal consideragio se pode avangar para uma
leitura antropoldgica dos fenémenos em que o factor religioso, por
via da sua extraordinaria capacidade de «emblematizagdo» («tote-

! M. CERTEAU, L'Etranger ou l'union dans la différence (Paris: Desclée de Brou-
wer 1991) 14.

2 Cf. G. BALANDIER, Le Désordre. Eloge du mouvement (Paris: Fayard 1988)
10. 248ss.
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mizacgio») dos valores colectivos, se torna a bandeira de identidades
musculadas que se imaginam ameagadas pelo «outro».

1. Fragmentos para uma sociodiceia

Axis mundi

A operagao de divisio do mundo, para que uma ordem de
diferenciacoes se estabelega, parece desenhar-se com evidéncia em
muitos dos mitos de fundagio conhecidos. Nesse arquivo da espécie
humana pode descobrir-se uma violéncia fundamental que esta na
génese das formas sociais; por ela se salvaguardam as diferencas
que instituem a ordem, nela se exprime o desejo de conservagao
da vida e de manutencio da identidade (individual, grupal, comu-
nitaria, societal, nacional, etc.). Sejam as diferengas que insti-
tuem hierarquias sociais, sistemas de dominacéo, interditos regula-
dores da norma, sistemas de protecgéo face ao perigo da derrocada
social, em qualquer dos casos se desenham mecanismos sociais que
usam a violéncia de forma preventiva ou correctiva 3.

Os mitos de fundagéo sdo expressdo desse trabalho cultural de
mapeamento da experiéncia humana e de inscri¢do num sistema de
referéncias. Tomemos o exemplo dos saberes da navegacgido: essa
inscricao referencial da experiéncia permitiu ultrapassar o vencer o
pantano da flutuagdo imprevisivel das coisas, a opacidade do desco-
nhecido, antes sob o reinado da adivinhagdo e da submissao aos
Deuses. O que é dito sob a organizagdo geografica, deve ser dito da
cultura. Objectos, gestos, sons, valores nio chegariam ao patamar
da significagdo sem a inscrigdo referencial, sem a cesura da linha
que possibilita um antes e um depois, um aquém e um além, a
descontinuidade que possibilita a diferenciagao.

3 Segundo as observagdes, ja classicas, de Paul Ricoeur, os «dramas da cria-
¢do», em particular os mitos teogénicos e cosmogénicos sumérios e acadicos,
enquanto narrativas da vitéria final da ordem sobre o caos primitivo, denunciam a
importancia que a especulacao acerca da violéncia original tem na legitimagao da
figuras histéricas da violéncia. O «inimigo original» toma a figura histérica de todos
os inimigos que o rei, servo da divindade, deve destruir. Este imaginario humano ¢
um recurso simbélico permanentemente disponivel para a recriagdo de novas onto-
géneses sob o signo da violéncia criativa: cf. P RICOGUR, Finitude et culpabilité 11
La Symbolique du mal (Paris: Aubier-Montaigne 1960) 167s.
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Mas é necessario que este quadro referencial nio seja uma
grelha instavel, pois tal conduziria a uma esquizofrenia da signifi-
cacdo. E por isso essencial perceber que todas as géneses dos
mundos se caracterizam pelo acto de fundacio de um centro, um
ponto 0 de Greenwich, uma pedra angular, uma ruptura instaura-
dora, assinalando uma origem que, na sua descontinuidade e singu-
laridade, tudo reorienta a partir de si 4.

O contributo da hermenéutica de Mircea Eliade foi essencial
para a consolidagio da tese segundo a qual a religido nao pode ser
compreendida sem essa referéncia ao acontecimento singular, a
presenca originante, ao acontecimento que se torna fundamento 5.
Os fundadores de Roma seguiram um touro e fizeram o voto de
o sacrificar e de edificar a cidade no lugar onde o animal parou
para pastar. O adivinho africano, langando ao ar um punhado de
pedras e lendo, a partir da sua disposi¢do no solo, a vontade dos
antepassados, funda o sentido e vence o arbitririo.

Nesta procura de uma «morfologia primitiva», a religido é defi-
nida funcionalmente segundo a sua capacidade de gerir as singula-
ridades, condigdo de possibilidade da ordem. Nas mitologias dos
povos, mesmo quando hd apenas uma cosmogonia, encontram-se
quase tantas narrativas de origem quantas as técnicas, os costumes,
os lugares, os episédios do calendario, etc.. Parece ser esse o
sentido da nogao eliadeana de hierofania - ele sublinhava o facto
de que qualquer objecto, gesto, palavra ou lugar podia constituir-se
em fundamento, ou seja, manifestagio do sagrado ®. A hierofania
pode ser apresentada como aquela singularidade que rompe com a
homogeneidade do espaco, instituindo um ponto de referéncia —
axis mundi. Singularidade é também a de todos aqueles seres sui
generis, pela sua beleza ou pela sua coragem, pela sua disformi-
dade ou pela sua forga, seres inomindveis protegidos por interditos

4 A definigao semiética de religido parte da observagio de que, para nomear
algo, dar-lhe uma forma semantica, é necessario um quadro referencial - ele é a
condigdo inescapavel para toda a organizagdo da experiéncia. Podemos pensar
na grelha de meridianos e paralelos que permite atribuir referéncias a todos os
pontos do espago geografico, relaciona-los e estabelecer entre eles itinerarios:
cf. L. WITTGENSTEIN, Tractatus logico-philosophicus (Paris: Gallimard 1972) 163s;
P. LEGENDRE, Legons VI. Les Enfants du Texte. Etude sur la fonction parentale des Etats
(Paris: Fayard 1992) 196s.

5 Cf. M. ELIADE, Le mythe de I’ éternel retour (Paris: Gallimard 1969); Ibp.,
Nostalgie des Origines (Paris: Gallimard 1971).

¢ Cf. M. ELIADE, Tratado de Histéria das Religides (Porto: ASA 1992) 25-41.



56 DIDASKALIA

e por superlativos, situados na extremidade dos dispositivos clas-
sificatorios.

A funcgdo dogmadtica

A esta funcéio religiosa de instituir a origem corresponde poli-
ticamente a fun¢do dogmatica, segundo a expressdo de Pierre
Legendre 7. Nas suas «LigOes», este jurista procurou desenvolver
uma antropologia do nosso habitat institucional, concentrando a
sua atencgéo nesse trabalho social de construgdo de uma referéncia
dltima, a Referéncia, que garanta a ordem das classificacoes, os
sistemas de lealdade, a justeza das expectativas, a divisao que
institui o sujeito — dir-se-ia que a caugio de um sistema necessita
de lhe ser exterior. A Reptiblica, o Estado, Deus, o Povo, podem ser
nomes para esse respondente ultimo que funda a ordem dum
sistema. As politicas de nomeacgio foram muitas — em Portugal
conhecemos uma triade extraordinariamente poderosa, «Deus,
Patria, Familia» —, mas sdo sempre testemunhos das transformagoes
da representacdo da relacido com a Referéncia. As histérias
contadas «desde a fundagio do mundo», assediadas desde sempre
por todo o tipo de saberes, sio uma metafora desse reconhecimento
da permissio de existir que vem de um «poder doador», incontor-
navel limite donde tudo decorre, emerge, cai, etc. 8. Estamos, pois,

7 L'amour du censeur. Essai sur I’ ordre dogmatique (Paris: Seuil 1974) continua
a ser uma das obras mais importantes no ambito da antropologia das instituig¢des.
Nos seus estudos sobre o direito romano canonizado pela primeira Escolastica e pelo
préprio direito romano medieval, Legendre pensa ter descoberto a pedra angular do
nosso habitat institucional. Ai encontrou o instrumentario da montagem daquela
relacdo constitutiva de toda a sociedade: a relagao com a Referéncia (Référence), ou
segundo uma outra expressdo, com o Terceiro (Tiers). Essa relagdo é constitutiva
porque, antes de mais, coloca em cena o dispositivo estrutural que permite o acesso,
sempre renovavel, ao regime de autorizacdo que enquadra qualquer processo de
socializagdo; mas também porque delimita a propria identidade dos sujeitos
enquanto individuos da espécie falante.

& Cf. P. LEGENDRE, Lecons III. Dieu au miroir. Etude sur I’ institution des images
(Paris: Fayard 1994) 11s, 14, 17; Cf. Ip., Lecons IV. L'inestimable object de la trans-
mission. Etude sur le principe généalogique en Occident (Paris: Fayard 1985) 169.
A tentativa de sistematizacao dos relatos das origens feita por M. Eliade, embora
num quadro epistemolégico diferente, pée em evidéncia a pertinacia desta relacio
com a referéncia fundadora enquanto principio de diferenciagiao: cf. M. ELIADE,
Le mythe de I’ éternel retour (Paris: Gallimard 1969); Ip., Nostalgie des Origines (Paris:
Gallimard 1971).
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perante o pressuposto, algo freudiano, de que os individuos da
espécie humana nascem imersos na indiferenciagao, e que o tra-
balho institucional consiste na superacdo desse magma, abrindo
caminho as possibilidades de identificagao.

O que nas propostas de Legendre esta em causa é a vontade de
compreender a eficdcia normativa da referéncia aos fundamentos,
espaco de comunicagao entre o Politico e o que na tradigao latina,
e depois europeia, se chamou «religio». Desde os gregos que aquilo
que designamos de Politico, seguindo a leitura de Legendre, é essa
construcdo de um discurso sobre as origens do poder, enquanto
discurso dominante acerca das representagées do «porqué», e do
fundamento da ordem das classificagoes, poder que é inseparavel
do imperativo de instituir por meio do Interdito. O Interdito é o
acto que coloca em cena a palavra que se interpoe entre o sujeito
e a indiferenciagdo originaria °. Nao se perca de vista que as
interdigoes de objectos, de determinadas aproximagbes sexuais
e de certos consumos alimentares incide sobre alvos que estando
a disposicao de todos, conduziriam a uma violéncia imparavel.
Os interditos re-instauram, pois, diferencas de grande eficacia
social - uma das mais conhecidas é, certamente, a que diz respeito
a oposicao puro/impuro %, Os interditos sao eles mesmos violéncia
repressora dirigida aos individuos da comunidade, mas uma vio-
léncia erigida contra uma violéncia mais perigosa, muralha levan-
tada contra a propagacio da violéncia e pilar do sistema de
diferenciagdo que a sociedade necessita para viver em paz. Os inter-
ditos tém essa capacidade de criar no cora¢do da comunidade
humana uma zona protegida na qual um minimo de violéncia gere
algumas fungées essenciais a sobrevivéncia da espécie humana 1,

9 Cf. P. LEGENDRE, Sur la question dogmatique em Occident. Aspects théoriques
(Paris: Fayard 1999) 27s; 33-36; 81-87; CI. In., Lecons VII. Le désir politique de Dieu.
Etude sur la fonction parentale des Etats (Paris: Fayard 1988) 10s, 85, 327, 408.

!0 Uma das mais importantes reelaboragoes interpretativas do tpico antropo-
légico puro/impuro, sob o angulo comparativo, pode encontrar-se em: A. TESTART,
Des mythes et des croyances. Esquisse d’ une théorie générale (Paris: Maisons des
Sciences de I’ Homme 1991) 251-260.

' Cf. R. GIRARD, La violence et le sacré (Paris: Grasset 1972) 265-345; 301-303;
cf. Ip., Des choses cachées depuis la fondation du monde (Paris: Grasset 1978) 19-20;
86-101.
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O efeito do «bode expiatérion

Entre as tltimas teorias do sagrado, a hipétese de René Girard
¢ talvez aquela que mais radicalizou a ideia de que a cultura nasce
da violéncia, e que mais destaque deu a interpretacido da religido
como memoria da fundacéo, hipétese que se materializa no efeito
do «bode expiatério. Como noutro lugar tentei mostrar !2, a teoria
girardiana é uma teoria acerca da génese do social ou seja, uma
teoria morfogenética cujo contetido fundamental se concretiza na
apresentacdo de um modelo de auto-institui¢do e auto-regulagio
do social. E nao se perca de vista que, na sua proposta, a religido ¢,
precisamente, o edificio institucional que promove a perpetuagio
da violéncia pacificadora originaria através do mecanismo sacrifi-
cial. No quadro desta hipétese, a instituicdo que detém a palavra
e os gestos da origem, ou seja, que gere o sagrado, lanca mao
dos meios necessarios para solucionar as crises de dissolucao do
grupo - o mesmo é dizer, para organizar a violéncia terminal
(ordem/desordem) —, ou para agir profilaticamente sobre os sinais
de perigo em ordem a manutencio da paz (interdigao/trans-
gressio).

A instituicdo da cultura é apresentada por Girard como o movi-
mento da indiferenciacdo a diferenciagio social que se confunde
com 0 préprio processo de hominizagio. Esse movimento € carac-
terizado por uma escalada epidémica da violéncia alimentada pelo
desejo de apropriacdo e pela consequente multiplicagdo de sime-
trias rivais que, se ndo encontrarem formas de superagéo, poderao
conduzir a extingdo do grupo, do cla, da espécie. A sobrevivéncia s6
é viavel se for possivel a instauragdo de um sistema de diferenci-
acao que produza uma clara nomeacédo do Eu e do Outro, da iden-
tidade e da alteridade. Esse é o tempo da cultura, tempo dos
interditos, tabus, ritos de passagem, ritos de instituicdo, que pela
violéncia da ordem superam o abismo cadtico da violéncia indife-
renciada 13.

12 Cf. A. TEIXEIRA, A pedra rejeitada. O eterno retorno da violéncia ¢ a singulari-
dade da revela¢do evangélica na obra de R. Girard (Porto: UCP/Fundacédo Eng.®
Anténio de Almeida 1995) 173-175.

13 Na sua reflexao sobre a violéncia totalitaria, M. Maffesoli mostrou que as
forgas de resisténcia 4 dominagéo totalitaria lutam precisamente contra a imposi¢ao
da uniformidade — trata-se de uma oposigao pela diferenca: cf. La violence totalitaire
(Paris: Méridiens Klincksieck 1994). M. Augé pods em destaque o papel da actividade
ritual enquanto jogo sobre as fronteiras que tanto podem assimilar o outro relan-
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Nos finais dos anos 60, Girard tinha comec¢ado a ler na fili-
grana da tragédia grega o fenémeno da expulsio colectiva do herdi,
e sua fungio terapéutica, e os fenémenos de violéncia colectiva
presentes nos mitos populares de tipo dionisiaco 4. René Girard
assinala nas narrativas miticas todos os elementos que apontam
para uma situagio de escalada epidémica da violéncia, onde todos
se vao tornando inimigos de todos, €, portanto, se corre o risco da
auto-destruic¢ao. A solugdo que Girard descobre como arquetipica,
a partir da leitura comparada da mitologia, é a figura do lincha-
mento colectivo (o termo tem origem americana, mas a pratica esta
bem repartida pelas culturas): do «um contra o outro» passa-se
ao «todos contra um»; a violéncia que ameagava dissolver a comu-
nidade é transferida para uma vitima designada unanimemente:
estamos perante o efeito do bode expiatério 5. Esta vitima, selec-
cionada em razao da sua singularidade ou da sua marginalidade,
nao pode devolver a violéncia por meio da légica da «vinganca de
sangue», pois esta para além, ou estd aquém, qualquer dos sistemas
de linhagem ou de lealdade do grupo '¢. E por esta virtude que esta
violéncia vitiméaria se pode tornar terminal.

¢ando a dinimica interna da diferenga, como podem expulsa-lo assinalando os
limites da identidade: cf. Le sens des autres. Actualité de I’ anthropologie (Paris:
Fayard 1994) 26s, 51-54.

4 Quando em 1972 René Girard publicou La violence et le sacré, estava a abrir
as portas para aquele que terd sido, na segunda metade do séc. XX, o maior debate
acerca do sagrado no contexto das Ciéncias Humanas.

!5 Note-se que René Girard toma a expressao bode expiatério do Livro do Levi-
tico (16, 5-10), nao como designagio técnica do rito que ai se descreve, mas no
sentido comum de vitima que carrega em si a culpa dos outros: cf. Des choses cachées
depuis la fondation du monde (Paris: Grasset 1978) 41; Ip., La route antique des
hommes pervers, Biblio essais 4084 (Paris: Grasset 1985) 11. O efeito politico do
«bode expiatério» esta exemplarmente presente na sentenga de Caifas no Evangelho
de Jodo: «Convém que um s6 homem morra pelo povo, e nao perega a nagio inteira»
(Jo 11, 50). Acerca deste principio de pars pro toto sera 1til consultar, para além da
documentagao apresentada por Girard, a abordagem comparativa que W. Burkert
faz: cf. W. BURKERT, A criagdo do sagrado (Lisboa: ED 70 2001) 73-76.

16 Esta forma dupla de tragar os limites da regra social estd bem patente nas
observagoes de Pouillon sobre o interdito € a transgressdo: «On sort d'un systéme par
en bas ou par en haut. Par en bas: les dévoyés qui permettent a la loi de se manifester
pleinement par ses sanctions. Mais aussi par en haut: les gens dévoués, plus exacte-
ment voués par la naissance, I'élection ou la vocation a se faire les transgresseurs par
excellence»: Le cru et le su (Paris: Seuil 1993) 132. Marc Augé privilegiou a obser-
vagio dos sistemas rituais e as alteridades miltiplas que nele se jogam: «Il y a bien
str I'altérité complete, celle de 1'étranger auquel on attribue au besoin toutes tares
dont on dénie la présence chez soi: c’est vers cet étranger d’au-dela les frontieres
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A hipétese girardiana postula que o mecanismo vitimario opera
no estado paroxistico da indiferenciacio polarizando sobre um
tinico individuo a violéncia epidémica que envolve todos em rivali-
dades simétricas. Este mecanismo, na hipétese de Girard, con-
funde-se com o préprio processo de hominizacdo, uma vez que
permite assinalar uma diferenciacio primeira: a comunidade de
um lado, a vitima do outro. Na esteira de Durkheim, a sociedade
humana é, para Girard, religiégena 7. O mesmo é dizer que o
sagrado primitivo resulta dessa necessidade de transferir para
uma transcendéncia aquela violéncia fundadora, e que essa trans-
cendéncia nao é mais do que o sentimento colectivo hipostasiado.
Experimentando os efeitos benéficos daquela violéncia fundadora,
a comunidade toma consciéncia de si prépria e encontra meios
para perpetuar a identidade (re)construida no contexto da grave
crise que conheceu.

2. Narrar as origens e instituir a cultura:
a querela dos irmdos inimigos

As narrativas de fundagao da cultura — quer se trate da origem
de dinastias, de linhagens, de povos ou de nag¢oes — podem ser vistas
como expressio de resolucdes bem sucedidas de crises provocadas
pelas simetrias rivais. O arquivo antropolégico, neste dominio, é
vasto. Detenhamo-nos, no relato biblico da querela entre Caim e
Abel, em Gen 4. O ponto de partida é a figura dos «irmaos inimi-
gos», figura de uma tragédia construida sobre a oposigio reciproca
das forcas simétricas, cuja esséncia ¢ a violéncia '8.

O texto biblico apenas nos diz, acerca dos dois irmaos, que
Caim cultiva a terra e oferece a Deus os frutos da colheita e que

que sont projetés éventuellement les fantasmes de férocité, de cannibalisme, d'inhu-
manité. Mais c’est aussi de ces régions d’extériorité absolue que surgit parfois
I'événement: la guerre ou la violence qui peut étre & I'origine de nouvelles formules
politiques et qui entraine a son tour une recomposition de 1'espace. Il y a l'altérité
interne, l'altérité sociale, qui est vrai dire consubstantielle au social défini comme
systéme de différences instituées: le sexe, la filiation, la proposition dans l'ordre
des naissances, 1'Age sont autant des critéres différentiels qui composent la trame
du social et ne sont pas sans expression spatiale»: Le sens des autres. Actualité de
l'anthropologie (Paris: Fayard 1994) 159s.

17 Cf. A. TEIXEIRA, A pedra rejeitada 35.

18 Cf. R. GIRARD, La violence et le sacré, 17s, 75, 95, 103; Ip., Des choses cachées
34s, 169-172.
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Abel é pastor e sacrifica os primogénitos dos seus rebanhos. Um dos
dois irmios mata o outro e a comunidade quenita é fundada. Sob
este ponto de vista, estamos perante uma tipica narrativa de
fundacao como aquela em que Rémulo mata Remo, gesto sobre o
qual se funda a cidade da Roma !°. Rémulo e Remo eram irmaos
gémeos, cuja origem é explicada a partir de uma intervengao di-
vina, e cuja sobrevivéncia esta ligada ao instinto maternal de uma
loba. A sua origem excepcional assinala, desde logo, essa missédo de
criar um mundo novo. Mas, quando trabalhavam nas fundagoes
da cidade, divergem quanto aos planos. E no contexto dessa que-
rela que Rémulo mata Remo. E nao sofre qualquer punicéo, antes
recebe dos Deuses a confirmacdo de que sera o fundador de
uma nacgéo forte. Rémulo torna-se o sumo-sacerdote sacrificador
e detentor dos poderes legislativo, judicial e militar - que nao sao
mais do que o desdobramento do poder religioso 2°.

Tanto neste mito como na narrativa de Caim e Abel, o assas-
sinio é fundante e substitui a discérdia do par em conflito pela
ordem de uma comunidade nova. Substitui a simetria dos irmaos
pela diferenciacdo de uma nova ordem social. Este significado da
narrativa de Caim e Abel torna-se mais claro se o integrarmos numa
unidade narrativa mais vasta — a histéria dos «pais», a sua «queda»
e o que a segue — a qual assinala, de facto, o surgir de uma civili-
zagdo que, para além de avancgos técnicos, traz o fermento da
violéncia. Esta nova ordem parece contrariar de tal forma a ordem
criada, que s6 um novo regresso ao caos — o diltivio — possibilitara a
emergéncia de uma nova criagao - Noé. Nesta leitura antropol6-
gica, o Dilavio situa-se no prolongamento de uma escalada da

19 Entre outras fontes, poder-se-a4 encontrar uma versao completa da lenda de
Roémulo e Remo no In Romulum de Plutarco.

20 Sob este angulo, a narrativa biblica da lugar a uma inversao de perspectiva.
No mito da fundacéo de Roma, Deus esta do lado do homicida, na montagem biblica,
Deus revela-se enquanto Deus da vitima, uma vez que o agressor é responsabilizado
e castigado por Deus: o fratricida vé-se obrigado a deixar a terra do trabalho na
direcgéo do pais de Nod, terra da errancia. Girard viu aqui a expressao de um movi-
mento de ruptura com a légica de justificagio da violéncia instituidora, protagoni-
zado pela tradigdo judaica. No texto biblico, Caim néo ¢ justificado como o foi
Rémulo, é apresentado como um vulgar assassino. Ao motivo universal da fundagao
da cultura por meio da violéncia é acrescentado algo de particular relevancia: o
juizo ético. Para Girard ¢é isso que est4 implicito na pergunta de Deus: «Onde estd o
teu irmao Abel?» (Gen 4, 9a). Esta pergunta pressupde a responsabilizagio de Caim
pelo destino do seu irmao. O que é, portanto, notavel é que Deus se coloque do lado
da vitima amaldicoando o fratricida: Des choses cachées 170.
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violéncia que comporta inevitavelmente a dissolugdo monstruosa
de todas as diferencas; vestido de castigo divino, aparece como o
termo fatal de um processo que regressa a violéncia de onde saiu
gragas as virtudes temporarias da violéncia pacificadora. Sob o
ponto de vista antropolégico poderiamos ver aqui a expressio de
um movimento de eterno retorno da violéncia.

Um dos comentérios classicos mais sintonizados com esta intu-
icdao antropolégica pode encontrar-se em Agostinho de Hipona: ele
diz que, por este gesto violento, Caim se tornou o conditor terrenae
civitatis *'. Este gesto tem, portanto, um valor arquetipico, que
Agostinho vé reproduzido na fundagdo da cidade destinada a
governar sobre as na¢des: Roma. Caim e Abel, Rémulo e Remo séo
a prova de como a cidade terrena se divide contra si mesma, e
a revelagdo da oposigdo entre a cidade de Deus e a cidade dos
homens 22.

Esta morte primordial traz consigo, também, um efeito de dife-
renciacdo: YHVH colocou um sinal sobre Caim, para que nao fosse
morto por quem o encontrasse {Gen 4, 15b). As palavras postas na
boca de YHVH assinalam o estabelecimento de um sistema diferen-
cial regulador da rivalidade e dissuasor do conflito generalizado,
um interdito, ou seja, uma palavra entreposta, que limita os riscos
de propagacao da violéncia epidémica, nomeadamente, por meio
da «vinganca de sangue» 23

3. O factor étnico-religioso

Do conjunto interpretativo que aqui explorei gostava de reter,
nesta recta final da minha comunicagao, um elemento de anilise
que me parece fulcral para uma compreensdo antropolégica das
formas contemporaneas de violéncia alicer¢adas no factor étnico-
religioso. Para perceber os fenémenos actuais de violéncia que se
enraizam numa dimensao étnico-religiosa, é necessirio ter em
conta dois tragos essenciais: essa violéncia nasce de uma situagéo
aguda de crise, que se exprime e se desenvolve através de um

2L De Civ. Dei XV, 7, 2 (Bibliothéque Augustinienne 36,62).

22 Cf. ibid. XV, 5 (Bibliothéque Augustinienne 46-49).

23 Cf. P. GIRARD, Des choses cachées 170; La route antique des hommes pervers.
Biblio essais 4084 (Paris: Grasset 1985) 122.
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trabalho simbélico que transfere para o Qutro a responsabilidade
de tudo aquilo que ameaca a identidade.

O refor¢co musculado dos factores étnico-religiosos é aqui uma
estratégia de protecgio face 4 ameacga, real ou imaginada, do Outro.
No contexto desta reflexdo, é certamente significativo aquilo que
Paul Ricoeur diz acerca da violéncia simbélica: essa tentativa de
forgar a nascente a dobrar-se as dimensdes do recipiente, numa
operagao que considera de autoprotecgao face a tudo o que possa
aparecer como ameaga do desbordamento, como ameaca do ex-
cesso. Esta é uma forma de apresentar uma das caracteristicas
determinantes do trabalho préprio do crente, quando se encontra
dentro de uma denominagao confessional: reforgar as paredes do
espaco de acolhimento perante esse excesso percebido como
ameaga; na impossibilidade de vedar o topo, reforgam-se os lados,
vedam-se as fendas ?*. A exacerbagdo das identidades religiosas
pode ser vista como o sublinhado de uma linha de fronteira que, em
vez de permitir a comunicagéo, quer fazer crer que para além da
linha esta o vazio. Reforgar as muralhas significa, neste caso, conter
pela forga os que estdo dentro e expulsar os diferentes.

Aqui encontro um eixo de aproximagéo entre Girard e Ricoeur:
a violéncia religiosa é uma tentativa de protec¢io contra a ameaga
de desenraizamento, contra o medo da indiferenciagio, percurso
em que a comunidade de acolhimento se pode tornar comunidade
de apresamento. No contexto dos monoteismos, este eixo Girard-
Ricoeur pode ver, talvez, reforcada a sua pertinéncia:

«Todas as outras comunidades histéricas que se reclamam de
um mesmo transcendente, mas nos termos de uma outra
confissdo, aparecem como rivais na luta pela apropriacao do
Ser, do Outro absoluto, tratado como um mesmo a possuir com
exclusdo dos outros. Entdo, as outras comunidades sdo rivais
nesse desejo-temor, no acolhimento possessivo redutor da trans-
cendéncia {...]. Dai a exclusdo das outras comunidades consi-
deradas como impias, heréticas, impuras, etc. Os exemplos
abundam nas imediagées do monoteismo, diria até que sobretudo
nessa drea, quer se trate da luta do yavismo contra Baal, os
massacres dos sacerdotes de Baal no livro de Josué, a compe-
ticlo entre a Sinagoga e a Igreja dos primeiros séculos, os assas-

24 Cf. P. RICGUR, A religido e a violéncia, in Revista Portuguesa de Filosofia 56
(2000) 29.
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sinios rituais de judeus na Europa crista da Idade Média e as
guerras de religido no interior da cristandade, do séc. XVI ao
séc. XVIII» 25,

A exploracao deste intersticio, que pode aproximar Girard e
Ricoeur, pode ser muito eficaz no Ambito de uma leitura da
violéncia religiosa no contexto da histéria europeia 2%, Se a histéria
desta violéncia for inserida no contexto da antropologia dos mitos,
depressa se descobrem os tragos que apontam para uma figura
extraordinariamente poderosa, que poderiamos apelidar de «mito
do semelhante-dissemelhante». Esse mito diz respeito ao efeito de
captacio, talvez mesmo fascinaglo, que o «outro» exerce sobre o
individuo, paradoxalmente tdo préximo e tao distante. O «pagao»
(o camponés), o «selvagemn», o «<negro» preencheram esse arquétipo.
Mas também esse «outro interior», o judeu, o semelhante-disseme-
lhante, por exceléncia - ja que a figura do radicalmente nao-seme-
lhante, o «outro exterior», foi preenchida pelo turco, o0 mugulmano,
empurrado para o lado de 14 de uma fronteira vigiada militarmente
e guardada em toda a sua extensao.

Mas hoje esse «outro» nao se confina a figura do longinquo, do
exético. Ele esta perto, porque se multiplicam aquelas zonas-fran-
cas onde as culturas se tocam promovendo, nido sem alguma confli-
tualidade, novos desenhos multiculturais na geografia humana.
E neste novo contexto de transformacio das escalas do «global» e
do «local» que se descobrem espacos geogréficos que ja ndo podem
ser identificados de modo exclusivo com uma determinada cultura,
se desenham novos encontros entre culturas que no passado se
anatematizaram mutuamente, e se multiplicam os discursos acerca
da perda de identidade e do desenraizamento cultural. Este é,
também, o tempo em que cada momento de recessdo econémica
conduz a proliferagio de redes de solidariedade defensiva que, por
vezes, respondem com muita violéncia & proximidade do «outros.

No contexto da reflexdo sobre as grandes deslocagbes popula-
cionais que hoje conhecemos, e a partir da verificacdo de que

25 P. RIC(EUR, A religido e a Violéncia 34.

26 A obra de Carlo Ginzburg, Storia Notturna. Una decifrazione del sabba
(Torino: Einaudi, 1989), apresenta inimeros testemunhos da histéria europeia do
século XIV que exemplificam este processo de recomposigiao da sociedade numa
particular relagao entre poder, projecgao da falta e designacao de uma alteridade
que possa apresentar-se como objecto de perseguigao.
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muitas mensagens circulam hoje a escala global, rompendo com as
fronteiras que protegiam certos sistemas culturais, o tema da perda
de identidade e do desenraizamento cultural tornou-se recorrente —
embora, em nome do rigor, seja necessirio lembrar que muitos
desses discursos esquecem que a identidade cultural foi sempre
algo de permanentemente imaginado e construido ?7. O tema surge,
em particular, quando se observa o facto macroscépico da deslo-
cacgao de grandes massas populacionais das periferias. A este propé-
sito se tem falado de «desculturalizacdo», de perda do sentido de
identidade cultural, de crise da capacidade de identificagio simbé-
lica, capacidade que permite aos individuos, sob o ponto de vista
cognitivo, reconhecer-se e distinguir-se 8.

Mas, paradoxalmente, a experiéncia de instabilidade dos
quadros de inscrigcdo cultural pode tornar-se a ocasifo de reacti-
vacao da meméria, mesmo se por via de uma leitura anacrénica, da
Tradicao, do Rito ou da Escritura. De facto, depois da faléncia dos
mecanismos da «guerra fria» e do esgotamento da politica dos
dois blocos, estd a erguer-se um novo mundo, para uns policén-
trico, para outros acentrado, onde as diferengas ideolégicas pare-
cem recuar perante a afirmacio dos substractos culturais. E estes
fundam-se sempre numa determinada reserva da qual faz parte um
patrimoénio religioso. Acontecimentos recentes, como a faléncia dos
regimes autoritarios de Leste, as novas figuras da crise do Médio
Oriente, ou os conflitos nos Balcas, as varias mascaras do extre-
mismo islamico, vieram recordar que a verdadeira diferenca
cultural nao é alimentada pela lingua, como pretendeu certo nacio-
nalismo romaéntico, mas pelo substracto religioso ou religioso-
cultural 2°. O enraizamento religioso dos conflitos nos Balcas fé-los

27 Cf. M. AUGE, A guerra dos sonhos. Exercicios de etnofic¢do (Tr. do francés
1997) (Oeiras: Celta 1998) 21.

3 Cf. E. PACE, Religido e globalizagdo, in A. P. Oro-C. A. STEIL (ED.) Globali-
zacdo e Religido (Petrépolis: Vozes 1997) 27. De facto, Clifford Geertz falou da
cultura como mecanismo regulador da comunicagio entre os individuos, sistema
partilhado de normas e cédigos que permitem ao individuo movimentar-se e reco-
nhecer-se no espago social. Por isso mesmo, a construcio da identidade cultural
alimenta-se de complexos simboélicos que permitem ao individuo, como se de
biissolas se tratasse, o reconhecimento dos limites do seu «eu» face ao «outro». Ora
o desenraizamento de que falo promove o desmoronamento das imagens estaveis do
mundo, os reservatérios das representagdes colectivas: Cf. C. GEERTZ, The Interpre-
tation of Cultures (New York: Basic Books, Inc. 1973).

29 Cf. E. Trias, Penser la religion: le symbole et le sacré, in J. DERRIDA-G.
VartimMo (ED.), La religion (Seminaire de Capri) (Paris: Seuil 1996) 110s.



66 DIDASKALIA

mergulhar num enquadramento secular, que acabou por fundar a
guerra numa espécie de ontologia que teima em sustentar a radical
incomunicabilidade entre culturas e civilizacbes distintas.

Nesta nova configuracio mundial, o factor religioso persiste
sob o signo da adaptagéo, pois a sua eficacia simbdlica no terreno
da construcio das dimensbes imagindrias e afectivas da identi-
dade tem encontrado novos lugares de afirmacio. Como justamente
observou Marc Augé, a afirmacio identitdria nao exclui a transfor-
macao cultural, uma e outra sao construgoes, processos, € a propria
referéncia a uma memoria, a um passado, a uma linhagem, é um
acto de criacao 3%, No caso europeu, neste tempo em que o capital
simbdlico do Estado-Nagio foi abalado por politicas de promocao
da unidade europeia, vive-se a necessidade de reactivar as identi-
dades intermédias, ndo apenas geograficas, mas também identidades
culturais determinadas por diferencas linguisticas e religiosas.

Neste tempo em que a credibilidade do politico e as prerroga-
tivas do Estado tém sido fortemente desqualificadas, a religido tem
sido mobilizada para sustentar a nova relevancia dada a nagdo e a
regido. Dai, uma nova atencgio concedida a religido popular e aos
lugares da memdria religiosa das nacbes, capital simbodlico que
pode alimentar o fogo sagrado que celebra e sustenta os lagos
comunitarios, capacidade que falta em geral ao Estado burocratico
e as instancias multinacionais.

Embora com um perfil diferente, também a religido, no caso
dos protestantismos latino-americanos, dinamizou resisténcias as
estratégias de uniformizacgéao 3!. O sucesso da nova vaga do pente-
costalismo (que tem expressio também no campo catélico) parece
depender precisamente da sua proximidade da prépria cultura
religiosa popular brasileira e da sua capacidade de resposta aos
problemas decorrentes do desenraizamento cultural e desfavoreci-
mento sécio-econémico de grande parte da populagido. Isso mesmo
concluiu um dos especialistas no estudo sociolégico do protestan-
tismo brasileiro, André Corten:

«Vérios estudos convergem para afirmar que o Pentecosta-
lismo traz solugbes reais as situagdes de pobreza e de atomizacao
social. Da a possibilidade de criar redes de relacdes primaérias.

30 Cf. M. AUGE, A guerra dos sonhos, 21-26.

31 As observagdes socio-histéricas de Jean-Pierre Bastian permitem sustentar
esta afirmacao: cf. Le protestantisme en Amérique Latine: une approche socio-histo-
rique (Genéve: Labor et Fides 1994).
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Da aos crentes a reputacao de trabalhadores fiaveis que os empre-
gadores preferem aos outros. Enfim, possibilita a populagoes
fortemente desintegradas socialmente uma identidade social,
uma dignidade» 3%

Nos estados 4arabes mugulmanos, alguns movimentos de
oposi¢do usaram as narrativas fundadoras do Isldo para criticar
certos regimes ditatoriais (v.g. o caso da Argélia). Algumas elites
chegaram a ver no sistema democratico ocidental uma solucgéo.
Mas a guerra do Golfo e o problema palestiniano acabaram por
desgastar a confianga no sistema democratico ocidental, imple-
mentando uma reactivagio das formas de socialidade tradicionais
islamicas centradas na familia 33.

O factor étnico-religioso, mesmo se sob o signo da adaptacgio,
continua a ser, nesta modernidade tardia, um capital simbdlico
muito relevante, mas frequentemente desprezado pelas institui¢oes
politicas, econdémicas e cientificas, que parecem acordar desse
limbo da ignorancia apenas quando os deménios da violéncia reli-
giosa extrema entram em cena.

ALFREDO TEIXEIRA

32 A. CORTEN, Le Pentecétisme au Brésil. Emotion du pauvre et vomantisme théo-
logique (Paris: Karthala 1995) 161.
33 Cf. E. PacE, Religido e globalizagdo, 30s.



