Sagrado, santo, salvo.
Tépicos para um discernimento
em registo cristao

Na primeira pagina do livro publicado pelo Professor Isidro
Alves, em 1996, sob o titulo Sagrado e Santidade. Simbolismo da
linguagem cultual em S. Paulo !, encontramos a afirmagio de que
«no cristianismo o sagrado ¢ indissociavel — poder-se-4 mesmo dizer
identificavel - com a santidade» 2. Uma primeira leitura desta afir-
magao, descontextualizada, levou-me a entendé-la no sentido de
que, em registo cristao, sagrado e santidade seriam consideradas
expressoes sindnimas. Ora, a ser esta a intencionalidade da frase,
ela entrava em colisdo com a suspeita, em nosso entender perti-
nente, lancada ao longo das dltimas décadas sobre o sagrado das
novas formas de religiosidade, sob as quais se verifica um fené6meno
de retorno ou de reemergéncia do religioso. Neste contexto, a inter-
conversdo dos termos, sagrado e santidade, poderia inclinar a
dilui¢do da especificidade e identidade cristias na «nebulosa sacro-
mistica» do dito retorno.

Eis o tema de uma conversa com o Professor Isidro Alves,
adiada sine die, que tinhamos previsto e agendado a volta de dois
pontos, nos quais se vai centrar agora o presente estudo. Num
primeiro ponto, vamos analisar o termo «sagrado» no intuito de

I ALves, Isidro, Sagrado e santidade. Simbolismo da linguagem cultual em
S. Paulo, Edigoes Didaskalia, Lisboa 1996.
2 Ibidem, 1.
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levantarmos o véu de uma pesada ambiguidade que associa indis-
tintamente o sagrado com o religioso e com o santo. Referir-nos-
emos, em particular, a Emile Durkheim (1858-1917), visto ser nos
seus estudos e teses sobre as formas elementares da vida religiosa
que se inspiram as construgdes da Sociologia das religides ao longo
do século xx. Vamos dar também relevo particular aos estudos
sobre o sagrado, desenvolvidos pelo francés René Girard. Interessa-
nos sobretudo a tese do mecanismo mimético original no qual e pelo
qual, pensa Girard, a trilogia: violéncia, sacrificio, sagrado se ins-
creve no mapa genético da humanidade 3.

Visamos, num segundo tempo, discernir a distingio e a dife-
renca radical entre a categoria de sagrado, por um lado, e as cate-
gorias de santo e de salvo, por outro, com o intuito primeiro de
esbogar um possivel critério para o trabalho de discernimento que
se impde, no nosso tempo, face & amilgama da qual o religioso
animista e as religioes reveladas sdo muitas vezes objecto.

1. O sagrado e o profano: formas elementares da vida religiosa
No inicio do século xx, mais precisamente em 1912, data em

que Emile Durkheim publica Les formes élémentaires de la vie reli-
gieuse 4, é tendéncia geral identificar o sagrado ® com o religioso ©

3 Servir-nos-emos, retrabalhando-as, de algumas das ideias avangadas por
nés numa conferéncia no Seminario Maior do Porto, em Junho de 2002, subor-
dinada ao tema: «Violéncia, sagrado, sacrificio. Trilogia nefasta do fasto religioso
da Humanidade».

4 DurkHEIM, Emile, Les formes élémentaires de la vie religieuse. Le systeme toté-
mique en Australie, PUF, Paris 1968.

5 A expressao latina «sancire» significa delimitar e abarcar. Pela etimologia, o
termo opde-se a palavra «profanum», que designa o espago diante do templo
(0 adro). Em portugués, a expressdo «sagrado» significa, por um lado, a condigao do
que esta separado, circunscrito, sacralizado, santificado e, por outro lado, a condicéo
do que nao pode ser violado € que é em consequéncia portador de interditos.

6 Um certo consenso atribui ao termo religio uma dupla etimologia latina.
Uma, na esteira de Lactancio e de Tertuliano, procura traduzir o conceito de religio
pelo verbo ligare, ligar, religar: ligar-se aos deuses através de votos, de promessas,
por actos de piedade afectiva que suscitem adesio e dependéncia em relagéo a trans-
cendéncia. A outra etimologia, assinalada por Cicero, faz derivar religio de legere,
colher, apanhar ou de religere, recolher, reunir. Mesmo se estas raizes ndo nos
proporcionam a chave do significado do termo religio, o inquérito etimolodgico
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ou entéo definir o sagrado a partir do religioso ou o religioso a par-
tir do sagrado, procedimento facilmente instaurador de um circulo
vicioso. Durkheim contorna a dificuldade, tentando, numa primeira
fase, definir o sagrado sem ter de recorrer ao religioso. Nas suas
palavras, «as coisas sagradas sdo aquelas que as proibigGes prote-
gem e isolam; as coisas profanas sdo aquelas as quais tais proibi-
¢oes se aplicam» 7. Para Durkheim, a realidade inscreve-se assim
entre dois pélos que se opdem e se repugnam mutuamente, Compor-
tando cada um deles, na sua prépria defini¢ao, a negagio intrinseca
do outro. E este aspecto que Durkheim pretende sublinhar ao dizer
que «a coisa sagrada é por exceléncia aquela que o profano néao
deve e nio pode tocar impunemente» &, Nao ¢ dito todavia que exista
um abismo definitivamente insuperivel entre estes dois mundos,
mesmo se a comunicacgao entre os dois parece de dificil concreti-
zagdo. Tal comunicagao, a concretizar-se, nao poderia dispensar,
pensa ele, um percurso iniciatico de abertura ao sobrenatural, ao
mistério, ao intocavel e ao indizivel.

Identificada a polaridade sagrada e profana do real, Durkheim
vai aplicar a sua tese na articulagdo do sagrado com o religioso. Ele
pensa que todos os sistemas religiosos conhecidos supbem uma
classificagao disjuntiva das coisas reais e das coisas ideais em duas
formas opostas, o sagrado e o profano °.

Esta divisao radical da realidade em dois mundos, sem se ter
ainda em consideracao o contetido ético e religioso de um e outro
polo, sugere um comentario imediato: pelo estabelecimento destas
duas esferas representativas da realidade, Durkheim preserva a
transcendéncia da reducdo a imanéncia e da banalidade do pro-

consegue identificar um vocabulo que as linguas ocidentais aprenderam a definir e
a especializar «para distinguir das outras instituigoes sociais o aparelho das crengas
e dos ritos».

7 DurkHEIM, Emile, Les formes élémentaires de la vie religieuse... , op. cit., 56.

8 Ibidem, 55.

9 Cf. Ibidem, 50. Para Durkheim, o caracter benéfico das religides reside no
facto de elas ajudarem a estabelecer «relagdes de familiaridade» entre as coisas.
Ele considera que a fonte de toda e qualquer religiao é a sociedade, mas nao se preo-
cupa em definir claramente o que entende por sociedade. Define todavia a religiao,
considerando-a «um sistema solidario de crengas e de praticas relativas a coisas
sagradas, quer dizer, separadas, interditas; crengas e praticas que agrupam numa
mesma comunidade moral, chamada Igreja, todos aqueles que a ela aderem», in
Ibidem, 65.
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fano, ao mesmo tempo que preserva a autonomia do homem e
do mundo. Todavia, e parece-nos ser esta uma das insuficiéncias
mais relevantes, as categorias de sagrado e de profano nio pare-
cem capazes de exprimir toda a densidade e riqueza do fenémeno
humano. Mesmo assim, séo estas duas formas que vao presidir as
abordagens antropolégicas, socioldgicas e etnolégicas das décadas
seguintes 10,

2. Alcance ético

Em todas as religides existem representagoes, figuras do bem e
do mal: um sagrado bom e um sagrado mau. O sagrado codificado
ou «domesticado» (Roger Bastide) nio é uma modalidade neutra,
como o numinoso de Rudolf Otto; ele é portador de uma qualidade
ética que Durkheim tenta explicitar, recorrendo ao binémio puro-
impuro, for¢as contrastantes que animam o sagrado: «umas sdo
benéficas, guardas da ordem fisica e moral, dispensadoras da vida,
da satde, de todas as qualidades que os homens apreciam... Exis-
tem por outro lado as forgas méas e impuras, produtoras de desor-
dens, causas de morte, de doengas, instigadoras de sacrilégios» !!.

Um pensamento de tendéncia maniqueista tenderia a identi-
ficar este lado impuro do sagrado com o lado profano e material
das realidades. Com efeito, a ideia de um sagrado mau € tanto mais

7

repugnante quanto mais o sagrado é considerado precisamente

0 £ o caso, por exemplo, do romeno historiador das religides Mircea Eliade,
que vai subscrever a visdo dual da realidade sistematizada por Durkheim. Eliade
comunga da distingao durkheimiana da realidade em sagrado e profano, modali-
dades que ele considera serem a esséncia das religides. Para ele, o sagrado e o
profano sao «duas modalidades de ser no mundo», duas modalidades espaciais, mas
que concebem o espago de forma diferente. O homem religioso vé o espago sob uma
forma néo «<homogénea», com «rupturas», com quebras, e com «intervalos sagrados»
exclusivamente reconhecidos e vividos por ele. Em contrapartida, na experiéncia
profana, «o espago é homogéneo e neutro: nenhuma ruptura diferencia qualitativa-
mente as diversas partes do seu tecido». O sagrado e o profano representam assim
duas situagoes existenciais que o homem assume segundo a ideia que tem de si
mesmo, segundo a visdo que tem do cosmos ¢ segundo o caracter das relagdes que
estabelece com o visivel e com o invisivel, cf. ELIADE, Mircea, Le sacré et le profane.
L'essence des religions, Gallimard, Paris 1965, 2, 5, 20, 26, 65.

1! DurkHEM, Emile, Les formes élémentaires..., op. cit., 584-585.
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como aquilo que manifesta a pureza e a bondade, das quais o
homem tem dificuldade em encontrar a pista no espago-tempo
profanos. Para Durkheim, esta perspectiva abre-se sobre um cami-
nho errado, pois, segundo ele, ndo é s6 a nogao de profano que
abrange puro e impuro, mas também a nocio de sagrado abrange
estas no¢oes: puro e impuro, bom e mau, divino e demoniaco. «Por-
tanto, o puro e o impuro nio sao dois géneros separados, mas duas
variedades de um mesmo género que compreende todas as coisas
sagradas» 2. Em consequéncia, o sentimento e a consciéncia do
homem religioso, pelo contacto com uma ou outra destas modali-
dades éticas, sdo diferentemente afectados conforme se trate de
uma ou de outra. A relagido com o sagrado puro torna puro aquele
que dele se aproxima; inversamente, a abertura ao sagrado impuro
arrasta para a impureza aquele que dele faz experiéncia. A esta luz,
o santo e o feiticeiro aparecem, a Durkheim, como duas figuras-
-tipo decorrentes da fenomenologia do religioso e representativas,
o primeiro, das forcas positivas € o segundo, das forgas negativas
do sagrado.

Se existe um contraste e um antagonismo radical entre o
sagrado puro e o sagrado impuro ou entre o sagrado fasto e o
sagrado nefasto (expressoes também utilizadas por Durkheim)
ocorre todavia um aspecto comum entre eles. Um e outro sio porta-
dores da mesma proibicdo relativamente ao profano: proibicao
de profanagéo, quer dizer proibigao de qualquer contacto com este.
E esta interdi¢ao deriva da prépria nogdao de sagrado que, por
defini¢do, como ja vimos, é aquilo que o profano nio pode tocar
impunemente.

Estas forgas religiosas, sejam elas concebidas como personali-
dades distintas ou como energias difusas, subsistem no seio de um
grupo. Elas sdo «a prépria sociedade vista sobre um dos seus
aspectos... resultam da vida colectiva e exprimem-na» !3. O seu sen-
tido ético pode mudar segundo o estado de espirito do grupo social.
Basta que a condicao afectiva do grupo mude para que o sentido
das forgas sagradas também mude. Para Durkheim, esta vulnerabi-
lidade e dependéncia das forgas sagradas relativamente a sociedade
vai recobrir aquelas de uma ambiguidade que entra na sua prépria

12 Ibidem, 588.
13 Ibidem, 590.
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definigdo. Ambiguidade bem ilustrada na possibilidade e facil evolu-
¢ao de uma categoria para a outra. O sagrado puro pode tornar-se
impuro e inversamente o sagrado impuro pode tornar-se puro, visto
um e outro estarem em estreita relacdo com as etapas afectivas,
contrastantes e opostas, proprias da vida social: «entre o sagrado
fasto e o sagrado nefasto verifica-se 0 mesmo contraste que existe
entre as etapas de euforia e de disforia colectiva» !4,

A descricao, defini¢io e contetido do sagrado, tal como Dur-
kheim o apresenta, manifesta, mais uma vez, algumas insuficién-
cias. Destacamos, em primeiro lugar, o facto de ser negligenciada a
possivel objectividade de uma transcendéncia pessoal. Esta dificul-
dade ao nivel da personalizagdo da transcendéncia afecta necessa-
riamente a personalizacdo da relagdo com esta mesma transcen-
déncia. Em segundo lugar, parece-nos que a ambiguidade ética nao
favorece a confianca; pelo contrario, a sua imprevisibilidade pro-
duz insegurancga, desconfianga e medo. Um terceiro aspecto, enfim,
tem a ver com o estatuto do sagrado relativamente a sociedade.
Sendo permanente a tentagdo de domesticacdo do sagrado e a
tendéncia para o antropomorfismo, o grupo social pode afectar a
autonomia e a independéncia do sagrado; possibilidade esta agra-
vada pelo esforgo constante de conceptualizagdo e pela influéncia
exercida pelos estados afectivos do grupo social. Em consequéncia,
sempre que a sociedade tende a reduzir o sagrado a sua propria
medida e as suas aspiragoes, ela fragiliza a autonomia, nio s6 da
transcendéncia, mas também da imanéncia, ao mesmo tempo que
esbate o horizonte da alteridade radical.

Esta tentagdo compulsiva de manipulacdo do sagrado pelos
grupos sociais e a efectiva influéncia dos estados afectivos dos
grupos sobre este sagrado, é investigada e explicitada, a partir da
década de 70, pelo paleélogo francés René Girard. Da globalidade
da sua investigagao interessa-nos concretamente a tese que identi-
fica uma violéncia original na raiz do sagrado e do sacrificio.

4 Ibidem, 591.
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3. \Violéncia, sacrificio, sagrado. Trilogia nefasta
do fasto religioso da humanidade

A partir de René Girard e da sua tentativa de explicacao geral
do fasto e do nefasto religioso e dos comportamentos individuais,
sociais e comunitarios que lhes estido associados, podemos falar de
trilogia. Desde La violence et le sacré (1972), Des choses cachées
depuis la fondation du monde (1978), Le bouc émissaire (1982) até
Je vois Satan tomber comme 'éclair (1999), Girard procede a um
inquérito antropolégico que o conduz ao coragdo dos mitos, dos
ritos e das religiées primitivas. Na génese da cultura e da homini-
zagao, Girard vai identificar invariavelmente um caldo cujos ingre-
dientes principais sdo a violéncia, o sacrificio e o sagrado !>; o
sacrificio 6, como esséncia do sagrado, e a violéncia original, como
consequéncia do «desejo mimético» e da sua resolucio através da
engrenagem do mecanismo vitimador. As teses de René Girard nao
deixam o cristianismo indemne. Girard vai recusar definitivamente
a leitura sacrificial do mistério da paixdo e da morte de Jesus
Cristo, tentando ao mesmo tempo por em evidéncia as diferengas
irredutiveis entre os mitos e os textos biblicos e cristaos 7.

Em 1972, René Girard publica a sua primeira obra, com o
titulo: A violéncia e o sagrado (La violence et le sacré). Se é verdade
que o termo sacrificio estd ausente do titulo, ele aparece, todavia,
logo nas primeiras linhas do primeiro capitulo, alias todo ele consa-
grado ao sacrificio. No sacrificio, Girard vai identificar a mesma

!5 Nos anos 70, Luis Maldonado inicia um estudo sobre o sacrificio, mas rapi-
damente se apercebe de que o tema da violéncia e da crueldade The esta intimamente
associado, cf. MALDONADO, Luis, La violencia de lo sagrado. Crueldad «versus» oblati-
vidad o el ritual del sacrificio, Ediciones Sigueme, Salamanca 1974.

6 Girard define o sacrificio com os seguintes termos: «As palavras sacrificio,
sacri-ficar, tém o significado preciso de tornar sagrado, de produzir o sagrado. O que
sacri-fica a vitima é o golpe desferido pelo sacrificador; é a violéncia que mata esta
vitima, que a destréi e que, ao mesmo tempo, a coloca acima de tudo, tornando-a
de certa forma imortal. O sacrificio produz-se quando a vitima é assumida pela
violéncia sagrada; é a morte que produz a vida», in GIRARD, René, Le bouc émis-
saire, op. cit..

17 Para Girard, a assimilagao ou identificagio entre uns e outros é um erro
facil de refutar; ele vai dedicar-se precisamente a este trabalho numa das suas obras
mais recentes: Je vois Satan tomber comme l'éclair, Editions Grasset et Fasquelle,
Paris 1999.
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ambivaléncia ética que Durkheim tinha posto em evidéncia na ava-
liacdo do sagrado. Na maior parte dos ritos, diz Girard, o sacrificio
assume duas formas opostas: umas vezes, como «uma coisa muito
santa», outras vezes, COmMo uma coisa muito grave, uma espécie de
crime, que faz com que aquele que o comete também incorra em
riscos muito graves '8. O sacrificio aparece quase sempre como
violéncia, movido pela violéncia e executado com violéncia.

Em estudos de indole comparativa, o investigador parte nor-
malmente em busca de uma invaridvel comum que permita estabe-
lecer a articulagdo e generalizar o que, a partida, surge como par-
ticularidade. Aplicando este método comparativo, Girard vai iden-
tificar nos diferentes mitos e religies um denominador comum,
uma invariavel fundadora e central: a violéncia entre os seres,
«... demasiado frequente nos mitos e nos ritos sacrificiais de todo o
mundo para ser considerada fortuita ou insignificante. Ela sugere
uma relagao deficiente entre os homens, consequéncia de um mime-
tismo demasiado intenso» !, fundado no desejo 2°. E este desejo
que, na teoria de Girard, aparece na raiz da «violéncia original»; ele
manifesta-se e desenvolve-se numa matriz de imitagido, ao mesmo
tempo que se nutre da rivalidade instaurada entre aqueles que,
numa comunidade, desejam o mesmo objecto.

No principio é o «desejo mimético». Girard identifica uma dina-
mica original nas relacées humanas, em sociedade, que assenta na
légica do modelo e da imitagdo. «O desejo é um drama existencial
que se joga a trés» 2!, escreve ele. Por um lado, temos o objecto
sobre o qual o desejo recai; temos, por outro lado, um desejoso
modelo e, enfim, um desejoso imitador; desejoso imitador do dese-
joso modelo. O problema estd no facto de o desejoso modelo e do
desejoso imitador desejarem o mesmo objecto. O modelo que cada
um se pde a imitar vai passar a ver o imitador como rival, assim
como o imitador do modelo vai perceber este como rival. Quanto
mais o modelo é imitado, tanto mais ele é detestado, em propor-
¢ao directa com o grau de desejo experimentado em relagiao ao
objecto do desejo colectivo. O mecanismo mimético é assim gerador

18 GIRARD, René, La violence et le sacré, Editions Bernard Grasset, Paris 1972, 9.

1 IDEM, «Violence et religion», in Revista Portuguesa de Filosofia 56 (2000)16.

20 1pEM, Des choses cachées depuis la fondation du monde, Editions Grasset,
Paris 1978, 2.

2L Ibidem.
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de rivalidades que cumulam na oposi¢do, na divisio e na violéncia
no seio da comunidade.

Nos «mitos fundadores e nos relatos ditos de origem», o ponto
de partida é quase sempre uma violéncia excessiva que divide e que
decompde a sociedade ou entdo impede que esta se funde ?2. Se a
sociedade nao tenta desviar a violéncia para uma vitima relativa-
mente indiferente, esta violéncia recai sobre os seus proprios
membros %3. Quando o «mimetismo de rivalidade» atinge um certo
limiar, o 6dio contra o rival vai suplantar o desejo que se tem dos
«seus objectos». A gravidade da violéncia assim instaurada é de tal
ordem que ela prépria vai instaurar um mecanismo de sublimacao
desta violéncia destruidora, mudando o regime do mimetismo.
O mimetismo de rivalidade é substituido por um mimetismo cumu-
lativo; os rivais, pelo contagio mimético, transformam-se em aliados
contra uma vitima dnica, o bode expiatério (bouc émissaire).

Girard identifica uma sequéncia composta de trés momentos
principais:1) uma crise violenta ou uma catastrofe decompéem a
sociedade ou impedem-na de se salvar; 2) a violéncia de todos con-
tra um, linchamento (linchage), recupera a paz; 3) a comunidade
recomega a funcionar. Esta sequéncia comporta e explicita os dois
regimes do mimetismo: 1) o que opoe e que fragmenta a comuni-
dade; 2) o que reconcilia os antagonismos, pelo mecanismo do
contagio mimético contra um bode expiatério, a maior parte das
vezes vitima inocente, mas sempre percebida como culpada 24,

Nos mitos fundadores, os rivais que se transformam em perse-
guidores da mesma vitima consideram-na realmente culpada. Este
aspecto do mecanismo mimético tem a ver precisamente com o
funcionamento psicolégico do grupo. A vitima é conscientemente
considerada responsavel pelos acontecimentos que dilaceram a
comunidade e, em consequéncia, s6 ela, pelo seu sacrificio, pode
restabelecer a paz. Girard é bem claro na afirmagio desta tese.
De facto, para ele «os perseguidores nao se reconhecem responsa-

22 IpeM, «Violence et religion», in art. cit., 12.

23 «A violéncia nao pode ser suprimida, nem transcendida, nem sublimada.
A Unica coisa que se pode fazer com ela é ‘acalma-la’ ou ‘sacia-la’ através da tenta-
tiva de desvio, ‘engana-la’, furtando (desviando) o vulto para o qual tende o seu
primeiro movimento», in Maldonado, Luis, A violéncia de lo sagrado..., op. cit., 106.

24 GIrARD, René, «Violence et religion», art. cit., 16.
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veis das suas rivalidades miméticas, nem do fenémeno colectivo
que as resolve. Eles fazem recair sobre a sua vitima nao s a res-
ponsabilidade da crise que os atinge, mas também a responsabi-
lidade da sua resolugdo» ?°. A vitima é culpada, por isso devera
ser sacrificada.

4. A mimese mitica e a mimese biblica

A paixdo e morte de Jesus terd alguma coisa a ver com este
mecanismo mimético posto em evidéncia nos mitos? Girard nao
ilude a questdo. A sua mais recente obra, Je vois Satan tomber
comme l’éclair, visa precisamente determinar a razio e o sentido do
acontecimento Cristico. O autor apresenta esta sua obra como uma
espécie de «apologia do cristianismo». Ele faz todavia questdo de
deixar claro que o seu ponto de partida é o fenémeno religioso, o
dado humano na sua evidéncia manifesta. O seu raciocinio nao se
inscreve na teologia, mas tdo somente se desenvolve no seio da
antropologia religiosa 2°,

Girard considera que os socidlogos e os tedlogos tém evitado
confrontar-se com o mecanismo de contdgio mimético presente
no processo desencadeado contra Jesus, relatado nos Evangelhos,
ignorando assim toda a importincia antropolégica de que ele é
portador. Até hoje, s6 aqueles que se situam do lado do anticristia-
nismo, diz Girard, «reconheceram que o processo que se produz
em numerosos mitos também se produz na crucifixao de Jesus» 27.
E claro que Girard se alinha ao lado destes. E esta constatagio é a
tal ponto importante que ele julga ver nesta simetria entre os mitos
e o relato da Paixfo, ndo a confirmagio da «concepgao mitica do
cristianismo», mas precisamente a «divergéncia crucial» entre os
mitos e o cristianismo e a singularidade irredutivel deste. Num e

%5 Ibidem.

26 IpeM, Je vois Satan tomber comme ['éclair, op. cit., 14.

27 Ibidem, 17. «A prisao de Jesus desencadeia (...) um fenémeno de multidao,
uma onda mimética, um contdgio a tal ponto forte que ninguém lhe escapa. O mime-
tismo de rivalidade, que no momento imediatamente anterior dividia e desagregava
a comunidade, da lugar bruscamente a um mimetismo cumulativo que retine e apro-
xima contra o Unico Jesus todos aqueles que antes estavam divididos.» in IDEM,
«Violence et sacré», art. cit., 15.
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noutro caso estd em marcha o mecanismo da mimesis cumulativa
e do contagio mimético, que culmina na condenacdo a morte e
na execugao da vitima, cuja morte tragica muda o destino do povo
e/ou do individuo.

A diferenca nao estd nos perseguidores, mas sim nas vitimas.
Como ja tinha observado Luis Maldonado 28, nao é no facto de
Jesus ser uma figura histérica e de as vitimas dos mitos nédo o serem
que se encontra o elemento determinante da diferenga. A diver-
géncia crucial estd no estatuto da vitima: os mitos representam
as vitimas como culpadas; os relatos biblicos representam estas
mesmas vitimas como inocentes 2°. E esta precisamente a tese de
Girard: o bode expiatério dos mitos, culpado, desaparece na Biblia,
dando lugar a vitima expiatéria, cordeiro de Deus imolado,
inocente. Num primeiro tempo, explica ele, nem mesmo os disci-
pulos queridos de Jesus resistem ao contagio mimético. Basta
pensar em Pedro que se deixa contagiar pela violéncia dos perse-
guidores. Mas, ao terceiro dia, a verdade é reposta: «...o grupo de
discipulos reaparece e proclama Jesus inocente». Proclamando a
inocéncia de Jesus, os Evangelhos destroem «... a ilusdo colectiva
da vitima culpada» 3.

Em suma, defende Girard, apesar de algumas ambiguidades
ao longo do Antigo Testamento, em nenhum momento a Sagrada
Escritura pretende justificar a violéncia. A sua originalidade esta
precisamente na dentincia que faz da violéncia e do mecanismo viti-
mador que esta engendra. Desde Abel, a violéncia e o assassinio
original sdo denunciados e condenados.

A luz desta argumentagiio, Girard propée uma leitura nio
sacrificial do cristianismo, primeiro porque recusa a amélgama dos
sacrificios miticos com o sacrificio de Cristo, depois porque o termo
sacrificio evoca um pacto sacrificial, como se o Pai exigisse um
sacrificio para «vingar a sua justica» e o Filho se oferecesse para
«satisfazer a justica do Pai», e enfim porque Jesus e o seu Pai sdo
alheios a toda e qualquer forma de violéncia. Esta esta do lado dos

28 Maldonado, Luis, A violencia de lo sagrado..., op. cit., 49-51.

29 Cf. Ibidem.

30 «... os mitos reflectem as ilusdes da violéncia colectiva e convidam-nos a
partilha-la. O judaismo e o cristianismo revelam essas mesmas ilusoes e convidam-
nos a repudia-las.» in Ibidem, 18.
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homens e nao do lado de Deus Pai e de seu Filho. Jesus morre pre-
cisamente por néo se aliar a violéncia 3!.

Nao obstante o nosso acordo global com a leitura de Girard, o
conceito de sacrificio subjacente a sua tese 32 parece-nos insufi-
ciente para exprimir toda a realidade que as ciéncias das religioes
reconhecem a esta categoria. Concretamente em registo cristao,
Girard nido parece ter em conta a conversao semintica do termo
sacrificio, esquecendo a oblatividade e 0 amor que séo a sua essén-
cia 33: «... ninguém me tira a vida, sou eu que a dou livremente»
(Jo 10,17-18).

O nosso interesse relativamente a investigagdo conduzida por
Girard concentra-se, todavia, nio tanto na sua interpretagdo niao
sacrificial do acontecimento Cristico quanto na sua tese de uma
violéncia original na raiz do sagrado. Damos evidéncia a este parti-
cular porque pensamos poder afirmar que a violéncia identificada
por Girard como fundadora do sagrado é estranha a categoria de
santo e de santidade, particular originalidade do monoteismo
judaico-cristao 34, Neste sentido, a tese de Girard conta como argu-
mento em abono da distingdo que visamos estabelecer entre o
sagrado e o santo.

31 Estas ideias sao desenvolvidas por Bernard Sesboiié¢, numa sintese e comen-

tario a interpretacio nao sacrificial do cristianismo proposta por René Girard, cf.
SESBOUE, Bernard, Jésus-Christ 'unique Médiateur. Essai sur la rédemption et le salut,
Desclée, Paris 1988, 38-41.

32 Cf. a definigao apresentada na nota 16.

33 Cf. SEsBOVE, Bernard, Jésus-Christ l'unique Médiateur..., op. cit., 40. Tam-
bém Isidro Alves insiste neste caracter oblativo do sacrificio de Jesus Cristo: «Na
interpretagio cristd da morte de Jesus, a luz das figuras dos mediadores de Israel,
héa uma identificacdo do oferente com a vitima, de tal modo que na Cruz Jesus se
oferece a si mesmo ao Pai em sacrificio de expiagao pelos pecados do mundo. Por tal
consagragdo, nao s6 o préprio Jesus regressa ao Pai, como ainda conduz consigo
para a esfera divina aqueles que pelo baptismo participam na sua morte e ressur-
rei¢do (Rom 6,2-3)», in ALVES, Isidro, Sagrado e santidade..., op. cit., 46.

3 «Se concordamos em dizer que todas as sociedades sao religiosas é para
afirmar ao mesmo tempo que apds Moisés, Jesus, Maomé, nés possuimos um critério
para discernir, separar, isolar o verdadeiro religioso do religioso primitivos:
LAMBERT, Jean, Métamorphoses du sacré, in GROUPE DE RECHERCHES ISLAMO-CHRE-
TIEN, Pluralisme et laicité. Chrétiens et musulmans proposent, Bayard Editions -
Centurion, Paris 1996, 225. De facto, a emergéncia do monoteismo no Médio Oriente
constitui um acontecimento decisivo para a distingao das religides naturais das reli-
gides reveladas. Concretamente, o sagrado das religides primitivas vai ser posto de
lado pelo monoteismo de Israel, que vai introduzir uma nova categoria: o santo.
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5. O santo: originalidade do monoteismo judaico-cristao

A primeira vista, entre o sagrado e o santo 33 nio parece existir
qualquer diferenga. Com efeito, um e outro remetem aquilo que esta
separado e é fundador. Também um e outro lembram interditos.
No entanto, uma anéilise mais apurada mostra que santo nao é
sinénimo de sagrado; santo introduz uma solugdo de continuidade
original no seio do sagrado abstracto, pois um e outro abrangem
realidades diferentes da experiéncia religiosa 3°. Nas religiées pri-
mitivas, o sagrado visa a conciliagio com o ambiente mitico, mis-
terioso e hostil, a ritualizacdo da morte e a sua orientagio para
a metafisica, a reconstitui¢do mitica da origem e do destino no
espaco e no tempo e a codificagdo do poder na cidade. Na Biblia,
a natureza € dessacralizada, «desencantada» e vazia de deuses, a
origem e o fim, codificados nos relatos da criagdo e do apoca-
lipse e desprovidos de qualquer finalidade cosmoldgica, tém um
alcance estritamente ético, ao mesmo tempo que a sacralizagio
do poder terreno é um tema absolutamente recusado 7. Em suma,
as fungoes geralmente atribuidas ao sagrado, na Biblia ndo se
aplicam ao santo.

Nao é portanto indiferente falar-se de sagrado ou de santo.
O monoteismo biblico ndo permite acreditar num sagrado que seja
diferente do Senhor Jahvé 38, E Jahvé é o Santo de Israel, o tinico
Santo (Is 17,7) que estabelece uma «relagdo tnica da qual sé Ele
é capaz, a relagao de santidade» 3°. De forma analoga, as pessoas

35 Utilizaremos letra maitscula (Santo) quando esta categoria se aplica a
Deus, e letra mindscula (santo) para todas as outras aplicagoes.

3¢ Como diz Jacques Guillet, «... a originalidade de Israel evidencia-se no Deus
Santo que revela a sua santidade pela sua forma de agir e de conduzir o seu povo»,
in GUILLET, Jacques, Sainteté de Dieu, in Dictionnaire de Spiritualité, t. xiv, Beau-
chesne Editeur, Paris 1990, 190.

37 Cf. Dumas, André, Sacré, in Encyclopaedia Universalis, t. xx, 461.

3% TIsidro Alves nao identifica sagrado com santidade. A expressdo «sagrado»
nio é usada como expressao de valor (puro/impuro), mas tio somente enquanto cate-
goria que exprime separacao relativa ao mundo profano. Nesta linha semaéntica «a
natureza do sagrado situa-se no contexto da transcendéncia de Deus», caracteriza o
estar de Deus, o estar separado, irredutivelmente distinto e transcendente, enquanto
que a santidade € «o préprio ser de Deus», o Santo, cf. ALVES, Isidro, Sagrado e santi-
dade... op. cit., 11.

3% GuiLLET, Jacques, Sainteté de Dieu, art. cit., 189,
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e as coisas sdo consideradas santas em virtude da sua pertenga ou
da sua consagragéo a Deus, o trés vezes Santo (Is 6,3). Esta quali-
dade de santo aplica-se umas vezes a Deus %, outras vezes aos
lugares da sua manifestagio #! e outras vezes ainda aqueles que,
realizados os ritos de purificagéo, estio em relacido com o Santo #2.
Moisés tem de retirar as sandalias para responder ao apelo do
Santo: «Nio te aproximes daqui; tira as sandalias dos pés porque o
lugar em que estés é terra santa» (Ex 3,5). A santidade deve assim
caracterizar a condicdo das relacdes do homem com o Senhor
Deus. Ela é portadora de um alcance ético explicito e concreto:
«Sede santos, porque eu, Jahvé vosso Deus, sou santo (Lv 19,2).
Na teofania do Sinai, Jahvé «... descera aos olhos de todo o povo
sobre as montanhas» (Ex 19,11), mas o povo deve primeiro
preparar-se, pela realizacdo de certos ritos: «Vai ao povo e fa-lo
santificar-se hoje e amanha» (Ex 19,10).

Estas referéncias evidenciam a transcendéncia de Deus Santo,
a santidade dos lugares em que o Santo se manifesta e a santifi-
cagdo, através de ritos de separagio e de purificacdo, daqueles que
procuram a relacdo com o Santo. Ao mesmo tempo ilustram a
distancia entre o sagrado e o santo, assim como deixam perceber
a auséncia de uma teoria sistematica do sagrado na Biblia. Este é
permanentemente personalizado no Deus de Israel 43, o Santo, per-
sonalizacdo esta que torna o homo religiosus da Biblia sensivel a
no¢io de santo e de santidade.

Assim, a aparente intimidade e identidade que os conceitos
qadosh, sacer e hagids sugerem é suplantada por distingées funda-
mentais e irredutiveis, j4 postas em evidéncia, mas que, em guisa de
conclusio, podem ser sintetizadas em trés pontos:

40 A santidade define, acima de tudo, como atributo distintivo, o préprio ser
de Deus, a sua majestade e o seu senhorio cdsmico», in ALVES, Isidro, Sagrado e santi-
dade..., op. cit., 11,

41«0 encontro do sacerdote com Deus realizava-se num lugar santo, separado
do espacgo profano em ordem a celebragao de actos cultuais (cf. Ex 3,5; 15, 17; 19,
12.23; 81 2,6;3,5; 11,4)», in Ibidem, 14,

42 «Toda a organizagao do antigo culto se fundava sobre a ideia de santidade e
a convicgio de que s6 o santo se pode aproximar de Deus», in Ihidem, 10.

4 «Salvo raras excepgdes, o sagrado esta sempre em relagdo com Jahvé ~ o
Deus de Israel - quer se trate dele directamente, quer do seu culto, do seu povo ou
da sua palavra», in Ibidem, 12.



SAGRADO, SANTO, SALVO. TOPICOS PARA UM DISCERNIMENTO [...] 397

Primeiro, o sagrado e o santo referem-se ao que é ou esta sepa-
rado, retirado do mundo profano, € ambos se fazem acompanhar de
proibicoes. Mas se o sagrado comporta puro e impuro, 0 mesmo
nao se verifica com o santo. Por defini¢ao, o santo elimina qualquer
relacdo com a impureza * e com qualquer tipo de violéncia, mor-
mente com uma violéncia fundadora matricial. Sem qualquer
ambiguidade, o seu fundamento é a bondade eterna e imutével do
Deus fiel.

Segundo, a nocao de santo no Antigo Testamento, ao mesmo
tempo que exprime a transcendéncia absoluta do Deus Santo, revela
este Deus Santo como fonte de toda a santidade. E nesta santidade
de Deus que se fundamenta o dom, a promessa, a alianca, a con-
fianga, e o optimismo existencial e histérico.

Terceiro, o que acaba de ser dito tem consequéncias ao nivel
das relagées entre o Santo e aquele que se relaciona com ele. O Santo
nao suscita sentimentos de angtistia ou de medo; Ele apresenta
exigéncias éticas que solicitam uma resposta de adesdo ao Unico
Deus (registo transcendente) e a santidade (registo ima-nente) 3.

Estes elementos, se outros nio houvera para aduzir, parecem-
nos suficientes para sustentar que do sagrado ao santo vai um longo
caminho no decorrer do qual, apesar da proximidade filolégica,
se desfaz a proximidade semantica. Do estar santo {separacio do
mundo profano e consequente aptidao para a prética cultual) passa-
se ao ser santo %6, atributo distintivo do préprio ser que responde a
exortacao do Santo a santidade.

4 0 simples contacto com as coisas impuras, independentemente de qual-
quer responsabilidade moral, torna o homem inapto para o culto. Em sentido
préprio, por impureza entende-se tudo aquilo que impede o acesso a Deus, enquanto
pureza significa a posse dos requisitos necessarios para alguém poder realizar actos
cultuais», in Ibidem, 11.

45 Mircea Eliade sublinha que «entre a verdadeira religido de Jahvé e a expe-
riéncia da sacralidade césmica» ndo ha concorrente capaz de Jahvé. O conflito situa-
se entre forgas religiosas de ordens totalmente diferentes: «...por um lado, as antigas
hierofanias césmicas, por outro lado a sacralidade revelada na forma de uma Pessoa,
Jahvé, que se manifesta nao s6 no cosmos mas também e sobretudo na Histéria», in
ELIADE, Mircea, Mythes, réves et mystéres, Gallimard, Paris 1957, 186.

4 A Sagrada Escritura evidencia uma acentuagao progressiva da dimensao
ética no conceito de santo. Como bem refere Isidro Alves, «jd a parénese mais antiga
sublinha que na existéncia crista se requer a conformidade com Cristo e a santidade



398 DIDASKALIA

Esta distingédo irredutivel entre o sagrado e o santo vai con-
sumar-se, no Novo Testamento, na plenitude original do conceito de
salvo. Interessa considerar agora esta categoria. Vamos fazé-lo a
partir da trilogia literaria e homénima, sagrado, santo, salvo, suge-
rida por Jacques Derrida no semindrio sobre a Religiao 4, realizado
na ilha de Capri, em 1996. Utilizamo-la simplesmente como tram-
polim para uma abordagem que ultrapassa a intengao hermenéu-
tica do autor.

6. Do sagrado ao salvo: caminho de rupturas

Derrida serve-se destes trés termos, sagrado, santo, salvo, para
significar a mesma realidade; sdo predicados performativos do reli-
gioso enquanto tal, que dizem «... a pulsao do indemne, do que
permanece alérgico a contaminacio, excepto por si préprio, auto-
imunemente» *8. Predicando o ser do religioso, eles distinguem-se
daqueles outros tragos em que se funda o sendo religioso (enquanto
sendo circunscrito, por exemplo, na pureza da idiosincrasia ética,
juridica, politica e econémica). Sagrado, santo, salvo sio, para
Derrida, trés termos que significam a mesma realidade. Traduzem
indistintamente o que € interdito, separado, circunscrito, isolado.
E certo que ele nio faz amalgama dos trés conceitos. Ele interroga-
se, em separado, concretamente sobre a sacralidade e a santidade,
procurando averiguar se se trata da mesma realidade. Mesmo
assim, a sua intengfo epistemoldgica e hermenéutica nao € tanto de
encontrar uma resposta quanto de reflectir sobre a questéo «... do
indemne: heilig, santo, sagrado, salvo, imune, etc.» 4°.

de vida: ‘Deus ndo vos chamou para a impureza (...), mas para a santificagao...’
(1 Tes 4,7-8). Se a linguagem pertence ao ambito do sagrado, as exigéncias por ela
enunciadas, ndo sdo rituais, mas éticas», in ALVES, Isidro, Sagrado e santidade..., op.
cit., 25-26. Esta afirmacao releva particular interesse na medida em que, de forma
explicita, Isidro Alves reconhece e estabelece a diferenca entre a exterioridade ritual
e cultica, na ordem do estar e do fazer, prépria do sagrado, e a interioridade ética do
santo, na ordem do ser. De facto, constata, no Novo Testamento a «dimenséo ético-
religiosa» supera o «aspecto cultico-ritualistico da purificacao», cf. Ibidem, 32.

47 DERRIDA, Jacques, Fé e saber: as duas fontes da «religido» nos limites da
simples razdo, in DERRIDA, Jacques -~ VATTIMO, Gianni, A Religido, Relogio d'Agua
Editores, Lisboa 1997.

48 Ibidem, 40-41.

49 Ibidem, 65-66.
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Derrida esforca-se por restaurar esta questao no intuito de pér
em relagdo dois tipos de experiéncia préprios do universo religioso:
por um lado, «...a experiéncia da crenca (fianga, fiabilidade, con-
fianga, fé, o crédito concedido a boa fé do totalmente outro na expe-
riéncia do testemunho) e, por outro lado, a experiéncia da sacra-
lidade, ou ainda da santidade, do indemne, sdo e salvo (heilig,
holy)» . Para ele, estes dois horizontes representam as duas fontes
do religioso, figuradas, na sua elipse dual, pela religiao que ao
mesmo tempo que as comporta também muita vezes «cala» a sua
«irredutivel dualidade» 3!

Como referiamos mais acima, ao nosso estudo nio subjaz a
mesma intengio epistemolégica e metodolégica de Derrida. A termi-
nologia que ele utiliza inspira-nos e serve-nos tdo somente como
ponto de partida para um percurso especulativo diferente. Enquanto
que Derrida propde estas trés categorias como trilogia literaria de
uma mesma substancialidade, substantiva e adjectiva, nés procura-
mos evidenciar nelas, a luz da tradi¢io judaico-crista, uma sequéncia
histérico-acontecimental e semantica: sagrado — santo — salvo.

Desta feita, a nossa atengado recai sobre o terceiro termo da
trilogia, o salvo. Sem negligenciarmos a sua intima associagdo com
o santo, importa discernir que o santo e o salvo figuram dois lugares
hermenéuticos distintos. Um dos lugares acentua a identidade entre
santo e salvo, enquanto que o outro acentua a novidade e a origi-
nalidade radicadas em Jesus Cristo, acontecimento Salvador, em
quem, por quem e com quem o salvo se realiza plenamente,
em profundidade, e universalmente, em extenséo. Nele realiza-se o
santo e o salvo de maneira perfeita e admiravel. Ele é, em si mesmo,
a novidade performativa; é o testemunho de uma salvagao realizada
de forma irredutivel, decisiva e definitiva e para ela orienta os seus
discipulos, apontando o caminho: «... como € santo aquele que vos
chamou, tornai-vos também vés santos em todo o vosso comporta-
mento» (1 Pd 1,15). Este mesmo apelo aparece noutros lugares e
com outros matizes, mas sempre associado 4 santidade: «... deveis
ser perfeitos como o vosso Pai celeste é perfeito» (Mt 5,48); «Sede
misericordiosos como o vosso Pai é misericordioso» (Lc 6, 36).

50 Ihidem, 53.
SUCCE. Ihidem.
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Em suma, no Novo Testamento, a santidade de Deus (o Pai)
reencontra-se no seu Filho, Jesus. Também Este, mais do que pos-
sessor de santidade, é de uma santidade incomparavel; o Pai e o
Filho sdo Santos e chamam os crentes a santidade, a perfeicao e
a misericérdia, caminho de plenitude de vida no qual se consuma a
salvagao e se realiza o salvo.

Parece-nos dispensdvel proceder a confrontagéo da categoria
de sagrado e de salvo como fizemos ao nivel do sagrado e do santo.
As consideracbes ja sistematizadas no que respeita a relagao
sagrado-santo sio aplicaveis a relagao sagrado-salvo. Tal nao dis-
pensa a referéncia a originalidade e novidade do salvo quer em
relagdo ao sagrado (mais facil de discernir), quer em relacido ao
santo, mesmo se a este nivel o salvo se inscreve numa continuidade
inovadora, enquanto que relativamente ao sagrado se inscreve
numa ruptura definitiva e radical.

Os tragos concretos da originalidade do salvo reagrupam-se a
volta de um nicleo fundamental: a salvacao por Cristo, com Cristo
e em Cristo. Uma salvacéo que ja nio diz respeito somente ao povo
eleito, mas que se estende a toda a criagdo: primado do universal
sobre o particular. Uma salvacdo que nao é simplesmente amalga-
mada com forcas césmicas difusas, mas que se joga na histéria:
primado de um devir destinal sobre a fusio e dissolucéo na energia
cosmica. Uma salvacao que restaura e privilegia a santidade inte-
rior (conversio e vida nova): primado da pessoa sobre o grupo.
Uma salvacido que se anuncia através de um «Tu que exige reci-
procidade, um Tu absolutamente original» 32: primado do sujeito
sobre o objecto. Uma salvagdo que anuncia e realiza a instauragio
de um reino de santidade, de justica e de paz para toda a criagio,
no qual o amor ¢ a lei tanto do mais fragil como do mais forte:
primado da caridade sobre as relagoes de forga. Primado, em suma,
da filiagdo divina sobre as relacdes de senhorio e de dominagio.

Desta incurséo as regides do sagrado, do santo e do salvo sai
fortalecida a ideia de que o sagrado, por um lado, € o santo e salvo,

52 BUBER, Martin, Eclipse de Dieu, Nouvelle Cité, Paris 1987, 17. «La dualité du
Je e du Tu trouve son accomplissement dans la relation religieuse, tandis que la
philosophie, aussi longtemps qu'il s’agit de philosophie, est portée par |'opposition
entre le Sujet et ’Object», in Ibidem, 34.
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por outro, abrangem duas expressbes e duas manifestagées dife-
rentes da relagio do homem com a transcendéncia *3. De forma
um tanto ou quanto simplificadora, pode dizer-se que o sagrado
inicia e orienta para uma transcendéncia coisificada, impessoal,
difusa, ¢ ambigua enquanto que o santo — salvo revela a transcen-
déncia personificada em Deus, em quem e por quem toda a cria-
¢ao se salva.

Em definitivo, enquanto que o sagrado manifesta «... um deter-
minado tipo de relagdo com as origens, em que as origens dos indi-
viduos e dos grupos pesam sobre os lugares que eles ocupam no
seio de uma ordem social e césmica» >4, o0 santo e o salvo revelam
ao humano, representam para o humano e realizam no humano a
infinita dignidade da relagdo com o absolutamente Outro. O Outro,
transcendente, que é absolutamente inesperado, manifestacao da
gratuidade, dom sem medida, um além, um lugar vivo, pessoal e
livre que se dirige 2 minha liberdade. Mais do que um encontro que
se torna possivel no espago (sagrado), trata-se de um encontro
salvador e salvifico que se torna possivel no ser (santo).

Enfim, a condigdo de salvo em Jesus Cristo deslegitima qual-
quer pretensio a traduzir a realidade da criacao através de termos
éticos opostos. Os binémios puro-impuro, fasto-nefasto, sagrado-
profano sdo inadequados para traduzirem uma realidade que o
mistério da encarnacao, morte e ressurrei¢ao de Jesus Cristo marca
definitivamente com uma salvagdo que nao exclui, mas que, pelo
contréario, se estende de forma inclusiva a todas as criaturas.

ISABEL VARANDA

53 Assumida esta distingéo, que a fenomenologia da religio contemporéanea nao
desmente, entdo o tao imprecisamente baptizado retorno do religioso, objecto privi-
legiado da atengao da Sociologia e da Antropologia Religiosa nas tltimas décadas,
pode nio significar o retorno de Deus. Com efeito, a distingao entre o sagrado e o
santo _ salvo permite sustentar a0 mesmo tempo o retorno do religioso e o desapa-
recimento (crepusculo, dispensa, eclipse, morte?) de Deus.

> GODELIER, Maurice, L'énigme du don, Librairie Arthéme-Fayard, Paris
1996, 236.



