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RESUMO:

A presente inflexdo de pensamento tem por designio desenvolver uma chave hermenéutica no que
tange a temética do sacrificio humano, na perspectiva teoldgica. Mostra-se como a compreensao
teoldgica do sacrificio humano é pressuposto (entre outros pressupostos) do mundo contemporéneo,
no qual, cumpre uma funcéo pragmaética de justificar e legitimar relacdes sociais que, em geral, sdo
de dominac&o e exploracdo. E, neste sentido, que o discurso teoldgico do sacrificio revela-se com
uma polaridade intrinseca, ou seja, de um lado esta a vertente teolégica que rompe com o sacrificio
humano e, portanto, defende a vida. De outro lado, situa-se a vertente teoldgica que interpreta a
disposicéo de sacrificar como vontade divina de sorte a gerar morte.

PALAVRAS-CHAVE: Sacrificios humanos. Abrado. Ifigénia.

INTRODUCAO

Ao longo da historia, as sociedades fundamentam sua consciéncia e sua
praxis a partir de mitos fundantes, embora nem sempre iSSO Seja consenso ou,
ainda, por si mesmo clarividente. Se isso é verdade, entdo atribuir sentido a
existéncia, interpretar para compreender a vida e teologizar, sdo exemplos de que é
preciso revirar e confrontar-se com os escombros da histéria®. Significa olhar para os

mitos fundantes das distintas culturas, situando-os em seu horizonte contextual e
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reinterpreté-los para os dias hodiernos. Logo, ndo ha como teologizar abdicando dos
horizontes da tradicdo e da vida®.

A partir desta preliminar, o artigo trabalha as contribuicdes tedricas de Franz
J. Hinkelammert sobre o conceito teoldgico de sacrificio humano (tornar/fazer
sagrado), em sua obra intitulada Sacrificios humanos e a sociedade ocidental:
Lucifer e a Besta®. Segundo o seu entendimento, ha um conjunto de mitos que estéo
na base da consciéncia religiosa-social e das relagdes religioso-sociais. Em geral, no
cerne desses mitos esta a teméatica da vida e da morte. Destacam-se, na tradicdo
Ocidental, o mito de Ifigénia e, na Oriental, a antitese do primeiro, o sacrificio de
Isaac’. Ambas as narrativas retratam sacrificios humanos, porém seguem vias
antitéticas. Enquanto um é consumado, outro ndo €. Cabe lembrar, que o tema do

sacrificio humano é central nas matrizes religiosas cristas e judaica.

Decorre disso, a problemética deste artigo, a saber, qual é a relevancia da
reflexdo sacrificial para a teologia? Procedendo com a genealogia do sacrificio
humano, que sentido teoldgico, cultural e axiologico revela? Qual é o papel da
teologia sacrificial no mundo contemporaneo? Em outras palavras, com que funcao

cumpre/cumpriu a teologia do sacrificio humano?

A teologia sacrificial ao longo da tradicdo apresenta intrinsecamente uma
polaridade. Esta é conservada até os tempos de agora. A polaridade revela-se em
termos de interpretacdo, isto €, ha duas grandes tradicbes que interpretam o
sacrificio humano. De um lado, o discurso teoldgico que sustenta o sacrificio
humano, tendo por designio justificar e legitimar acdes eticamente inaceitaveis, haja
vista a promocdo de relacdes sociais de dominacdo e exploracdo, portanto, de
violacdo de direitos. Esta perspectiva encontra sua fundagéo no mito de Ifigénia. De
outro lado, situam-se Abrado e a teologia da transgressdao da lei do sacrificio
humano. Reconhece-se na transgressao da lei a revelacdo divina. Transcender a lei
significa ter liberdade de escolha, e essa liberdade de escolha se configura em fé no
Deus da vida. Instaura-se uma nova praxis a partir da transgressao, a da afirmacéo

da vida por meio de trés elementos: a) salvar o filho; b) destruir a lei que pede para

Cabe lembrar, GEFFRE, Claude. Como fazer teologia hoje: hermenéutica teoldgica. Sdo Paulo:
Paulinas, 1989. Umas de suas teses € a defesa de que a teologia é empreendimento
hermenéutico.

HINKELAMMERT, Franz J. Sacrificios humanos e sociedade ocidental: Lucifer e a Besta. Sdo
Paulo: Paulus, 1995.

* Gn22,1-19.

CONGRESSO ESTADUAL DE TEOLOGIA, 2., 2015, Sdo Leopoldo.
Anais do Congresso Estadual de Teologia. Sao Leopoldo: EST, v. 2, 2016. | 264-280



matar; c) e destruir o sacrificio. Portanto, a fé de Abrado luta por um mundo sem
sacrificios. Enquanto, “a moral do Ocidente exige mais sacrificios humanos do que

qualquer sociedade anterior. Para o Ocidente, a fé de Abrado é insuportavel”.

GENEALOGIA DO SACRIFICIO HUMANO

René Girard elabora uma contribuicéo tedrica para a genealogia do sacrificio
humano. Para ele, o sacrificio € resultado da interdependéncia entre a violéncia e 0
sagrado. O autor constroi um sistema antropologico-fenomenoldgico, com o qual
evidencia a conexdo entre essas duas esferas e como essa conexao serve de
fundacéo de culturas. A relacdo de interdependéncia se instaura na medida em que,
diante da violéncia produzida, surge a religido como meio para cercea-la, de sorte
gue nao se torne epidémica e, por conseguinte, destrua a vida. A religido cumpre
com este papel. Ela internaliza a violéncia, atribuindo-lhe um carater sacro. Portanto,

a violéncia esté no seio das religides e estas a sacralizam.

Os conceitos-chave para entender esta tese sdo, respectivamente, a
mimesis e o bode expiatério®. Ambos exigem o retorno as sociedades arcaicas, nas
quais surgem as primeiras manifestagcbes com o transcendente. Estas relagbes com
o transcendente sdo de carater primitivo e, geralmente, resultado de uma
interpretacdo insuficiente da realidade. De qualquer modo, ndo h4 como pensar o
sagrado sem o referencial de transcendente. A “onipoténcia” da violéncia,
transcende os individuos (pois escapa de seu controle, ganhando “vida prépria”) e,
por conseguinte, interpretada como transcendente. Esse quadro teolégico é
compartilhado pelas expressdes religiosas remotas e, de mais a mais, os deuses

sao representados com dupla faceta, sdo bons e maus ao mesmo tempo.

Deus €, primeiro, a personalizacdo do que se chama o sagrado. E o
sagrado € uma experiéncia da violéncia de tal modo repentina, temivel e
constrangedora no interior das comunidades que os homens acreditam e
reconhecem nela um poder que o0s ultrapassa, um poder literalmente
transcendente, perante tém demasiado medo para que possa desobedecer-
lhe, a fortiori para negar a sua existéncia’.

> HINKELAMMERT, 1995, p. 38.

Este conceito encontra-se em varios escritos do autor, todavia, este estudo baseia-se a partir de,
GIRARD, René. O bode expiatério e Deus. Covilhd, 2008. O texto esta disponivel em:
http:<//www.lusosofia.net/textos/girard_rene_o_bode_expiatorio_e_deus.pdf>. Acesso em: 05 de
Jan. de 2015.

" GIRARD, 2008, p. 3.
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Por mimesis, Girard entende, fundamentalmente, a imitacdo do desejo de
outro, ou seja, trata-se de desejar o desejo do outro. Isso cria a rivalidade mimética,
0 que sO faz aumentar, de ambos os lados, o interesse pelo desejado. De imediato,
a solucéo para esse impasse parece estar no combate como modo de obter o objeto
desejado mediante o uso da forga. O combate mimético pode néo ter fim. Segundo
Girard,

os homens imitam os desejos uns dos outros e, por esta razdo, estdo
inclinados para o que eu apelido de rivalidade mimética, processo que
existe entre parceiros sociais e que tende a agravar-se constantemente pelo
facto de a imitacdo ricocheteia entre os dois parceiros. Quanto mais eu
desejo este objecto que tu j& desejas, mais ele se te apresentara desejavel
e, em contrapartida, mais ele me parecera desejavel para mim?®.

O combate pressupde vitéria e derrota, criando condicbes necessarias para
o desenvolvimento da vinganga. Esta consiste em retribuir a violéncia cometida que,
de modo geral, leva ao assassinato. A vinganca vai além dos sujeitos envolvidos no
combate mimético, pois transcende os limites de tempo e espaco, bem como 0s
préprios sujeitos do combate. Assim se instaura um circulo de violéncia que em
poténcia pode exterminar um grupo social. Por essa razdo, a vinganca nao € um

mecanismo toleravel pelas sociedades.

Segundo Girard, se a humanidade existe, € porque algum mecanismo
interrompeu a vinganca. A crise mimética soma individuos, onde todos buscam obter
0 objeto desejado pelo uso da forca. Um grupo social que apresenta essas
caracteristicas gera em seu seio uma crise social destrutiva, uma vez que apresenta
0 uso exacerbado da violéncia®. A disputa se torna acirrada a ponto do mimetismo
sofrer um deslocamento do objeto desejado para os sujeitos que desejam. Ou seja,
0 mimetismo enfraquece 0 objeto até a sua destruicdo e, entdo, passa a incidir
diretamente sobre 0s sujeitos, de sorte que 0 antagonismo se torna puro. Os sujeitos

estdo em disputa, mas ja ndo sabem sua razao.

Chega um momento em que a rivalidade se torna tdo forte que todos os
objectos do debate sdo destruidos. Quando os homens disputam a posse
de um objecto, jamais se podem entender; Vao continuar a lutar até que o
combate se decida. Mas, no decorrer da batalha, tal objecto sera

® GIRARD, 2008, p. 4.

Afirma Girard, “em todas as épocas arcaicas, inumeraveis sociedades acabaram destruidas por
ndo terem encontrado a solucéo para este problema. [...] Se observamos os mitos, constatamos
gue a maior parte deles comega por tal crise” (2009, p. 6.). A crise pode ser natural,
desencadeada por alguma calamidade ou ainda produzida. De qualquer sorte, a ideia de crise
natural camufla o mimetismo.
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frequentemente destruido e, a partir desse momento, o antagonismo torna-
se-a “puro”: sera sempre mais forte, mas o mimetismo incidira doravante ja
ndo sobre o objecto, mas sobre os préprios antagonistas™®.

O entendimento e a reconciliacdo entre os envolvidos no mimetismo € uma
aporia (limite quase intransponivel). Contudo, as sociedades arcaicas encontraram
um mecanismo que possibilitou, de modo aparente, saltar do circulo da violéncia
produzida. O entendimento, bem como a reconciliacdo do grupo se tornam possiveis
quando se identifica um adversario comum, ou seja, um bode expiatério responsavel

por todo caos social.

Para exemplificar essa tese, Girard lembra o mito de Edipo. H4 uma crise
mimética extremamente violenta. A saida encontrada aponta que Edipo é o
responsavel pelo caos social, logo, € o bode expiatério. Transfere-se toda violéncia
produzida para um individuo. A projecdo da culpa em um individuo desencadeia o
linchamento coletivo que, por sua vez, traz a reconciliagdo do grupo. A vitima possui
uma ambivaléncia. E caracterizada com um duplo qualificativo axiolégico. Edipo é
mau, porque é responsavel pela crise violenta. E, Edipo é bom, uma vez que, a sua
morte estabelece a “paz’. De acordo com Girard, Edipo, “torna-se entdo o deus
arcaico, ao mesmo tempo muito bom e muito mau. Como ja foi dito, por detras do
deus existe alguma coisa de real, um mecanismo que chamo o do bode

expiatorio™?.

O quadro teoldgico subjacente é fundamentado nos qualificativos morais, dai
que facilmente essa compreensdo casa com a teologia retributiva. O deus é, ao
mesmo tempo, bom e mau. Por isso, é extremamente perigoso contraria-lo. O culto
entra com a funcéo especifica de tornar o deus favoravel, de modo a minimizar ou
até mesmo eliminar o furor de sua ira. Por vezes, e por razdes desconhecidas, o

deus decide por alguma acao soterioldgica.

A solugéo encontrada pelas comunidades arcaicas dissimula o0 mimetismo e o
real, por conseguinte, ndo evita um novo mimetismo e, tampouco, rompe com 0O
circulo de violéncia. Pelo contrario, a solucdo da violéncia € produzir mais violéncia.
Com o linchamento unanime, o0 grupo experimenta temporariamente a paz. Diante

de novas crises miméticas, tem-se a priori a solugdo, é preciso sacrificar para que

1 GIRARD, 2009, p. 6.
1 GIRARD, 2009, p. 8.

CONGRESSO ESTADUAL DE TEOLOGIA, 2., 2015, Sdo Leopoldo.
Anais do Congresso Estadual de Teologia. Sao Leopoldo: EST, v. 2, 2016. | 264-280



novamente haja paz. Este é um axioma da ldgica sacrificial. Como resultado do
mimetismo e do bode expiatdrio, portanto, ritualiza-se e sacraliza-se o sacrificio

humano.

O sacrificio, que do meu ponto de vista € a primeira instituicdo humana,
consiste, para uma comunidade que tem experienciado este fendmeno e se
tem reconciliado, procurar a repeticdo da morte de uma vitima, como da
primeira vez em que essa vitima que juntos matamos, em nome da
comunidade, nos salvou. Se recomecarmos, talvez sejamos salvos
novamente. Eis porque penso que o sacrificio é eficaz: ele é o sucedaneo
do fendbmeno do bode expiatorio. Todavia, pouco a pouco perde a sua
eficacia, mas as sociedades arcaicas operam com ele®”.

Portanto, o problema da violéncia é resolvido nas sociedades arcaicas a luz
do sagrado, de modo mais especifico, pelo sacrificio humano. De acordo com
Girard, a ordem sacrificial esta na base das sociedades arcaicas. “O fendbmeno do
bode expiatério undnime pde fim as crises violentas das sociedades arcaicas e
estabelece a ordem “sacrificial” destas sociedades, a ordem que consiste em repetir
o fendmeno catartico dos sacrificios rituais”®. O mecanismo do bode expiatério
chega ao tempo de agora exigindo novos sacrificios. As vitimas de hoje, sao
produzidas pelo mesmo mecanismo das sociedades arcaicas. Hinkelammert vai
além da compreensao de Girard. Para ele o sacrificio humano é substractum das

sociedades ocidentais.

IFIGENIA E A TEOLOGIA SACRIFICIAL

Hinkelammert compartilha as ideias de Girard no que tange ao bode
expiatorio. Porém, distancia-se dele na medida em que vé as inversdes realizadas
por meio das reinterpretacbes dos mitos fundantes. O mecanismo da inversao
possibilita retirar a aura sagrada do sacrificio humano, de modo que se torne
invisivel, inclusive, para o préprio sacrificador'*. Sendo assim, concorda com Girard,

sobre a base mitica presente na cultura ocidental.

De acordo com Franz Hinkelammert, a histéria ocidental estd estruturada

sobre dois mitos, que séo atualizados e, nesse sentido, secularizados conforme a

2" GIRARD, 2009, p. 8.
¥ GIRARD, 2009, p. 10.
" Cf.: HINKELAMMERT, 1995, p. 22.
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necessidade, quais sejam: mito de Edipo'® e da Ifigénia'®. No primeiro, que s6 teve
ascensdo com Freud, prevalece uma estrutura circular, o pai mata o filho e o filho
mata o pai. Por sua vez, o segundo corresponde a sociedade burguesa do século
XVIII e XIX. Aquele é escrito por Séfocles, este por Euripedes. Um € a antinomia do
outro. Ambos tecidos a partir da temética do sacrificio humano. Ifigénia tem um
espaco privilegiado na cultura ocidental, sendo assim, o mito de Edipo n&o tem um

papel decisivo na sociedade ocidental.

[...] A figura de Ifigénia volta a aparecer no tempo do lluminismo e, até hoje,
ndo veio a desaparecer na cultura do ocidente. Pelo menos no campo da
cultura, a figura de Ifigénia é muito mais importante que o mito de Edipo. O
mito de Ifigénia interpreta o lugar que ocupa o sacrificio humano na tradicdo
greco-romana e em toda a cultura ocidental®’.

De acordo com Hinkelammert, a versdo mais antiga sobre Ifigénia € relatada
por Esquilo, em A Oristiada. Nesta, o autor da tragédia, apresenta a brutalidade do
sacrificio. Por um lado, da tonalidade ao crime cometido, por outro, evidencia a
situacdo do pai, Agamemnao. Para Esquilo, Agamemn&o n&do é criminoso. Ifigénia,
incivilizada e sem consciéncia do alcance do sacrificio forca o pai a se tornar
carniceiro e levar a cabo o sacrificio. Portanto, a demasiada selvageria de Ifigénia se
torna um argumento para Agamemndao realizar — “forgadamente” — o sacrificio.
Assim a Ifigénia é sacrificada contra sua vontade, devido a cobica de conquistar
Troia e pelo fato de sua selvageria.

A centralidade do mito estd na figura da filha. Em todas as reinterpretacdes
da tragédia, a figura de Agamemnao permanece incélume. As Unicas variantes

concernem a lIfigénia. Portanto, as reinterpretacdes do mito operam o0 seguinte

1 Tracando um paralelo entre o mito de Edipo e o mito de Ifigénia, percebe-se que no primeiro ha

acentuacgdo do assassinato do pai. Enquanto no segundo, € o pai que mata a filha. Trata-se de um
assassinio levado a cabo por uma autoridade, ademais, Agamemnao € rei grego. Procedendo com
uma interpretacdo diacrénica do mito de Edipo resulta: “corresponde a um periodo histérico em
que a sociedade burguesa se confronta com movimentos revolucionérios e supde, evidentemente,
que eles sdo assassinos do pai” (p. 5).

Em linhas gerais, a conjuntura do mito de Ifigénia € a seguinte: “Ifigénia é filha de Agamemnao, rei
grego, e de sua esposa Clitemnestra. Agamemndo é comandante do exército grego, que se
reunira em Aulide para sair para a conquista de Tréia. N&o obstante, produziu-se uma calmaria de
tal maneira que o exército ndo pdde partir. Perguntando aos deuses pela razéo, a deusa Minerva
(ou Diana) comunica que somente o sacrificio de Ifigénia, a filha de Agamemnao, pode apaziguar
sua faria. O exército exige que se faga o sacrificio. Em consequéncia, traz Ifigénia a Aulide,
enganando Clitemnestra para que a entregue. Chegando a Aulide, ele sacrifica sua filha, a
primogénita de seus filhos, a deusa Minerva. Realizando o sacrificio, o vento volta, o exército
parte, conquista e destroi Tréia” (HINKELAMMERT, 1995, p. 7).

" HINKELAMMERT, 1995, p. 7-8. Grifo nosso.

16

CONGRESSO ESTADUAL DE TEOLOGIA, 2., 2015, Sdo Leopoldo.
Anais do Congresso Estadual de Teologia. Sao Leopoldo: EST, v. 2, 2016. | 264-280



deslocamento: da Ifigénia selvagem que maldiz o sacrificio a Ifigénia consciente do
valor do sacrificio e, por conseguinte, redentora da humanidade.

Pouco a pouco, Ifigénia, razoavel, selvagem e furiosa, que no drama de
Esquilo ainda maldiz seus verdugos, vai sendo civilizada. Cada vez mais ela
toma posicado positiva em relacdo a sua morte sacrificial, até que ja na
Ifigénia de Gotlhe se transformou numa redentora do mundo, uma
verdadeira Cristo-Ifigénia™.

Destacam-se dois argumentos tecidos para dar suporte a disposicao
sacrificial. O primeiro € a prépria inversédo da figura de Ifigénia. Um segundo, deriva
da objetivacdo do primeiro. A partir disso, pode-se sustentar teologicamente que o
sacrificio € uma exigéncia divina. Portanto, ndo sacrificar, € um ato de soberba e
hybris, em outras palavras, € querer ser Deus. “Agora, como a Ifigénia civilizada, ela
desenvolve o programa agressivo do Ocidente. De mais a mais, tem ideia clara do

gue é a soberba diante dos deuses. Se rechacasse 0 seu sacrificio, cometeria um

ato de soberba, orgulho e hybris: uma tentativa de ser como Deus”*°.

Na génese do mito de Ifigénia o sacrificio é realizado em nome da vida.
Sacrifica-se uma vida para ganhar a de uma nacdo. Na autodisposicdo emana a
dimensdo dual do sacrificio. Representa redencao/gléria para aqueles que o

realizam, e de outro, agressédo e destruicdo para quem nao pertence ao primeiro
grupo.

Resulta um circulo sacrificial que compreende a sociedade inteira. Para
conquistar Troia, Agamemndo sacrifica sua filha Ifigénia, cujo o sacrificio
exige a deusa Minerva e o exército. Agamemnao se transformou num heréi
tragico, que teve de entregar sua filha para poder obedecer a seu destino de
conquistar Tréia. Uma vez sacrificada sua filha, jA& ndo tem nenhuma
possibilidade de dar marcha a ré. Tem de conquistar Tréia ou morrer. Se
regressar derrotado, sera um mero assassino de criancas. O sacrificio de
Ifigénia teria sido em vao. Ela teria sido assassinada sem nenhum sentido.
O profeta que comunicou que a deusa Minerva exigia esse sacrificio de
Ifigénia como prémio teria sido um enganador e Minerva uma deusa sem
poder nenhum. O céu dos deuses da Grécia ter-se-ia desmoronado.
Sacrificada sua filha Ifigénia, Agamemn&o devia vencer Trdia para que o
sacrificio se mostrasse em sua fertilidade. Se ndo vencesse, o sacrificio
teria sido em véo e toda a vida da Grécia perderia 0 seu sentido. Agora
Agamemnao ndo lutava s6 por Troia, mas pelo sentido do sacrificio de sua
filha. Ele mata Ifigénia, mas ndo se considera assassino, porém afirma que
a sacrificou. Portanto, tem de assassinar Trbia para ndo ser assassino. Se
ndo conseguisse, o0 sacrificio de Ifigénia ndo teria sentido e Agamemnao
ndo passaria de mero assassino. Teria de morrer como assassino™.

® HINKELAMMERT, 1995, p. 8-9.
9 HINKELAMMERT, 1995, p. 12.
% HINKELAMMERT, 1995, p. 13-14.
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O sacrificio humano se converte em mobile das guerras de conquista; torna-
se a sua legitimagéo. As insercdes posteriores em torno de Ifigénia evidenciam que
Agamemnao cumprira com o seu fado. Em nenhuma reinterpretacdo Agamemnao
vacila ou apresenta um problema de ma consciéncia, sempre esta disposto a
sacrificar. A decisédo de sacrificar € resultado de uma reflexdo “ética”. Precisa decidir
entre a vida de uma pessoa, ou a vida do grupo. O exército ndo tem duavida, é
preciso sacrificar. Portanto, nas reinterpretacdes do mito, Agamemnao aparece
como espelho do Ocidente. A Ifigénia revela a dimenséao soteriolégica. A conquista é

a prova de que o sacrificio humano é util e fértil.

No periodo medieval, Cristo é considerado o sacrificio dos sacrificos. Possui
valor infinito, logo n&o precisa e nem deve haver outro sacrificio®*. E nesse horizonte
gque se situa a paradoxalidade, ou seja, € preciso sacrificar 0s que nhao
reconhecem/negam o sumo sacrificio. O argumento base é se Cristo é o sacrificio
infinito os que doravante fossem praticados seriam finitos. E na finitude que nasce o
pressuposto de invalidade e falseabilidade do sacrificio infinito. Portanto, todos que
nao reconhecem o sacrificio fértil de Cristo sdo seus inimigos e, por conseguinte, de
Deus. Assim, deve-se sacrificar os que sacrificam com o designio de libertar o
mundo dos sacrificios. No dizer de Hinkelammert, “aqueles que desprezam o sangue
desse sacrificio infinito, querem que seu sacrificio seja em vao”?*. Portanto, é preciso
conquistar o mundo inteiro para que Cristo ndo tenha morrido em vao. O sacrificio
de Jesus é interpretado a luz da conquista. Deste modo, implica na mesma
exigéncia de Ifigénia civilizada, conquistar Tréia. O sentido implicito nesta

compreensao nado € a abolicdo do sacrificio humano, pelo contrario, € sua exaltacao.

O fato do sacrificio faz com que nao haja volta atras, e que todas as pontes
estejam queimadas. Ja ndo se trata somente de Trdia: agora € preciso
conquistar o mundo inteiro, para que Cristo ndo tenha morrido sem sentido.
Se tivesse morrido sem sentido, ndo haveria Deus; resultaria que este seria
uma grande fraude porque ja ndo podemos saber para que vivemos. Os que
ndo creem em Deus querem que este sacrificio infinito seja em vao, e que
Deus seja um simples assassino do seu filho. E preciso conquistar o mundo
inteiro para demonstrar que Deus existe’.

Na modernidade, a l6gica teoldgica sacrificial medieval é revestida e invertida,

ou seja, secularizada. Mas a logica produz o mesmo resultado de outrora, a saber,

L vVer: HINKELAMMERT, 1995, p. 19.
22 HINKELAMMERT, 1995, p. 23.
% HINKELAMMERT, p. 23.

CONGRESSO ESTADUAL DE TEOLOGIA, 2., 2015, Sdo Leopoldo.
Anais do Congresso Estadual de Teologia. Sao Leopoldo: EST, v. 2, 2016. | 264-280



sacrificios humanos. O mundo moderno tem aversao ao religioso, ao teolégico e ao
mitolégico. N&o obstante, esta emaranhado e submerso nesses niveis.
Gradativamente, constroi o primado da racionalidade em detrimento dessas esferas
que, por seu turno, gera o desenvolvimento cientifico, a laicizacdo do estado e o
movimento anticlerical (questiona a igreja como detentora dos poderes politicos e
econdmicos). Portanto, debilita-se, desse modo, a interpretacdo teoldgica. Esse
cenario cria um fim escatoldgico para as religides. Além do mais, previa-se a
consumacao das religibes ao passo que as ciéncias avancavam. Porém, o século
XX assiste a exploséo (ressurreicdo) do sagrado®*. Diante disso, situa-se a tarefa
para 0 pensamento teol6gico, como compreender esse processo se, num mesmo
passo tenta-se superar o mitico, o teoldgico e o religioso e termina-se por fundir e

fundamentar cada vez mais nessas dimensdes?

Varias respostas ja foram apontadas para essa questdo. Hinkelammert
convida para analisar os pressupostos da modernidade, entre os quais, ha os
teologicos. A linguagem teoldgica € internalizada e passa a reger o modo de
producdo e a vida social. O mercado (financeiro), promovido pelos burgueses,
assume, entre outras, a teologia de Sao Cipriano e intitula-se de paraiso, prega que
“fora de si, ndo ha salvagao”, enquanto que o mal e/ou diabdlico é projetado como
caos®, isto &, a desordem social e o desiquilibrio financeiro. Portanto, na

modernidade, o mito fundante passa a ser atualizado em torno da lei natural.

Os pensadores burgueses deste tempo dizem que o préprio Deus escreveu
essa lei no coracao do homem. A secularizacéo burguesa do céu mitico da
Idade Média pelo lluminismo continuara com estes mitos, dando-lhes uma
forma secularizada e organizando-os em torno da lei natural®.

2 “p partir da metade do século XIX, o homem ocidental apostou na ciéncia e na técnica como

solugdo para todos os seus problemas. Apostou na razao humana, a ponto de parecer préximo o
fim de toda a religido. E, a partir da segunda metade do século XX, surgiu uma inesperada
explosdo do sagrado. Pululam as mais variadas formas de um sagrado, que poderia definir-se
naturalistico. Deuses, anjos e demdnios povoam 0 universo inteiro quase a maneira da era pré-
crista. A faléncia das ideologias do liberalismo e do socialismo incita a concentracdo no retorno do
religioso. A racionalidade mergulhou a pessoa no anonimato de uma sociedade, cujas relacdes
séo apenas funcionais. Sufocado em um mundo, que parece nao oferecer nada mais que o projeto
de trabalhar para produzir mais e consumir mais, num mundo em que a fartura de uns aumenta a
miséria de outros, 0 homem tem consciéncia de sua finitude e tenta transcendé-la. Busca uma
saida pelo alto para dar sentido ao vazio da vida. E o homem, na procura de calor e fraternidade,
se refugia nas religides e seitas”. ZILLES, Urbano. Religido: crencas e crendices. 3. ed. Porto
Alegre: EDIPUCRS, 2002, p. 9.

“A lei absoluta do mercado, em seu confronto com o caos, portanto, leva a ideia da harmonia, e,
através desta, ao progresso. Em conjunto, as ideias da harmonia do mercado e do progresso
secularizam o céu da Idade Média” HINKELAMMERT, 1995, p. 32.

% HINKELAMMERT, p. 29.
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Violar os direitos naturais de outrem sem motivos é cometer violéncia injusta o
que implica numa suspensdo, de modo que se perde, por isso, 0s seus. Os
oponentes a lei natural sdo considerados inimigos da Humanidade. E legitimo e livre
de consciéncia moral cometer contra eles violéncia justa, além de ter direito a
reparacao de danos. Portanto, uma violéncia justa com um fim qualificativo bom para
toda humanidade, além de ser compromisso moral, haja vista que sdo uma ameaca

ao género humano.

N&o se trata de sacrificar apenas para conquistar, também é preciso sacrificar
quem se constitui em ameaca ao género humano. A estratégia subjacente é a
formacao de individuos perigosos. Em sua maioria estigmatizados, a saber, pobres,
guestionadores da ordem social burguesa, entre outros. A pedra angular ideoldgica
de destruicdo progressiva reza que € dever vigiar o outro, ademais, € uma ameaca

em poténcia, tanto melhor seria ser preso ou morto.

A légica do sacrificio que a sociedade ocidental burguesa realiza se d&a por
duas funcdes: a) sacrificar os que sdo despdéticos, que praticam sacrificios, nesse
sentido, desempenha papel de antissacrificio. “A sociedade burguesa se oferece
como a sociedade que potencialmente, por meio do mercado, € uma sociedade sem
sacrificios. [...] Portanto realiza sacrificios que sdo necessarios para que finalmente

27».

ndo mais haja sacrificios“"”; b) sacrificar em nome do progresso. Argumento base:

sacrificando a vida serd sempre mais perfeita.

O circulo sacrificial da modernidade corresponde ao da Idade Média. No
dizer de Hinkelammert, “este circulo sacrificial corresponde ao da ldade Média, sendo
sua secularizacdo. No tempo medieval, a inversao do sacrificio apareceu a partir da
imagem de Cristo da teologia ortodoxa cristd. Na sociedade burguesa este conjunto

é secularizado, e tem agora vigéncia em forma secularizada”?.

A logica sacrificial da modernidade € desprovida de qualquer juizo moral. As
violacdes de direitos sdo cometidas em nome dos proprios diretos, da humanidade e

da vida®. O sacrificio humano se torna uma obrigacdo moral. Portanto, a moral do

> HINKELAMMERT, 1995, p. 35.

8 HINKELAMMERT, 1995, p. 35.

° Em linhas gerais, essa € a tese de Valdevir Both em: BOTH, Valdevir. Biopoder e direitos
humanos: estudos a partir de Michel Foucault. Passo Fundo: IFIBE, 2009. Colecao Dia-Logos. Se
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Ocidente é arquitetada em cima dos altares sacrificiais®®. Para Hinkelammert, uma
das expressbes dessa moral é a cobranca da divida externa dos paises em
desenvolvimento e subdesenvolvidos®'. Neste sentido, a modernidade cria novas
formas de sacrificio humano. Como pano de fundo dessa compreenséo esta o mito
de Ifigénia. A dor do pai € maior que a dor da filha oferecida em sacrificio.

Agamemndo é a consciéncia do Ocidente, como acima ja foi frisado. A dor do

Ocidente é maior que a dor de suas vitimas.

A logica do sacrificio forma um circulo sacrificial, e quando se fecha tudo é
licito. Se ndo fechar, instaura-se a krisis de telos, de sorte que todos os sacrificios se
tornariam assassinato, portanto, crime. Logo, é preciso continuar sacrificando para
nao ser assassino. Nesse horizonte, o ocidente tem que continuar a matar para nao

ser assassino.

O problema é que os sacrificios ndo se devem transformar em crimes. Por
isso é preciso continuar e destruir até o fim o mundo inteiro. Agora grita o
Ocidente burgués o grito de Ifigénia, que é o grito de todos os sacrificados,
a medida que podem ser mantidos em xeque e se abuse de sua morte da
parte de seus verdugos sacrificadores: “Matai-me, pois, e devastai Tréia...
pois uns sao escravos, € outros livres™?.

Portanto, o discurso central reza que € preciso criar um mundo sem
sacrificios. Como essa utopia ndo foi objetivada, entdo é preciso manter 0s
sacrificios. Por fim, a cultura do Ocidente esta assentada sobre crimes que parecem
ser o contrario do que sao, justificados como exigéncias moral casada com a

‘vontade de Deus’.

se olhar para as Ultimas guerras encontra-se esse argumento para a sua justificacdo e
legitimacao.

Algo semelhante encontra-se nas reflexdes de Nietzsche, de modo mais especifico, Além do bem
e do mal, Genealogia da moral e Vontade de Poder. Nelas o fil6sofo sustenta que os valores
ocidentais séo antivalores, por conseguinte, uma agressdo e ameaca a existéncia.

“[...] Os credores, que sabem muito bem que essas dividas s&o na realidade o resultado de uma
fraude gigantesca. Mas essa consciéncia nao fala quando se lhe exige renunciar o genocidio.
Declara-o impossivel por razdes de consciéncia. Comete-se 0 genocidio precisamente por ter
consciéncia moral. Temos uma moral que exige sacrificios humanos, e o Ocidente ndo tem
intencéo de violar esta sua moral. Comete genocidios por obrigagdes morais, obrigado pelo dever”
HINKELAMMERT, 1995, p. 37.

¥ HINKELAMMERT, 1995, p. 46.
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A FE DE ABRAAO

O povo de Israel conta sua histéria a partir do éxodo (1Rs 6,1; Dt 9,7; Jz
19,30; Jr 7,25). Nao é propriamente o éxodo que € a experiéncia fundante, mas o
mito de Abrado (Gn 22,1-19). Em Abrado predomina uma liberdade que se faz
superior a lei do sacrificio, portanto, encontra-se nele a chave para romper a légica
ocidental do sacrificio humano. A opc¢éo e/ou projeto biblico pela vida é tema central
no mito de Abrado (Gn 22,1-19). O relato discorre sobre um assassinato que nao é
objetivado. O mito discute uma lei social que manda matar o primogénito. O
problema consiste em saber se Abrado ndo matou Isaac por estar acima da lei de
sua época ou se ndo matou porque foi impedido por uma for¢a superior. Segundo
Hinkelammert®®, ha uma inserc&o posterior que possibilita essa dupla perspectiva de
interpretacdo. Trata-se de Gn 22,12d, “agora sei que temes a Deus: tu ndo me

recusaste teu filho, teu Unico”.

Estas duas frases invertem completamente o sentido da historia. Isto porque
o significado da frase “n&o me recusaste teu unico filho” revela claramente
ter existido a disposicdo de mata-lo. [...] P6em a obediéncia na vontade de
matar Isaac e ndo fato de que Abrado se coloca acima de uma lei que o
obriga a matar seu filho®.

Ora, se Abrado esta disposto em matar Isaac por obediéncia, e se a
obediéncia é recompensada com bénc¢éo e promessa de descendéncia, entdo qual a
diferenca de Abrado em relacdo aos demais pais da época que estavam na mesma
condicdo de Abrado, a saber, ter que matar o primogénito? Essa interpretacao é
problematica, uma vez que € cultural oferecer o primogénito, e se isso € verdade,
entdo ndo ha nenhum corte kairoldégico com Abrado. Dai que, deve-se suspeitar com
Hinkelammert no que tange a insercao e problematizar dizendo: quem fez a insercéao

e por que fez?

Antes de procurar pistas para essas guestdes cabe averiguar como ficaria a
interpretacdo se a insergcao fosse omitida. Se fosse omitida, entéo, tratar-se-ia de um
corte kairolégico, pois 0 anjo de Deus aparece a Abrado dizendo: “N&o estendas a
mao contra o menino! Nao |he fagas nenhum mal!” (Gn 22, 12). A ruptura consiste

na transgressao da lei da época, portanto, a transgressao que gera a promessa de

% HINKELAMMERT, Franz J. A fé de Abrao e o Edipo ocidental. Revista de Interpretacéo Biblica Latino-
Americana, Vozes, n. 3, p. 49-82, jan. 1989.
¥ HINKELAMMERT, 1989, p. 51.
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descendéncia, uma vez que agbes em prol da vida geram invariavelmente mais vida,

enguanto que acdes contra vida geram morte.

Abrado transgrediu a lei, fazendo-se superior a ela, essa acdo desencadeou
um confronto com a sociedade da época. Por isso, se Abrado quer continuar

optando pela vida precisa mudar sua residéncia: “Abrado voltou aos seus servos e

juntos puseram-se a caminho para Bersabéia. Abrado residiu em Bersabéia”.

Portanto, transcender a lei significa ter liberdade de escolha, e essa liberdade de
escolha que se configura em fé no Deus da vida. Instaura-se uma nova praxis a
partir da transgressao, qual seja, afirmar a vida por meio de trés elementos: a) salvar

o filho, b) destruir a lei que pede para matar, e c) destruir o sacrificio.

As duas insergdes sdo coincidentes e formam uma sé: “ndo recusaste teu
Unico filho”. Porém, até esta frase € ambigua. Ao ndo matar o filho, Abrado
ndo o nega a Deus. Nega-o a morte. O Deus de Abrado é o Deus da vida.
Ele entrega a seu Deus o filho precisamente ao ndo mata-lo. As insercdes,
ao contrario, insinuam que a disposicdo em matar Isaac é a de entregéa-lo a
Deus. Isso, porém, é impossivel a partir do ponto de vista de Abrado. Ele
resgata seu filho para Deus, ao néo sacrifica-lo. Nisto esta sua converséo a
liberdade e sua revelagdo de Deus como Deus da vida e ndo da morte. [...]
A inversao do texto no sentido sacrifical joga a liberdade de Abrado contra
sua finalidade. Transforma o homem, que se pds acima da lei, em seu
cumpridor cego e, inclusive, criminoso®.

Segundo Hinkelammert, a insercéo feita cumpre com o objetivo de inverter a
l6gica do mito. A partir da inversdo a liberdade e a fé de Abrdo consistem na
obediéncia em matar o filho. Imola-lo é, portanto, lei divina, haja vista que é Deus
que pede o sacrificio como prova de obediéncia. Frente a isso, cabe indagar pelos
responsaveis que introduziram uma insercdo com o objetivo de inverter o mito. Para
Hinkelammert, trata-se dos sacerdotes (tribo de Levi), conforme: Ex 32,26-29. Nessa
pericope, aparece nitidamente a disposicdo de matar cumprindo a lei divina que
pede para matar.

“Moisés ficou de pé no meio do acampamento e exclamou: “Quem for de
lahweh venha até mim!” Todos os filhos de Levi reuniram-se em torno dele.
Ele Ihes disse: “Assim fala lahweh, o Deus de Israel: Cingi, cada um de vos,
a espada sobre o lado, passai e tornai a passar pelo acampamento, de
porta em porta, e matai, cada qual, a seu irmao, seu amigo, a seu parente.”
Os filhos de Levi o fizeram segundo a palavra de Moisés, e naquele dia
morreram do povo uns trés mil homens. Moisés entdo disse: “Hoje
recebestes a investidura para lahweh, cada qual contra o seu filho e o seu
irm&o, para que ele vos conceda hoje a béngéo37.

% Gn 22,19.
% HINKELAMMERT, 1989, p. 52-53.
¥ Ex 32,26-29.
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Portanto, segundo o entendimento de Hinkelammert, o mito Abradmico é
reinterpretado e ressignificado para legitimar os sacerdotes no poder (cabe ressaltar,
que em termos biblicos poder é sinbnimo de pecado, portanto, o pecado é

estrutural).

Grosso modo, a tradigdo judaica conserva a interpretacdo sacerdotal do mito
fundante. Em Jo 8,31-59 as duas interpretacdes (1- A fé de Abrado ndo deixou
matar Isaac, por isso vé vida; 2- Abrado ndo matou Isaac por obediéncia a Deus e,
portanto, a fé de Abrado reside na disposicdo de matar) do mito fundante se
chocam. Jesus interpreta 0 mito sem as insercfes, enquanto que o0s judeus
interpretam a luz da perspectiva sacerdotal. Portanto, Jesus opta pela transgressao
da lei que recupera o filho para a vida, ou melhor, para o Deus da vida. Isso tem
consequéncias: assim como Abrado precisou mudar sua residéncia, também Jesus

precisa fugir conforme Jo 8,59.

Curiosamente a tradicdo judaica preserva as duas possibilidades
interpretativas, mesmo que sejam radicalmente diferentes. Todavia, na prépria
tradicdo aparecem indicios de que a interpretacdo sacerdotal esta equivocada,
ademais a disposicdo de matar (irmaos, parentes e filhos conforme, Ex 32,26-29)
nao é o critério adotado, por exemplo, no caso de Esau e Jaco, ou ainda, no caso do
José do Egito e seus irmaos que pretendiam mata-lo. José, porém ndo se vinga

deles, pelo contrario recebe-os no Egito e perdoa-os.

CONCLUSAO

Hinkelammert demonstra que o mundo contemporaneo por meio da politica
de mercado total, da globalizacdo e da exaltacéo idolatrica do deus dinheiro, tem
pressupostos teoldgicos, de modo mais especifico, da teologia sacrificial. Portanto, o
jogo de linguagem teologica é absorvido pelo mundo contemporaneo, justificando e
legitimando os mais variados tipos de violacdo de direitos. O discurso teoldgico
representa um risco na medida em que é usado para promover relacbes de
dominagédo e de violacbes de direitos. Ele é chave para refletir e desconstruir o

circulo sacrificial em suas distintas expressoes.
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A partir da opcédo de Abrado em se fazer livre diante da lei, pode-se afirmar,
que a vida que Abrado defende é vida do corpo. Afirmar que a vida é vida do corpo,
pode ecoar para alguns sem muita relevancia, entretanto, o mito fundante quer
garantir justamente isso, ou seja, assegurar a vida, mostrando que o pai pode se
fazer superior a lei, e destarte, ndo precisa cometer o assassinato como no mito de
Ifigénia. Esse € um elemento vital na formacao do povo de Israel, a luta pela vida.
Sabe-se que historicamente as duas possibilidades interpretativas se mantiveram,
nao somente na tradicdo judaica, mas também na cristd (a experiéncia fundante do
cristianismo é a cruz de Jesus e a Sua ressurreicdo), como se pode ver em Hb
11,17-19 e Tg 2,20-23 que interpretam o mito fundante na perspectiva sacerdotal. Ja
na contemporaneidade, a Teologia da Libertacdo recupera o sentido original, isto é,
sem as insercdes posteriores e reafirma com Abrado que a vida deve ser a do corpo.
Isso, por sua vez, tem implicacdes sociais e colide com a lei divina do Deus
Mercado, que invariavelmente, continua exigindo a morte de muitos Isaac,

orientando-se pelo paradigma necrofilo de Ifigénia.

A situacdo de Agamemnao é analoga a de Abrado. Ambos estdo na condicéo
de ter que sacrificar. O primeiro jamais esbocou a fé do segundo, ou seja, ndo
matar. Sendo assim, a fé de Abrado nao existe em Agamemnao, o reverso também
€ valido. Ora, como acima se demonstrou, o Ocidente procede a luz de
Agamemnao, portanto, para ele Abrado ndo existe e nunca existiu. Os gregos ao
sacrificar conquistam Tréia. Ja Abrado, ndo se orienta por esse paradigma, destarte,
nunca tem a possibilidade de conquistar Troia.

Por fim, nos tempos hodiernos, o discurso teoldgico sacrificial revela sua
expressdo maxima pela politica de mercado total, a partir da qual, reifica-se a vida, o

gue por sua vez gera a destruicdo do ser humano e do planeta.
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