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Abstract: Seven correlations between interpersonal violence and the
progression of organised religion.

While the majority of organised religions determine the origins of religion it-
self in an act of divine revelation, social science literature takes an evolutionary
perspective. Without engaging the question of origin of religion from either
perspective, this article proposes seven correlations between interpersonal vi-
olence and the progression of organised religion by suggesting that interper-
sonal violence plays a significant role in the institutionalising process of orga-
nised religion. Although interpersonal violence does not necessarily cause the
structuring of faith, it reinforces and provides solutions to the existing patter-
ns of threat faced by the community, which together lead to the organisation
of religion. The first part of this article (stages 1-4) surveys the psychology of
violence by focusing on the theories of frustration—aggression, mimetic rivalry,
triangulation and the genesis of scapegoating and guilt. The second part (sta-
ges 5—-6) marks the transition from personal to social psychology and surveys
violence in the primitive religion, as manifested in the ritualising process of
the scapegoat, and the genesis of sacrifice. The third part (stage 7) highlights
the complexity of ritual, ethics and doctrine, in the evolution of religion from
a primitive state to an advanced organised institution.

Keywords: child psychology; doctrine; ethics; frustration—aggression; mimetic;
nurturer; rivalry; religion; ritual; sacred—profane; sacrifice; scapegoat; seer; trian-
gulation; violence.

Prezentare generala

De-a lungul ultimelor doui secole, renumiti filozofi, psihologi, sociologi
si antropologi precum Emile Durkheim (1969), James Frazer (1996),
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E. E. Evans — Pritchard (1956), Sigmund Freud (1998), Mircea Eliade
(1974, 1987), Max Weber (1977) , 1991), Rene Girard (1977, 1979,
1986, 1987, 1996), Henri Hubert si Marcel Mauss (1981), Walter Burkert
(1979, 1986, 1996) si altii au incercat si demonstreze originile sociale ale
religiei intr-un efort deliberat ficut cu scopul de a respinge viziunea comu-
ni asupra religiei ca avind origini divine. Cu toate acestea, in demonstra-
tiile lor, efectele violentei interpersonale asupra progresului religiei organi-
zate au fost oarecum trecute cu vederea. Girard si Burkert sunt probabil
singurii cercetitori elocventi care au inteles rolul si semnificatia violentei
interpersonale in organizarea credintei. Cu toate acestea, ambii cercetitori
sunt neprecisi atit in clarificarea legiturii dintre violenta interpersonald
si organizarea credintei de-a lungul celor trei piloni de baza ai religiei —
doctrind, morali si ritual — cit mai ales in explicarea modului in care, in
dezvoltarea lor incrementald, acesti trei piloni ai religiei organizate au fost
stimulati si informati de experienta violentei interpersonale.

Prin urmare, acest articol incearci si umple acest void structural.
In prima parte (violentd si psihologie), articolul va evidentia patru fun-
damente psihologice ale conflictului interpersonal, ancorate in prezumtia
cid instinctele observabile in psihologia copilului reprezinti o constanti a
comportamentului uman indiferent de virsti sau sistem cultural. Prima
etapd (conflictul) se focalizeazi pe psihologia copilului, concentrindu-se
pe mecanismul frustrare — agresiune ce decurge din experimentul unei
competitii dintre doi bebelusi asupra unui obiect dorit in mod egal de aces-
tia si pe mecanismul rivalititii mimetice care apare datoriti concurentei. In
cea de-a doua etapi (triangularea), conflictul dintre bebelusii concurenti
implici triangularea pirintelui, care este atras in conflict ca mediator pen-
tru a calma tensiunea. In cea de-a treia etapi (tap ispisitor), pirintele preia
controlul asupra conflictului si ii priveazi pe bebelusii concurenti de obiec-
tul dorit; astfel devenind tapul ispasitor care va absorbi furia bebelusilor
concurenti. In cea de-a patra etapi (vinovitia), pirintele implementeazi
constiinta emotionali (sau morald) a vinovitiei si preia pe deplin controlul
asupra conflictului.

Cea de a doua parte (violenta si religia primitivi) marcheazi trece-
rea de la psihologia personali la cea sociala. Odati cu progresul in virstd
al bebelusilor concurenti, evaluarea sentimentului culpabilititii (impreuni
cu puterea de a diagnostica pe deplin cauzele conflictului si de a gisi reme-
diul adecvat) este transferatd de la pirinte la liderul-profet al comunititii.
Astfel, cea de-a cincea etapi (ritualul) introduce triangularea liminald, prin
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care puterea de mediere a pirintelui este transferatd de la parinte la lide-
rul-profet al comunitiii, prin ritualuri de tranzitie si initiere. In urma aces-
tui transfer de putere de la pirinte la liderul-profet, mai multe fenomene
noi intrd in joc in interesul colectiv al grupului. Aceste fenomene noi includ
stabilirea unor norme morale prin constientizarea legiturii dintre culpabi-
litate §i pedeapsi si prin crearea unor naratiuni menite si justifice regulile
etice si sd le intireasci prin puterea ritualului.

Prin urmare, etapa a sasea (sacrificiul) analizeazi administrarea vi-
olentei mimetice de citre societate prin procesul de ritualizare a tapului
ispasitor si prin geneza actului sacrificial vizibil in religia primitivi. Prin
separarea dintre sacru si profan si prin stabilirea regulilor morale privind
culpabilitatea §i pedeapsa, societatea si-a creat propriul inteles religios in
scopul asigurarii stabilititii si a supravietuirii. Odata cu progresul istoric
al religiei, tapul ispasitor si sacrificiul au devenit factori decisivi in solutio-
narea conflictului uman deoarece societatea a separat sacrul de profan prin
amestecarea ritualului cu ideea de ordine publici si moralitate, in timp ce
finetea doctrinelor a fost codificatd in naratiuni sacre concepute pentru a
da sens vietii.

A treia parte (violenta simbolici, suprastructura teologici si am-
bivalenta structurali) marcati de etapa a saptea (religia organizati) se
concentreazi asupra stadiului avansat al standardizirii credintei si pe su-
prastructura teologici prin care sensul vietii este dezvoltat mai departe si
sistematizat in doctrine, texte sacre si in standarde morale. In acest context
culpabilitatea si pedeapsa sunt definite, interpretate si aplicate prin diferite
canoane si legi religioase, iar ritualurile de ispasire si sacrificiu sunt inlocu-
ite de violenta simbolici (Figura 1).

Psihologia violentei

De ce este fiinta umana violenti? Adesea considerati ca fiind un ,cocktail
nociv compus din gene si mediu”, psihologia violentei a preocupat orice
minte din orice secol si din orice culturd. Ancorati in cele dou verbe auxi-
liare a avea (posesie) si a fi (identitate), psihologia violentei a fost si rima-
ne indreptatd atit impotriva sinelui (masochism), cit si impotriva celuilale
(sadism).

1 M. Moosajee, ,Violence — A noxious cocktail of genes and the environment’, in Journal

of the Royal Society of Medicine 96(5)/2003, pp. 211-214.
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Desi se crede in general ci violenta poate f1 opritd numai prin vio-
lent3 retributivi, atunci cAnd este inteleasi si aplicatd drept rizbunare — in
baza conceptului,ochi pentru ochi” — in mod ironic, aceasti intelegere sti
la baza ciclicalititii violentei. Aceasta se datoreazi faptului ci, dupa cum
spune Girard?,,orice om doreste si fie cel care di ultima lovituri, iar astfel
represaliile pot fi urmate de alte represalii fird si se ajungi vreodati la o
concluzie.” Natura virali a violentei necontrolate este incorporati in trisi-
tura sa mimeticd, ridicAnd provociri serioase oricirui proces de imunizare
impotriva acesteia. De fapt, orice efort de preluare a controlului asupra vio-
lentei retributive creeazi noi conditii in care violenta prosperi. In acelasi
timp, violenta controlati reprezinta singurul fenomen ce valideazi argu-
mentul ,a lupta impotriva focului cu focul,” deoarece acest tip de violenti
este mai degrabi rational in natura sa decit emotional, iar acesta derivi din
fenomenul,tapul ispisitor”.

Adoptind o perspectivi evolutivi, care, in mod exclusiv, supune
umanitatea instinctului ucigas — instinct tipic regnului animal si a supra-
vietuirii celui mai adaptat — diversi cercetitori considera ci agresivitatea
umani este o trisiturl intrinseci a regnului animal. De exemplu, Konrad
Lorenz (laureat al Premiului Nobel) a subliniat ci agresivitatea din cadrul
regnului animal indeplineste trei functii: (1) echilibrul distributiei specii-
lot, (2) selectarea celui mai puternic si (3) protejarea puilor.

In cadrul acestor trei functii, Lorenz mai noteaz3 si anomalii precum
o specie de peste care, daci este lipsit de dusmanii sii naturali, cum ar fi ri-
valii masculi cu care isi disputi in mod obisnuit drepturile teritoriale, aces-
ta isi indreapta agresiunea impotriva membrilor propriei familii pe care i
distruge.’ Cu toate acestea, incitusati de determinism genetic si de teoriile
selectiei naturale, majoritatea oamenilor de stiintd moderni au evitat apro-
fundarea dimensiunii spirituale a violentei. In schimb au continuat argu-
mentele pe baza intrebirii daci violenta are o structuri genetici sau este un
comportament dobandit, adici daci este innidscuti sau cauzati de mediul
geo-cultural. In istoria umanititii, se poate observa cum religia a incercat
si chiar a reusit si croseteze un mecanism fiabil de control impotriva au-

2 R. Girard, Violence and the sacred, Baltimore, MD., The John Hopkins University
Press, 1979, p. 26.

3 R. Girard, Violence and the sacred, Baltimore, MD., The John Hopkins University
Press, 1979, p. 2; K. Lorenz, On aggression, Upper Saddle River, NJ., Harcourt Brace &
World, 1966.
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todistrugerii umanititii — mecanism construit din insdsi esenta procesului
in sine — si care a diferentiat intre violenta necontrolati si cea controlati.

Frustrare — Agresiune si rivalitate mimetica

Dollard si colab. (1939) in lucrarea lor, Frustration and Aggression, au de-
monstrat ci esecul suferit in urma inabilititii de a obtine un obiect dorit
in mod reciproc de doi concurenti duce la agresiunea unuia impotriva ce-
luilalt; astfel dind nastere unui ciclu de rivalitate si violenti. Mai tirziu,
Denzler, Férster si Liberman® au demonstrat ci odati cu implinirea unui
deziderat agresivitatea scade. Acest lucru se datoreazi faptului ci, asa cum
demonstreazi Girard (1979), dorinta umani este in mod inerent mimeti-
cd, in sensul ci, prin actul imitarii, o persoand imprumuti dorinta de la o
altd persoan3, astfel dind nastere unui ciclu de rivalitate care duce la violen-
ti. Mai mult, Girard a demonstrat faptul ci daci violenta rimine nesatisfi-
cutd, violenta cauti si giseste intotdeauna o victimi surogat (tap ispisitor)
care si absoarbi violenta si care si fie sacrificatd pur si simplu pentru ci
ysacrificiul are rolul de a proteja intreaga comunitate impotriva propriei
violente.”” Conform teoriei frustrare — agresiune (Dollard si colab. 1939),
cind doi concurenti isi incep competitia pe un obiect dorit in mod reciproc,
primul concurent (fiptuitorul) obtine obiectul dorit in mod indirect prin
ranirea celui de-al doilea concurent. Drept urmare, al doilea concurent de-
vine victim3, iar primul instinct al acestuia este si riposteze in autoapirare.
Din cauza violentei victimei efectuate ca represaliu, fiptuitorul este gata si
loveasci pentru a doua oard, creind astfel un ciclu de violenta care poate
conduce la distrugerea unuia dintre concurenti.

Declansatorul actului frustrare — agresiune este insisi dorinta de
posesie, iar dupd cum demonstreazi Girard, dorinta umani este mimetici.
Cu alte cuvinte, o persoani imprumuti dorinta de la o altd persoani; sti-
mulind astfel dorinta celuilalt de a obtine acelasi obiect. In al doilea rand,
doringa imprumutatd provoacd rivalitate intre cei doi concurenti, ceea ce
poate duce la violentd. Prin urmare, pentru a evita un ciclu nesfarsit de vi-
olenta care in mod cert va conduce la distrugerea unuia dintre concurenti,

4 M. Denzler, & J. Forster & N. Liberman, ‘How goal—fulfillment decreases
aggression, in Journal of Experimental Social Psychology 45(2009), pp. 90-100. https://
doi.org/10.1016/j.jesp.2008.08.021

5 R. Girard, Violence and the sacred, Baltimore, MD., The John Hopkins University
Press, 1979, p.8.
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acestia (concurentii) isi redirectioneazi violenta asupra unei pirti terte care
devine tap ispisitor. Acest mecanism a fost descris cu acuratete de René
Girard ca fiind universal, prin analiza transversald a miturilor si ritualuri-
lor celor mai larg raspandite pe care le-a selectat in manieri aleatorie din
diferite timpuri si zone geografice (Girard 1977, 1979, 1986, 1987, 1996,
2001).

Mimetica experimentali si triangularea simpli

Mecanismul mimetic al violentei poate fi explicat prin urmitorul experi-
ment: intr-o camer3 goald asezim doi bebelusi de varsti egali. Initial, bebe-
lusii sunt multumiti. Mai tirziu, o jucirie este plasati intre cei doi bebelusi.
In urma acestui eveniment, bebelusii devin curiosi si fiecare incepe si isi
doreasci juciria. Un bebelus ajunge mai inti la jucirie si o apuci. Vizind
acest lucru, celilalt bebelus vine si ia juciria de la primul bebelus. Primul
bebelus devine frustrat si isi recupereazi juciria, declansind furia celui-
lalt bebelus (etapa 1). In timpul acestui proces, pirintele devine constient
ci firi interventie acestuia, bebelusii se vor rini reciproc. In consecinti,
pirintele este obligat si intervini, caz in care pirintele este triangulat in
conflictul dintre cei doi bebelusi (etapa 2) in sensul ci problema dintre cei
doi bebelusi devine si problema pirintelui.

Doua ipoteze valide

Odati cu triangularea pirintelui, conflictul fie se incheie, fie continui si se
dezvolte in functie de actiunea parintelui. Asadar, decizia parintelui gene-
reazi doud conditii pentru conflict.

in primul rind, daci pirintele elimind obiectul dorit, conflictul se
incheie in sensul ci obiectul dorit devine un tap ispisitor, iar eliminarea
acestuia elibereazi, absoarbe si deraiazi furia bebelusilor (etapa 3), intru-
cit niciunul dintre ei nu poate intra in posesia obiectului.

in al doilea rand, putem adopta ipoteza ci pirintele nu elimini obiec-
tul dorit (juciria) ci il oferd drept recompensi unuia dintre bebelusi, iar pe
cel de-al doilea il ageaza intr-un pitut, in spatele gratiilor. In acest caz, mai
multe efecte incep si prindi contur. In primul rind pirintele nu mai rima-
ne un tert independent in cadrul rivalititii dintre bebelusi deoarece acesta
se transformd in concurent prin aderarea la cauza unuia dintre bebelusi
in defavoarea celuilalt. Intr-un cadru natural, un astfel de comportament
al pirintelui, desi fezabil si plauzibil, nu numai ci nu reuseste si incheie
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conflictul dintre bebelusi, cit mai ales creeazi si daune emotionale celor
doi concurenti. Prin abandonarea rolului de a rimine un tert independent,
pirintele deraiazi de la instinctul natural al regnului animal si afisazd un
comportament uman deviant; contrazicind insusi instinctul de ,protejare
a puilor” notat de Konrad Lorenz in lumea animali. Mai mult, ca urmare
a esecului parintelui de a rimane un tert independent, bebelusii vor incepe
sd-si construiasci identitatea in raport cu sentimentele construite unul fati
de celilalt; sentimente definite si controlate de competitia asupra obiectu-
lui dorit. In consecingi, un bebelus incepe si se vadi pe sine ca invingitor
(superior), in timp ce celilalt incepe si se vadd pe sine ca invins (inferi-
or.) Mai mult, deoarece bebelusul invins inci mai reprezinti o amenintare
potentiald pentru bebelusul invingitor, bebelusul invingitor incepe si-si
construiasci un arsenal de apdrare impotriva oricirei eventuale agresiuni
initiate de bebelusul invins. In acelasi timp, bebelusul invins se simte din ce
in ce mai instriinat si lipsit de drepturile care crede ci i se cuvin; construind
astfel resentimente puternice impotriva celorlalti oameni si dorinte de a-si
restabili integritatea. In decursul timpului, cei doi bebelusi isi construiesc
identitatea in temeiul resentimentelor reciproce, punind astfel bazele unei
culturi a conflictului existential.

Asadar, dupa cum se poate concluziona, daci pirintele indepirteaza
obiectul dorit, atunci obiectul in sine ,isi asuma vinovitia” pentru conflic-
tul generat si devine un tap ispisitor eficient, punind capit conflictului. In
schimb, daci pirintele nu reuseste si rimini un tert independent, atunci
starea de vinovitie este atribuitd concurentului invins, iar conflictul conti-
nui (etapa 4). Mai mult, acest experiment dezviluie procesul germinativ
al principalelor teorii ale violentei colective: frustrare — agresiune (cAnd se
introduce obiectul dorit), instrdginare — privare (cAnd pirintele nu rimane
un tert independent) si violenta ca si comportament dobandit (cAnd cei doi
bebelusi isi construiesc identitatea pe resentimente si frici de pierdere).

Vinovitia ca spatiu de ciocnire dintre psihologie si religie

Este important de mentionat ci interventia pirintelui — indiferent de na-
tura acesteia — conduce si la stabilirea constiintei morale a vinovitiei sau
culpabilitatii. Presupunind ci pirintele indepirteazi juciria, un conflict
inevitabil apare intre pirinte si cei doi bebelusi. In timpul derulirii acestui
conflict nou (si al conflictelor care succed sub aceeasi paradigmi), pirintele
isi va asuma dominatia asupra situatiei apelind la sentimentul de culpabi-
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litate. Sentimentul de culpabilitate este stimulat si dezvoltat fie printr-un
apel la interventia unei amenintiri externe imaginare (de exemplu, frica
de intuneric, frica de Babau), printr-un apel la propriile vulnerabilititi ale
parintelui (prin care acesta joaci rolul de victimi si se preface ci plange),
sau printr-un apel la ego-ul si personalitatea bebelusilor aflate in plind
dezvoltare, apel prin care bebelusii devin constienti de importanta repu-
tatiei personale. Prin urmare, strategii precum protejarea reputatiei, teama
de amenintiri imaginare si empatia fatd de parinte stimuleazi cresterea
si solidificarea constiintei morale a culpabilititii ca inhibitor al agresiunii.
Asocierea dintre o fapti negativi i interventia consecventi a unor forte
externe inspaiméntitoare reprezinti locul de intilnire dintre psihologie si
religie. Frica de intuneric devine asociati cu riul existential; mila si teama
fata de parinte devin asociate cu dragostea si respectul fatd de autoritatea
spirituald; iar reputatia personali devine asociati cu conformitatea fati de
principiile religioase.

Violenta si religia primitivi

Legitura dintre psihologia violentei si religia primitivi a cistigat o atentie
sporiti in ultimele secole. Numeroase studii eminente si-au orientat aten-
tia citre motive si teme cum ar fi riul existential, sacrificiul, tapul ispasitor,
crima primordiald, martiriul, teroarea, mimetica, mitul, ritualul si legituri-
le stabilite intre religie si biologie, psihologie si etologie, etc., (Burkert 1979,
1986, 1996; Eliade 1987; Girard 1986, 1987, 2001; Juergensmeyer, Kitts
& Jerryson 2013; Lorenz 1966; Nayak 2000). Conform arheologiei, une-
le dintre aceste motive religioase exista de peste 180 000 de ani deoarece
ampretele acestora pot fi documentate in timp pini in perioada glaciara.
In cadrul acestor documentiri, mostrele de comportament uman ce au fost
identificate au demonstrat cum fiinta umani a manifestat o constientiza-
re morali evidenti a ceea ce este drept si nedrept, constientiziri pe care
le-a asociat cu binele si raul, in timp ce cultul eroului, gestionarea crizelor
naturale si ritualurile de supravietuire si fertilitate au devenit evidente in
manifestirile de magie si fetisism, in tabuuri si totemism, in cultul strimo-
silor, in divinitatile tribale si asa mai departe.® Printre numeroasele obiecte
de analizi, mostrele de mimetici, ritual, sacrificiu si tap ispisitor apar ca

6 J. B.Sparks, Time chart of world religion: A histomap of faith through the ages, Upper
Saddle River, NJ., Sterling Metro Books, 2013.
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forme universale de comportament care stau nu numai la baza institutio-
nalizirii religiei cAt si la baza dezvoltarii civilizatiei umane. Dupi cum este
evident, aceste mostre comportamentale au contribuit la dezvoltarea religi-
ei in sensul ci au influentat structurarea acesteia in maniera in care religia
si-a construit propriile naratiuni spirituale, a impus modele de comporta-
ment si a ritualizat sensul vietii; oferind fiecirui individ si generatie un scop
de a trii in pelerinajul dintre nastere, moarte si viata de apoi.

Triangularea liminali: de la personal la colectiv

In ceea ce priveste psihologia evolutivi, transferul atitudinii emotionale
al societatii umane riméine ancorat in psihologia copilului. Datoriti efica-
cititii lor, mecanismul tapului ispisitor si constiinta morali a culpabilititii
dezvoltati de pirinte in mediul privat au fost translate in spatiul public
unde au condus la fondarea sacrificiului religios. Pentru societatea primiti-
vi, culpabilitatea si sacrificiul au adus nu numai stabilitate sociald, ci au cre-
at si o separare a spatiului public intre,vizut” (profan) si,nevizut” (sacru).’”

Mai mult, pentru mentinerea continuititii dintre mediul privat si
spatiul public, in societitile primitive, tranzitia de la copilirie la maturitate
este marcati de rituri de trecere; rituri la care intreaga comunitate trebuie
asiste si sd participe. Este un concept similar societitii moderne care atri-
buie virsta de 18 ani ca fiind virsta la care copil devine adult, iar ca atare
parintele nu mai este responsabil in fata societitii pentru comportamentul
copilului.

Prin urmare, in tranzitia de la copilirie la maturitate (etapa 5), rolul
protector si pedagogic jucat de pirinte in cadrul rivalititii mimetice este
transferat liderului — profet — un specialist spiritual recunoscut ca poves-
titor, vindecitor si intermediar mistic Fisher®— ciruia tinirul adult i se in-
credinteazi social, in timp ce liderul-profet devine pirinte surogat (abba,
bhikkhu, bitrin, tati, pirinte, pastor, nas, nasi, imam, maici, pujari, rabin,
roshi, saman, tar — batushka si asa mai departe) si al cirui rol colectiv devi-
ne acela de a invita, de a indruma, de a pedepsi si proteja pe noul adult im-
potriva oricirui pericol venit din interiorul sau din exteriorul comunititii.

7 M. Eliade, The sacred and the profane: The nature of religion, New York, A Harvest
Book Harcourt Brace & Wotld, Inc.,, 1987, pp. 14-15.

8 M.P Fisher, Living religions, 7th edn., Upper Saddle River, NJ., Pearson Prentice
Hall, 2008, pp. 49-55.
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Ca atare, constiinta morali a culpabilititii ce a luat nagtere in urma
calamititii emotionale a rivalititii mimetice primitive evolueazi de la un
sentiment interior al faptelor gresite (fapte care initial au fost evaluate si ju-
decate de pirinte si care au generat remusciri emotionale) la o recunoastere
exterioard a transgresiunii (acestea fiind acum evaluate si judecate de lide-
rul—profet). De acum inainte orice transgresiune implici fie compensarea
materiald a victimei, fie pedeapsa fizic exercitati din partea si in numele
comunititii. Cu alte cuvinte, in timp ce prima perceptie a vinovitiei repre-
zintd o experientd psihologicd interioard a sinelui (a te simti vinovat), cea
de-a doua perceptie devine o problem3 a comunititii (a fi vinovat). Aceastd
tranzitie este probabil cel mai bine explicati de Burkert’, cAnd analizeazi
rolul,,vinovitiei si cauzalititii’, in cadrul intelegerii sale cu privire la,creatia
sacrului’, Intr-un sens similar, in timp ce in ,,Complexul Oedip’, Sigmund
Freud a prezentat culpabilitatea drept un sentiment de remuscare generat
de o crimi preistorici si care a dus la stabilirea religiei totemice'’, pentru
Burkert, vinovitia are o valoare juridici ce a favorizat stabilirea legii.

Institutionalizarea unui mecanism de rezolvare a problemelor

Mecanismul de rezolvare a conflictului identificat in mediul privat, in con-
viata sociali; fiind implementat prin puterea ritualului. De ce prin ritual?
Pentru ci, asa cum a afirmat Burkert, ,ritualul este ceva ce oamenii fac.”"!
Dincolo de o astfel de simplificare excesivd, Burkert (1979) a explicat ci:

Jritual este ceva atavic, compulsiy, fird sens, in cel mai bun caz cir-
cumstantial si de prisos, dar in acelasi timp ceva sacru si misterios.'

De ce sunt ritualurile puternice? Dupi cum a remarcat Fisher
(2008), ritualurile sunt puternice deoarece acestea

»adesea scot oamenii din constiinta cotidiani si le constientizeazi
prezenta sacrului. In astfel de stiri modificate, participantii pot ex-

9  W. Burkert, Creation of the sacred: Tracks of biology in early religions, Cambridge, MA.,
Harvard University Press, 1996, pp. 102-128,

10 D.L. Pals, Eight theories of religion, 2nd edn., Upper Saddle River, NJ., Oxford
University Press, 2006, pp. 65-69.

11 W.Burkert, Structure and history in Greek mythology and ritual, Berkeley, LA,
University of California Press, 1979, p. 35.

12 Ibidem.
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perimenta o constiintd de grup sporitd care leagi puternic indivizii
impreuni ca o comunitate.?

In ceeace priveste procesul in care liderul-profet foloseste puterea ri-
tualului pentru a prelua controlul asupra conflictului, Burkert'* il descrie ca
fiind dependent de patru etape transformatoare: (1) aparitia riului, (2) in-
terventia liderului — profet ca mediator, (3) diagnosticarea cauzei ascunse
si (4) aplicarea ispasirii corespunzitoare.

Astfel, observim ci tocmai aceasti secventi rimine la baza procesu-
lui de institutionalizare a religiei, deoarece orice institutie nu a reprezentat
decit o solutie generali la o problemi colectivi. Dupi cum spune Burkert

(1996):

yritualurile si institutiile religioase pigine au si mai multe sanse si
iasd din dezastru si si fie intdrite in mod decisiv de ritualuri, deoa-
rece evenimentul dezastruos este interpretat si vindecat prin referiri
la vinovitia religioasi, cu ajutorul mediatorilor (liderul-profet) care
ulterior devin activi in numele cultului.”

In acest sens, grupul depinde tot atit de mult de liderul-profet pen-
tru a-i oferi stabilitate, cit i liderul-profet depinde de grup pentru a-si
consolida autoritatea in fata grupului. Cu toate acestea, in timpul acestui
proces, liderul-profet preia controlul deplin nu numai asupra directiei dis-
putei, ci si asupra comportamentului general al grupului, care acum este
obligat si se conformeze unui set de reguli noi menite si creasci puterea
liderului — profet. Tocmai de aceea, pentru Burkert (1996):

,rolul mediatorilor meritd o atentie speciali: liderul-profet, oracole-
le, samanii, vracii, rabinii; cu alte cuvinte, persoanele care ,stiu mai
multe’ si prin urmare, pot ajuta impotriva tuturor tipurilor de riu
prezent, reparind tot ce a mers prost. Toate acestea sunt extrem de
necesare, deoarece in experienta practici cauza malefici este ascun-
s3, indiferent cit de evidentd aceasta va putea apirea in naratiunile
de prevenire compuse ulterior evenimentului.®

13 M. P. Fisher, Living religions, 7th edn., Upper Saddle River, NJ., Pearson Prentice
Hall, 2008, p. 56.

14 'W.Burkert, Creation of the sacred: Tracks of biology in early religions, Cambridge, MA.,
Harvard University Press, 1996, p. 103.

15 Ibidem, p.113.

16 Ibidem, p. 116.
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in interpretarea lucrurilor ascunse’, liderul-profet creeazi o ,poves-
te” pe care o impune ca,adevir universal’, prin puterea ispdsitorului si a sa-
crificiului — doui fenomene creditate cu puterea declansirii procesului de
standardizare a comportamentului religios.'” Astfel, mecanismul de rezol-
vare a problemelor devine justificat prin naratiuni emergente care isi ating
claritatea secventiali doar in etapele ulterioare. Dupi cum Burkert (1996)
explici acest proces,

stiparul comportamental evolueazi cu usurinti intr-o naratiunie.
Tnsi§i simpla intrebare ,de ce?” necesiti o poveste. Cind oamenii
se confrunti cu un comportament ciudat, ei spun: ,Spune-mi de ce
faci asta?’ Sensul este creat prin gisirea unei modalititi de a vorbi
coerent despre evenimente. Un rezultat poate deveni insisi poves-
tea tipicd de avertizare. Cu toate acestea, naratiunea inverseaza sec-
venta triitd in viata practici: incepe cu greseala in sine sau greseala
initiald, fie ci este o incilcare a unui tabu, fie o incilcare a legii, a
ordinii sau a moralititii, fie doar o actiune neprevizuti si impru-
denti; explici modul in care, in consecinti, riul se manifest si con-
tinud si descrie cum a fost in cele din urm3 depisitd prin mijloacele
adecvate. Naratiunile permit variatii care de reguld includ catastrofa
in partea finald, insi in viata practici ne agitim cu optimism de
posibilitatea depisirii dezastrului.”®

Dintr-o perspectivi evolutivi, fenomenele de tap ispisitor si de sa-
crificiu au fost considerate unele dintre cele mai primitive instrumente de
performanti ritualici.” In timp ce fenomenul rapului ispisitor poate fi pri-
vit ca un comportament inferior i ca un instinct primar — intrucit, potrivit
lui Lorenz®, acesta se regiseste si in lumea animali — ispisitorul precede
sau chiar conditioneazi executarea sacrificiului.

in schimb, sacrificiul nu este doar un comportament mai evoluat de-
cit ispasitorul in virtutea faptului ci este limitat la natura umani, ci este

17 R, Girard, Things hidden since the foundation of the world, Stanford, CA., Stanford
University Press, 1987, pp. 3-131.

18 'W.Burkert, Creation of the sacred: Tracks of biology in early religions, Cambridge, MA.,
Harvard University Press, 1996, pp. 112-113.

19 M.G. Simion, ‘The ambivalence of ritual in violence: Orthodox Christian
perspectives, in HT'S Teologiese Studies/ Theological Studies 73(3)/2017, p. 2.

20 K.Lorenz, On aggression, Upper Saddle River, NJ., Harcourt Brace & World, 1966,
pp-51,175.
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si un comportament superior in misura in care organizeazi contingentele
sinelui prin linii spirituale. Furia, care este redirectionatd impotriva unei
pirti terte inocente si incapabile si riposteze (ispisitorul), este controlatd
prin sacrificiu, iar in acelasi timp, sacrificiul devine controlat de ispisitor,
creind astfel o relatie de mutualitate si interdependenta.

Tapul ispasitor religios

Societitile primitive au inteles ci violenta colectivi este un ciclu nelimitat
de vitimare — rizbunare care nu poate duce decit la pierderi reciproce, dis-
trugere si moarte. In acelasi timp, la fel ca in psihologia copiului, primitivii
au inteles ci ciclul violentei colective poate fi perturbat si evitat prin trucuri
magice®'si prin performante mimetice teatrale, similare celor folosite in
calmarea copiilor. Datoriti eficientei lor, astfel de trucuri magice si perfor-
mante teatrale imitative au fost repetate pani la punctul in care acestea au
evoluat in ritualuri de sacrificiu. In acest sens, violenta sivirsitd impotriva
unui obiect, a unui animal sau impotriva unei alte fiinte umane lipsiti de
capacitatea de a riposta® a fost curdnd perceputi ca fiind ,nimic altceva
decit o exercitare regulatd a violentei bune”*

Prin crearea de noi sensuri si de noi naratiuni spirituale, s-a ajuns la
construirea unei suprastructuri teologice in jurul ritualurilor generate de
efectele tapului ispasitor. Accentul suprastructurii teologice a fost pus pe
eficacitate, deoarece naratiunea trebuia si fie pliati rezultatelor empirice de
succes. Tapul ispisitor a devenit epicentrul analizei si a fost incircat cu pu-
teri duale, contrastante si contradictorii. Ispigitorul este pur si contaminat,
curat si murdar, atragdtor si respingitor, frumos si urat, bun sirdu.

Deoarece 'gapul ispasitor urmeaza si fie distrus, comunitatea trebuie
s evite contactul cu o astfel de posibild victimi. Mai mult, orice violentd
impotriva viitoarei victime in afara cadrului ritualic implica un sentiment
profund de contaminare pentru comunitate. (Acest proces este similar cu
atitudinea societitii moderne vis-a-vis de pedeapsa capitald, prin care co-
munitatea este, prin autoritatea sa legald, cea care ucide un criminal, astfel
incat familia sau clanul victimei si nu fie contaminate de spiritul crimei si

21 ].Frazer, ], The golden bough, New York, Penguin Books, 1996, pp. 15-45.

22 Ibidem, pp. 693-703.

23 R. Girard, Violence and the sacred, Baltimore, MD., The John Hopkins University
Press, 1979, p.37.
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al rizbunirii.) Tapul ispisitor poate fi real, cum ar fi un obiect de pret, un
animal indispensabil sau o fiintd umani pe care grupul insusi refuzi si o
accepte; un striin sau un membru deviant al comunititii, cineva considerat
ca fiind blestemat din cauza unui defect fizic sau a unei boli care generea-
zi frica de contaminare. Tapul ispisitor poate fi de asemenea metaforic,
cum ar fi o entitate invizibili (Satana), un concept sau un gind malefic, un
obiect nesemnificativ, un demon sau insusi riul existential **

Disonanta cognitivi de a reorienta vina sau represaliile citre o victi-
mi mai slab3 rimane, dupi cum am vizut, un fenomen filogenetic remarcat
in lumea animali si depiseste rationalitatea umani. Dupi cum a remarcat
Lorenz (1966) in urma studierii animalelor, comportamentul acestora este
determinat doar de conservarea speciei, iar, redirectionarea atacului este cel
mai ingenios expedient al evolutiei pentru a ghida agresiunea pe canale ino-
fensive” si ci aceasta derivd din procesul comportamental al animalului de:

test — eroare, sau mai exact din incercarea urmati de succes, in sen-
sul cd acesta (animalul) adesea incearci mai multe modalititi posi-
bile pentru a rezolva aceiasi problema si le folosesc pe toate acestea
pentru a avea success sigur prin solutii duble si triple.””

In sfera umani, in lumina acestei multiplicititi de incerciri pentru
rezolvarea unei probleme, tapul ispisitor religios a fost practicat nu numai
in mod deschis, ci si in mod ascuns printr-o generozitate deceptionanti ce
implicd posibilitatea contaminirii. Pe plan intern, ideea de contaminare a
ispasitorului a eliminat posibilitatea ca tapul ispasitor in sine si devini sau
sd rimind un obiect dorit de concurentii interni. Pe plan extern, contami-
narea ispasitorului a contribuit la transferul sau trimiterea riului departe
de comunitate. In sens istoric, contaminarea tapului ispasitor a fost atit
simbolici (deoarece continea riul existential in sine), cit si reald (deoarece
darul in sine adesea continea narcotice sau otravi.) De exemplu, in Ori-
entul Mijlociu antic, in timpul ritualului evreiesc Yom Kippur al Ispisirii,
Marele Preot sacrifica doi tapi: unul ca jertfi pentru Iehova, iar al doilea
era trimis in pustie, ducind cu el toate picatele tribului departe de comuni-
tate (Lv 16:18-22). Mai mult, intr-un sens pragmatic, ,trimiterea” tapului
ispasitor in pustie a reprezentat atit un dar simbolic ficut fortelor ame-

24 R.Girard, The scapegoat, Baltimore, MD., The Johns Hopkins University Press,1986.
25 K. Lorenz, On aggression, Upper Saddle River, NJ., Harcourt Brace & World, 1966,
p. 54.
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nintitoare, cit si un dar inselitor, pentru ci oricine ar fi putut beneficia
de acesta in pustie (fiare silbatice sau triburi rivale) nu ficea decit si se
contamineze de picatele evreilor. Prin primirea unui astfel de,cadou’, fia-
rele silbatice sau rivalii primeau o satisfactie de moment, creAnd in cele din
urmi posibilitatea renuntirii atacului impotriva comunititii evreiesti care
le-a diruit acel tap. In acelasi mod, in contextul ritualului Aghella efectuat
in timpul rizboiului de citre hititi, acestia foloseau tactica trimiterii unei
femei frumoase, a unui berbec i a unor piini, citre tabira inamicului cu
scopul de a transfera riul (probabil derivat din competitia soldatilor pentru
atentia femeii frumoase si pentru mancare) departe de propria lor comuni-
tate.”® Mai mult, in timp de rizboi, cretanii practicau drogarea unui taur pe
care il trimiteau spre tabira inamicului sub form3 de dar izbavitor. Taurul
drogat, odati sacrificat si consumat de inamici, intoxica inamicii si astfel
cretanii cistigau rizboiul impotriva inamicilor prin intermediul unui dar
deceptionant.”’

Inseliciunea practicati prin intermediul izbivitorului a jucat un rol
dublu. A inselat atit pe datitor, cit si pe primitor, deoarece acest obiect
valoros nu a fost niciodati oferit din spirit de generozitate, ci din spirit
de sacrificiu ficut cu scopul ispisirii de picate, pentru vindecare social si
pentru purificare spirituali. Logica a implicat plasarea simbolici a ame-
ningirii si a riului din comunitate in obiectul de sacrificiu (darul in sine),
iar prin intermediul acestuia riul si amenintarea au fost transportate de-
parte de grup tot in maniera simbolici. De exemplu, Douglas®® a identifi-
cat o practici medievali larg rispinditi cunoscuta drept,mancatul pica-
telor.” Prin aceastd practici numeroase produse alimentare gustoase erau
contaminate spiritual dupi care erau oferite drept pomani. In misura in
care o practici din satul meu natal din Carpati poate fi considerata drept
dovadi documentari, pomana efectuati in timpul unei inmormantiri nu
indeplineste neapirat functii filantropice. Mai degrabi, aceasta serveste
ca vehicul pentru a transfera picatele neexpiate ale mortului inapoi citre
cei vii intrucit, odatd cu gustarea din alimentele primite drept pomana,

26 R.Westbrook & T.J. Lewis,"Who led the scapegoat in Leviticus 16:21?, in Journal of
Biblical Literature 127(3)/2008, pp. 417-422.

27 'W. Burkert, W, Structure and history in Greek mythology and ritual, Berkeley, LA.,
University of California Press, 1979, pp. 59-60.

28 T. Douglas, Scapegoats: Transferring the blame, New York, Routledge, 1995,
pp-31-48.
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primitorii devin obligati si-si riscumpere picatele preluate de la mort,
prin diferite acte de penitenti si ritualuri de purificare. In momentul in
care cei vii primesc un dar de la familia mortului — in special coliva care
simbolizeazi atit comunitatea precum si corpul mortului — primitorul
se contamineazi de fapt cu picatele neexpiate ale mortului; caz in care
acum va trebui si efectueze acte de penitentd pentru auto-curitire spi-
rituald, pentru a scipa de picatele primite din mort, in timp ce mortul
se elibereazi de picatele neexpiate in timpul vietii. Evident, toate aceste
metode construite in jurul utilizarii strategice a tapului ispasitor au fost
concepute pentru a pune capit violentei generate de siricie si de a o alun-
ga din comunitate.

Ritualul sacrificiului si sistemul juridic

Odati cu sacrificarea ;apului ispasitor, rela‘gia violenti dintre oameni este
controlatd din ce in ce mai mult prin actiunea simbolici a lider — profetu-
lui, ceea ce duce la recunoasterea acestuia ca fiind posesorul unor abilititi
superioare celorlalti. In cadrul acestei noi pozitii de putere, lider — profe-
tul nu este doar ,un simplu individ charismatic, care in virtutea misiunii
sale proclami o doctrini religioasi sau o porunci divind"?, ci si cineva care
~revendicd obedienta celotlalti drept datorie etici™, stabilind astfel noi re-
guli sociale fie ca fondator, fie ca reformator al unei religii. Prin urmare,
lider — profetul (re)defineste atit interactiunea dintre membrii grupului,
precum si interactiunea dintre grupuri in scopul de a oferi o viziune uni-
ficatd a lumii derivati dintr-o atitudine constient integrati si semnificativi
fatd de viatd"?' Aceasti atitudine fatd de viatd se bazeaza pe o structurd de
putere conceputd in scopul conducerii grupului spre mantuire, in timp ce
sechilibreaza vinovitia si meritul actiunilor individuale ale unei persoane
printr-o contabilitate foarte precisi si determini soarta religioasi a acesteia
in functie de rezultatul acestei contabilititi.”> Ceremonia de sacrificiu in
sine este si o sursi de acumulare a puterii sociale, deoarece implici un tip
de comportament colectiv rezervat doar pentru ocazii speciale, construind

29 M. Weber, On charisma and institution building, Chicago, IL., Chicago University
Press, 1977, p. 253.
30 Ibidem, p.263.
31 Ibidem, p.266.
32 Ibidem, p.271.
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astfel o structurd bazati pe simboluri si reguli ritualice, asa cum este revelat
de dezvoltirile timpurii ale brahmanismului.”?

Cu toate acestea, odati cu dezvoltarea societitii umane, sacrificiul
este inlocuit in mod treptat de sistemul juridic, atit in cadrul procesului
de institutionalizare religioasi, cit si ca un efort secular paralel. Astfel, le-
gislatia a eliminat necesitatea sacrificiului deoarece aceasti autoritate tertd
(care nu este contaminati de disputd) devine chiar sistemul penal definit
de legile universal valabile menite si ofere o pedeapsi echitabili. Diversi
antropologi precum Lienhardt (2003), Turner (1981), Pritchard (1956)
si altii au demonstrat deja ci actiunea rituali este dominanti in societitile
lipsite de un sistem judiciar demn de incredere, deoarece, ritualul in general
si ritualurile sacrificiului in special, asumi roluri esentiale in societitile ce
nu dispun de un sistem judiciar ferm.”*

Procesul legislativ elimini, de asemenea, necesitatea unui ritual de
sacrificiu, deoarece dupd cum afirmi Girard (1979)

Jfunctia sistemului judiciar este ... mai preocupati de securitatea
generali ... o diferentd decisivi intre omul primitiv si cel civilizat
fiind revelati de incapacitatea generali a celui dintii de a identifica
vinovatul si de a adera la principiul culpabilitiii®®

Cu alte cuvinte, rizbunarea nu se auto-perpetueazi, deoarece rolul
preventiv pe care il joaci sacrificiul se traduce acum in retributie judiciari,
iar ,autoritatea judiciari nu este indatorati nimanui. Astfel este la dispozi-
tia tuturor si este respectatd universal.”*®

Odata cu dezvoltarea procesului juridic interesul pentru sacrificiu
scade dramatic in societate in general. Cu toate acestea, sistemul juridic
nu reuseste si inlocuiasci complet sacrificiul, deoarece sacrificiul isi reca-
piti dominanta in situatiile in care sistemul juridic este fie ineficient, fie
nu mai este recunoscut ca parte tertd neutrd. Un alt motiv mult mai pro-
fund ce justifici supravietuirea ritualului — chiar §i atunci cind sistemul
juridic functioneaza si este bine inriddicinat in ordinea sociald — reiese din

33 A.Nayak, Religions et violences: Sources et interactions. Symposium, Fribourg, Editions
Universitaires, 2000, pp. 66-70.

34 R. Girard, Violence and the sacred, Baltimore, MD., The John Hopkins University
Press, 1979, p. 18.

35 Ibidem, p.22.

36 Ibidem, p.23.
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aderarea completi a ritualului la un comportament ocazional, distinctiv si
inerent transcendental (ceva la care sistemul juridic aderd doar partial), iar
acesta este vizibil in practica si administrarea jurimintului.

Dupi cum dovedeste Girard (1979), aceasti calitate transcendenta-
14 a ritualului demonstreazi ci

»oamenii pot renunta la propria violentd mult mai eficient daci con-
siderid procesul nu ca pe ceva ce emani din interiorul lor, ci ca pe o
necesitate impusi din exterior, un decret divin al cirui cea mai mici
incilcare invocd pedepse teribile.”*’

Prin urmare, in cadrul contemporan al competitiei interumane, ti-
tualul nu inlocuieste legea ci o completeazi in timpul unor ocazii speciale
cum ar fi in timpul ceremoniilor politice sau al tranzitiilor. In concluzie,
dupi cum remarci Girard®, rizbunarea, sacrificiul si legea impartisesc o
identitate fundamentald comuni in sensul ci acestea, tind si adopte aceleasi
tipuri de rispuns violent in perioade de crizd". Chiar si pentru societatea
contemporand, practicile ritualice sunt re-accentuate, iar puterea acestora
este restabiliti la fiecare calamitate cu care se confruntd un grup. Ritualul
uitat este atit o cauzd, cit si o solutie pentru bolile cu care se confrunti
comunitatea, iar odati ce ritualul este sivArsit, calamitatea inceteazi.”

Definirea sensului vietii: ritualul intre sacru si profan

Odata cu progresul religiei, cu fiecare interventie ritualici in cadrul unei
dispute, liderul-profet are un tel dublu si anume solutionarea disputei si
consolidarea propriei autorititi. Mai mult, in acest proces, liderul-profet
defineste sensul vietii prin intermediul unei naratiuni care este ambigui in
mod intentionat si prin care se pun bazele unui mit sacru. Cu alte cuvinte,
liderul-profet spune o poveste care incearci s rispunda la intrebirile fun-
damentale ale vietii ca un continuum, stabilind in acelasi timp bazele unei
structuri teologice. Liderul-profet face acest lucru separind lumea in doui
dimensiuni — dimensiunea sacri si dimensiunea profani — o separare care
riméine la baza delimitirilor teritoriale si temporale. Cu aceste orizonturi
contrastante, liderul-profet foloseste ritualul pentru a construi spatiul sa-

37  Ibidem, p.14.

38 Ibidem, p.25.

39 'W. Burkert, Creation of the sacred: Tracks of biology in early religions, Cambridge,
MA., Harvard University Press, 1996, pp. 107-108.
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cru, face distinctia intre haos si ordine si reorienteazi omul citre o idee de
»centru”. Delimitarea spatiu—timp a oferit si o bazi solidd pentru struc-
turile institutionale ale religiilor organizate, asa cum aceasta a fost si este
dictatd de regulile ritualului. De pild3, in cazul practicilor vedice timpurii,
ritualul a fost folosit in scopul intririi in posesie a unui nou teritoriu, pen-
tru a-1 delimita si a-1 face legal valabil prin ceremonia ridicirii unui altar.*
Prin urmare, violenta interpersonald poate f1 validati ca fiind terapeutici
numai dacd aceasta este practicati sub conditiile sacrului, si in spatiul si
timpul adecvat. Orice utilizare a violentei interpersonale in afara sacrului
este interzisa si respinsa.

Morala culpabilitatii si a pedepsei

Dupi cum am observat, constiinta morali a culpabilititii si a pedepsei si-
au ficut aparitia in cadrul psihologiei copilului, de unde au fost translate in
societate, Odati cu translarea acestora in spatiul public, societatea a apelat
la acest mecanism de culpabilitate — pedeapsi nu numai in cadrul com-
portamentului zilnic, ci si ori de cite societatea a trecut prin momente de
crizi. Aici, liderul-profet a devenit persoana insircinati cu autoritatea de
a identifica vinovitia si de a aplica pedeapsa adecvati printr-un proces ce
a implicat cele patru etape mentionate anterior: aparitia raului, interventia
liderului-profet ca mediator, diagnosticul cauzei ascunse si aplicarea ispi-
sirii corespunzdtoare.

In ceea ce priveste identificarea culpabilititii care, potrivit lui Bur-
kert*, a declansat furia fortelor incontrolabile; furie ce necesitd aplicarea
ispasirii corespunzatoare, Burkert clarifici in continuare ci »vinovitia este
in mod obisnuit atribuitd incilcirii tabuurilor religioase, a neglijirii sacri-
ficiilor sau a incilcirii regulilor sacre”™?” — toate acestea in avantajul social al
liderului-profet. Pe termen lung, fiecare calamitate care si-a ficut aparitia,
aceasta a oferit liderului-profet o noud oportunitate de a reimprospita si
reabilita autoritatea religiei, precum si a propriei autorititi printr-un mo-
del de comportament simbolic prin care liderul-profet a insistat si separe

40 M. Eliade, The sacred and the profane: The nature of religion, New York, A Harvest
Book Harcourt Brace & Wotld, Inc,, 1987, pp. 22, 29, 30.

41 W. Burkert, Creation of the sacred: Tracks of biology in early religions, Cambridge,
MA., Harvard University Press, 1996, p. 103.

42 Ibidem, p. 113,
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structura si sensul vietii intre chestiuni care sunt numinoase si infioritoa-
re;* oferind totodati si remediile in scopul stabilititii sociale.

Religia organizati: violenta simbolici, suprastructura teologica
si ambivalenta structurald

Odati cu cresterea autorititii liderului-profet asupra grupului, atit violen-
ta cit si religia devin institutionalizate in mod progresiv. Prin repetitivitate,
practica sacrificirii tapului ispasitor a condus la crearea unor ritualuri reli-
gioase complexe care au ficut distinctii clare intre beneficiile violentei con-
trolate si pericolele violentei necontrolate. Culpabilitatea si pedeapsa, care
au derivat din psihologia copilului, au condus la dezvoltarea unor precepte
sacre care au ficut tranzitia de la tabuuri la legi inteligibile. Separarea acti-
vititii umane intre sacru si profan a dus la dezvoltarea unor naratiuni sacre
care au definit sensul vietii prin incerciri de a da rispuns motivelor funda-
mentale ale existentei umane. Mai mult, religia primitivi si-a atins maturi-
tatea sis-a consolidat prin elaborarea unor naratiuni sacre, prin impunerea
in comportamentul public si privat a unor reguli care si se sincronizeze cu
naratiunile corespunzitoare si prin comportamentul stilizat al ritualului
care a avansat interesele liderului-profet de a oferi stabilitate sociali si de
a-si maximiza autoritatea morala.

De asemenea, este important de mentionat ci tranzitia dela religia
organizatd primitivi la cea avansati nu a ficut decit si extindd complexita-
tea doctrinelor, a eticii si a ritualurilor; nu le-a reinventat. Naratiunea reli-
gioasi a evoluat de la un mit primitiv la texte sacre complexe si suprastruc-
turi teologice. Mitul avansat nu a ficut decit si modifice sau si inlocuiasci
mitul primitiv; nu a inventat mitul sau ideea de mit in sine. Cu alte cuvinte,
daci demarcatia dintre sacru si profan a religiei primitive a creat naratiunea
sensului religios, in religia avansati, sensul religios a fost infrumusetat si
mai mult prin productia de scripturi care au devenit surse pentru validirile
dogmatice ale adevirului suprem.

Conceptele de culpabilitate si pedeapsi din religia primitivi au evo-
luat citre instituirea unor standarde flexibile de comportament colectiv,
cum ar fi canoanele, sau au evoluat in legi foarte stricte ce au favorizat fie

43 Marian G. Simion, “The ambivalence of ritual in violence: Orthodox Christian
perspectives, in HT'S Teologiese Studies/ Theological Studies 73(3)/2017, pp. 1-2.
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liderul-profet, fie monarhul politic. Fenomenele de sacrificiu si tap ispisitor
au fost din ce in ce mai virtualizate si transferate in spatiul simbolic, unde
violenta a redus semnificativ durerea fizici. Mai mult, durerea fizici a deve-
nit o chestiune de alegere personali si a fost practicati cu scop devotional.
Aceasta a evoluat in forme de ascezi severd (asa cum se poate vedea in hi-
nduism, in budism si crestinism) sub forma unor pedeapse auto-provocate
(asa cum se vede in cazul ingenuncherilor prelungite, a infometirii, a au-
to-flagelirii, a durerii provocate), cit si sub alte forme de austerititi devo-
tionale ce pot fi regisite in practicile spirituale ale religiilor contemporane.

In ceea ce priveste violenta, un progres extrem de semnificativ al
tranzitiei de la starea primitivi la cea avansati a religiei organizate este in-
stitutionalizarea ambivalentei interpretative de citre liderul-profet. Anco-
ratd in eficacitatea sacrificiului, puterea terapeutici a violentei controlate
este folositd in circumstante determinate exclusiv de citre liderul-profet.
In acest sens, liderul-profet si-a creat propria flexibilitate de a folosi, cu
sau firi prevaricatiune, instrumentele picii sau instrumentele violentei. in
momentele de crizd sociald, liderul-profet a selectat nu numai textele si na-
ratiunile sacre corespunzitoare cu scopul de a justifica pacea sau violenta, ci
a selectat si ritualurile adecvate cu scopul aplicirii unei solutii simbolice ce
au sugerat reactii comportamentale pasnice sau coercitive fata de adversari.
In Anex3, oferim o diagrami orientativi cu scopul ilustririi conceptelor de
bazi, a ritualurilor, a legillor si a textelor sacre din cinci religii contempo-
rane pentru a demonstra faptul ci ambivalenta fatd de violenti este o parte
intrinseca a religiei organizate, Mai mulg, existenta acestor resurse mai de-
monstreaza si faptul ci religiile contemporane sunt echipate cu instrumen-
te strategice precum doctrine, reguli etice, ritualuri si texte sacre pentru a
impune pacea sau pentru a folosi violenta atunci cind acestea gestioneasi
un conflict — totul in scopul maximizirii sanselor de supravietuire si in
obtinerea avantajelor competitive.

Concluzie

In concluzia acestor corelatii dintre violenta interpersonali si progresul re-
ligiei organizate, este important si amintim urmitoarele: In primul rind,
in acest articol am incercat si demonstrim faptul ci violenta interpersonald
este un fenomen ce pare ci a influentat progresul religiei organizate mult
mai mult decit suntem dispusi s3 acceptim. Prin ritualuri de tranzitie, prin
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mecanismul triangulirii (prin care autoritatea pirintelui asupra conflictu-
lui interpersonal al copiilor a fost transferati liderului — profet asupra con-
flictului colectiv al adultilor), prin mecanismul violentei mimetice (dezvi-
luit de psihologia copilului), impreuni cu rezolvarea acestuia in fenomenul
de tap ispisitor, prin dezvoltarea constiintei morale a culpabilitatii, tiparul
violentei si al solutionirii acesteia a fost transferat de la particular la general
ca un continuum. In al doilea rind, in acest articol am incercat si demon-
strim ci religia nu este inerent violent3 si ci utilizarea violentei limitate de
citre religie este exclusiv terapeutici pentru grup si este conceputd pen-
tru asigurarea supravietuirii acestuia. In al treilea rind, an incercat si de-
monstrim ci religia avansati a ficut progrese semnificative in transferarea
sensului violentei de la real la simbolic. A ficut acest lucru prin virtualiza-
rea tapului ispisitor si printr-o schimbare a hermeneuticii violentei care a
abandonat confruntarea fizici in favoarea rizboiului simbolic si spiritual.
In al patrulea rind, am mai incercat si demonstrim si faptul ¢ religia or-
ganizatid si-a construit propriile instrumente strategice pentru a impune
pacea in mod direct (ca pacifism) si indirect (prin justificiri limitate ale
violentei) prin doctrine, texte sacre, principii etice si ritualuri.

Nota

Initial acest articol a fost scris in limba engleza sub titlul ,Seven correlati-
ons between interpersonal violence and the progression of organised religi-
on,” si publicat in HT'S Teologiese Studies/ Theological Studies 75(4), 5519,
volum aniversar dedicat profesorului Maake Masango din Africa de Sud.
https://doi.org/10.4102/hts.v75i4.5519 Articolul a ficut parte dintr-un
proiect de cercetare in , Teologie Politici”; proiect condus de Dr Tanya van
Wyk, in cadrul Facultatii de Teologie si Religie a Universititii din Pretoria,
Africa de Sud, unde autorul este cercetitor asociat.
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