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APRESENTACAO

Nos temos o prazer e a honra de apresentar o segundo volume da Colegdo LILETI,
que abrange os Grupos de Pesquisa (GP) da area biblica do Programa de P6s-Graduagéo
em Teologia (Mestrado e Doutorado) da Pontificia Universidade Catolica de Sao Paulo.
A sigla LI remete ao GP Literatura Joanina (L1JO) acompanhado pelo prof. Dr. Gilvan
Leite de Araujo. A expressdo LE corresponde ao GP Leitura Pragmatico-Linguistica das
Sagradas Escrituras (LEPRALISE) liderado pelo prof. Dr. Boris Agustin Neff Ulloa. A
abreviacdo TI indica o GP Traducdo e Interpretacdo do Antigo Testamento (TIAT)
coordenado pelo prof. Dr. Matthias Grenzer.

Vale recordar que o primeiro volume foi publicado, em 2020, nos Anais da Il
Jornada de Estudos da Literatura Joanina intitulada “Curas e Milagres na Literatura
Joanina”. Nesta nova proposta, os trés GP se uniram com o objetivo de realizar os Anais
do | Simpdsio de Estudos Biblicos (SIMPEB), cujo titulo “Antropologia Biblica” ¢
realizado neste ano de 2021. Com efeito, nds elencamos trés Eixos Tematicos (ETS), a
saber, Antropologia e Metodologia Biblica; Antropologia e Exegese Biblica;
Antropologia e Teologia Biblica Aplicada.

O presente livro (e-book) é o segundo volume da coleg¢ao “LILETI” e reine 0s
Textos integrais de 4 minicursos e 24 comunicacgdes cientificas. Contamos com a
presenca de pesquisadores (as) internos (as) e externos (as). Desejamos uma preciosa
leitura e aprofundamento no &mbito biblico-teoldgico!

Os organizadores e 0s (as) colaboradores (as)



RESUMO

Os Grupos de Pesquisa Traducao e Interpretacao do Antigo Testamento (TIAT),
liderado pelo prof. Dr. Matthias Grenzer, Leitura Pragmatico-Linguistica das Sagradas
Escrituras (LEPRALISE), liderado pelo prof. Dr. Padre Boris Agustin Nef Ulloa,
e Literatura Joanina (L1JO), liderado pelo prof. Dr. Padre Gilvan Leite de Araujo, criam
o Simpdsio Paulista de Estudos Biblicos (SIMPEB), um espaco novo e qualificado para
favorecer o intercdAmbio nacional e internacional na éarea dos estudos académico-
cientificos da Biblia. Em especial, objetiva-se estabelecer intercAmbios e parcerias

importantes, sobretudo, em vista de novos projetos de pesquisa e de publicacdes.

Palavras-chave: Antropologia e Metodologia Biblica. Antropologia e Exegese Biblica.

Antropologia e Teologia Biblica Aplicada.



PROGRAMACAO

Dia 19 de abril
Horario Atividade Conferencista
08:00 Abertura do Simpadsio Prof. Dr. Pe. Gilvan Leite de Araujo

Conferéncia: A dinamica do
Documento da Pontificia

08:30 Comisséo Biblica (PCB) sobre Prof. Dr. Pe. Luis Henrique Eloy e Silva
Antropologia Biblica
09:30 Intervalo
10:00 Minicurso do conferencista Prof. Dr. Pe. Luis Henrique Eloy e Silva
12:00 Almocgo
14:00 Minicursos e oficinas Participantes do SIMPEB
15:30 Intervalo
16:00- L L -
18:00 Comunicacoes Cientificas Participantes do SIMPEB
Dia 20 de abril
Horéario Atividade Conferencista
Conferéncia: Perspectivas
08:30 antropoldgicas da narrativa Prof. Dr. Pe. Dominik Markl
exodal
09:30 Intervalo
10:00 Minicurso do conferencista Prof. Dr. Pe. Dominik Markl
12:00 Almocgo
14:00 Minicursos e Oficinas Participantes do SIMPEB
15:30 Intervalo
16:00 Comunicac6es Cientificas Participantes do SIMPEB

17:30 Encerramento do Simpésio  Prof. Dr. Padre Boris Agustin Nef Ulloa



DESCRICAO DOS GRUPOS DE PESQUISA

L1JO - LITERATURA JOANINA

Tendo como lider do grupo o Prof. Dr. Pe. Gilvan Leite de Araujo (PUC-SP), o grupo
LIJO foi fundado em 2016, é um dos trés grupos de pesquisa das Sagradas Escrituras do
PEPG em Teologia da PUC-SP. O Grupo de Pesquisa esta desenvolvendo pesquisa sobre
as raizes do Cristianismo. Tal processo, através de diversas publicacbes de Artigos
Cientificos, tem permitido avancos e impacto nos debates na area. Além disso, o grupo
pesquisa sobre as diversas Literaturas Joaninas (Evangelho, Cartas e Apocalipse).

LEPRALISE - LEITURA PRAGMATICO-LINGUISTICA DAS SAGRADAS
ESCRITURAS

Tendo como lideres do grupo o Prof. Dr. Pe. Boris Agustin Nef Ulloa (PUC-SP) e o Prof.
Dr. Pe. Jean Richard Lopes (PUC-MG), o grupo LEPRALISE foi fundado em 2015, é um
dos trés grupos de pesquisa das Sagradas Escrituras do PEPG em Teologia da PUC-SP.
O amago da existéncia desse grupo € o estudo da Sagrada Escritura em seu aspecto
comunicativo, enfocado pela analise pragmalinguistica. Dessa forma, o grupo tem trés
campos de atuacdo e pesquisas: (1) Teologia Lucana - Aprofundar as caracteristicas e
fundamentos da Teologia Lucana; (2) Teologia Paulina - Aprofundar os fundamentos do
Ensinamento Paulino e sua experiéncia de vida cristd enquanto Paradigma Apostolico e
Missionario; e (3) Intertextualidade: Antigo e Novo Testamento — Aprofundar por meio
dos estudos exegéticos a relacdo intertextual entre o Antigo e 0 Novo Testamento.

TIAT- TRADUCAO E INTERPRETACAO DO ANTIGO TESTAMENTO

Tendo como lideres do grupo o Prof. Dr. Matthias Grenzer (PUC-SP) e o Prof. Dr. Pe.
Leonardo Agostini Fernandes (PUC-RJ), o grupo TIAT foi fundado em 2011, é um dos
trés grupos de pesquisa das Sagradas Escrituras do PEPG em Teologia da PUC-SP.
Reunindo professores pesquisadores e alunos(as) pés-graduandos(as) que atuam em trés
Universidades (PUC-SP; PUCRIio; PUC-PR), o Grupo de Pesquisa “Tradugdo e
Interpretagdo do Antigo Testamento” (TIAT) se caracteriza como pluri-institucional e
inter-estatal. O objeto de pesquisa € a Literatura Biblica, em especial a primeira parte da
Biblia cristd, chamada também de Antigo Testamento ou Biblia Hebraica. Favorecem-se
estudos linguisticos das linguas biblicas (Hebraico, Aramaico e Grego), pesquisas
estilistico-literarias, investigacGes historico-culturais sobre o antigo Israel e suas culturas
vizinhas, assim como descri¢des pormenorizadas das dimensdes teoldgicas das Sagradas
Escrituras de judeus e cristdos, tidas também como patriménio cultural da humanidade.
As pesquisas resultam constantemente em publicagdes cientificas em forma de Artigos
em Periddicos Cientificos, Capitulos em Livros, Verbetes em Dicionarios, Textos
Integrais em Anais de Simposios ou Congressos e Livros monograficos.



DESCRICAO DOS EIXOS TEMATICOS

ET 1 - Antropologia e Metodologia Biblica

Descricdo: Este ET acolheu os (as) estudiosos (as) da Biblia e outros (as) pesquisadores
(as) interessados (as) em estudos sobre metodologias de pesquisa biblica, seja o
tradicional metodo diacronico e suas ferramentas historico-criticas, sejam o0s metodos
sincronicos, tais como andlise narrativa, pragmalinguistica, analise retorica, analise
candnica, bem como o didlogo entre Biblia e literatura. No tocante ao tema do Simpdsio,
Antropologia biblica, procurou-se favorecer (1) abordagens tedricas acerca das
metodologias de estudos biblicos, (2) abordagens metodoldgicas norteadas por um
exercicio empirico de interpretacdo de um versiculo ou uma pericope (preferencialmente
acolheram-se textos que dialogassem com o tema do simpdsio), (3) abordagens
metodol6gicas norteadas por um exercicio empirico vertido por um eixo tematico
(preferencialmente acolhendo-se o tema do simpdsio e/ou temas gque dialogassem com
este). Ao visar a exceléncia das comunicagfes que foram aprovadas para discusséo, bem
como a qualidade dos textos que foram submetidos para publicacdo no presente livro de
Anais do Simposio, os coordenadores se reservaram ao direito de aprovar a inclusdo em
seus trabalhos tdo somente daquelas propostas que se mostraram inéditas e que
representaram uma real contribuicdo ao avango dos estudos acerca das metodologias
biblicas.

Coordenadores responsaveis:
Petterson Brey
Vamberto Marinho de Arruda Junior

ET 2 — Antropologia e Exegese Biblica

Descricdo: Este ET acolheu os (as) estudiosos (as) da Biblia e outros (as) pesquisadores
(as) interessados (as) em tematicas biblicas no tocante ao tema do Simpdésio, sendo,
portanto, Antropologia biblica e exegese de uma ou mais pericopes. Desse modo,
procurou-se, por um lado, favorecer a exegese biblica, por intermédio da analise literario-
estrutural com 0s seguintes passos: texto e traducdo; delimitacdo e estrutura; analise
linguistico-sintatica; analise literaria; semantica; pragmatica e hermenéutica. Por outro
lado, vislumbrou-se, aditivamente, o favorecimento da analise exegético-teoldgica,
através do comentario biblico e dos pontos teoldgicos importantes a compreensao do tema
a luz da fé e da experiéncia antropolégica. Ao visar a exceléncia das comunicagfes que
foram aprovadas para discusséo, bem como a qualidade dos textos que foram submetidos
para publicacdo no presente livro de Anais do Simp06sio, 0s coordenadores se reservaram
ao direito de aprovar a inclusdo em seus trabalhos tdo somente daquelas propostas que se
mostraram inéditas e que representaram uma real contribuicdo ao avanco dos estudos
biblicos.

Coordenadores responsaveis:
Nelson Maria Brecho da Silva
Petterson Brey



ET 3 — Antropologia e Teologia Biblica Aplicada

Descricdo: Este ET acolheu os (as) estudiosos (as) da Biblia e outros (as) pesquisadores
(as) interessados (as) que tenham como ponto de partida para a construgdo do seu
pensamento teoldgico as tematicas biblicas aliadas a vivéncia e os desafios cotidianos do
ser humano. Neste sentido, procurou-se acolher trabalhos que oferecessem reflexdes
sobre a interacao de versiculos e pericopes biblicas com os mais diversos campos da vida,
pessoal, social e eclesial. Topicos como a Cosmovisdo Cristd; Educacio e Etica Crista;
Aurte; Cristianismo, Sociedade e Cultura; Pastoral; Evangelizacédo; Espiritualidade Crista;
Aconselhamento Biblico; entre outros que dialogassem com este, foram aceitos. Visando
a exceléncia das comunicacbes que foram aprovadas para discussdao, bem como a
qualidade dos textos que foram submetidos para publicacdo nos Anais do Simposio, 0s
coordenadores se reservaram ao direito de aprovar a inclusdo tdo somente daquelas
propostas que se mostraram inéditas e que representaram uma real contribui¢do ao avanco
dos estudos biblicos.

Coordenadores responsaveis:
Ir. 1zabel Patuzzo
Ricardo Toledo
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“TEMOS, POREM, ESTE TESOURO EM VASOS DE BARRO” (2COR 4,7):
UMA METAFORA DE ANTROPOLOGIA PAULINA

MSc. Claudio Roberto Buss®

INTRODUCAO

O objetivo da presente pesquisa é uma abordagem exegético-teoldgica de 2Cor 4,7-
12, que traz em geral como titulo em nossas edi¢gdes modernas da biblia: “o tesouro em
vasos de barro”. E uma rica metéfora da antropologia paulina. O tesouro que é o proprio
Cristo, esta guardado na fragilidade e na fraqueza dos ministros do evangelho. Desta
maneira, quem ¢ escolhido pelo Senhor ndo pode ndo reconhecer a pequenez e a
incapacidade de guardar tamanha riqueza, ou em outras palavras, de ser um portador e
testemunha do Evangelho, que é o préprio Cristo.

Para tornar ainda mais viva e concreta a relacdo do tesouro com o vaso de barro,
Paulo descreve as adversidades por ele sofridas durante o ministério. Um itinerario de
configuracdo a Cristo, base da antropologia paulina. Porém, para melhor compreender
esta tematica faz-se necessario em primeiro lugar situar o texto no seu contexto mais

amplo do seu surgimento.

1. Ocasido, data e local de composicao

A maioria dos estudiosos concorda que a comunidade cristd de Corinto foi fundada
pelo Apodstolo Paulo. Sua fundagdo coincide com o final da sua “segunda viagem
apostolica”, de acordo com At 18,1-18. O livro de Atos dos Apostolos ndo menciona o
ano da chegada de Paulo a Corinto. Traga o itinerario de Paulo quando da sua visita a
Macedonia e a Acaia. Evangelizou a cidade macedonia de Filipos (cf. At 16,12-40),
Tessaldnica (cf. At 17,1-9), Beréia (cf. At 17,10-15) e depois do insucesso na missao em
Atenas (At 17,32), Paulo chegou em Corinto desejoso de um lugar mais atrativo na
recepcdo do evangelho (MANZI, 2002, p. 17). Estudiosos tentaram demonstrar uma data
provavel de chegada de Paulo a Corinto atraves de um testemunho histérico do

! Doutorando em Teologia (Pontificia Universidade Catélica de Sao Paulo, PUC-SP). Mestre em Teologia
Biblica (Pontificia Universita Gregoriana de Roma, Roma, 2013). Licenciado em Filosofia (Fundagédo
Educacional de Brusque, FEBE, Brusque, SC, 2001). Bacharel em Teologia (Faculdade Dehoniana de
Taubaté, SP, 2007). ID Lattes: 8922415547120385.
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comparecimento do Apdstolo diante do Proconsul da Acaia, Lucius Junius Annaeus
Gallio, citado em At 18,12-18. Este irmédo do fil6sofo e politico Séneca e, por mandato
do imperador romano Claudio, nomeado proconsul da Acaia (PENNA, 1986, p. 251-
252)*. Provavelmente a inscrigdo de Delfos encontrada por estudiosos no inicio do século
passado permite datar por volta do ano 52 d.C. Gale&o foi governador por volta dos anos
50a53d.C. (PITTA, 2006, p. 40). E, portanto, provavel que a primeira visita missionaria
de Paulo a Corinto inicia por volta do final dos anos 50 e termina no inicio de 53
(STEGMAN, 2009, p. 32).

Ao chegar em Corinto, Paulo foi acolhido na casa Aquila e Priscila, um casal judeu
expulso de Roma por causa do edito antijudaico emitido pelo imperador Claudio no ano
49 d.C. (cf. At 18,2-3) (RAVASI, 1991, p. 56). De acordo com Atos dos Apdstolos, Paulo
evangeliza em Corinto por cerca de dezoito meses (cf. At 18,11). Ali exerceu, juntamente
com Aquila e Priscila, a fungéo de fabricante de tendas (cf. At 18,3).

A evangelizagdo em Corinto, a0 menos inicialmente, ndo parece ter grande sucesso.
Os Atos dos Apostolos mencionam a conversao de Crispo, chefe da sinagoga, e de sua
familia (cf. At 18,8). Entre os chamados gentios e “tementes de Deus”, € mencionado
Ticio Justo, que hospedou Paulo em sua casa, perto da sinagoga (cf. At 18,7).

O testemunho das duas Cartas candnicas escritas & comunidade de Corinto e outras,
que ndo foram transmitidas pela tradicdo, mas referidas em 1Cor 5,9 e 2Cor 2,3; 7,8,
permite dizer que, entre todas as comunidades fundadas por Paulo, a comunidade de
Corinto teve a relacdo mais proxima e frequente. Esta relacdo dura alguns anos,
provavelmente entre o final de 52 ou inicio de 53, quando comeca a correspondéncia
epistolar de Paulo com a comunidade de Corintio, até 562. Ao ler as duas Cartas candnicas
aos Corintios percebe-se que a troca de escritos entre Paulo e a comunidade foi maior e
ainda mais rica do que a tradicdo permite perceber.

Em 1Cor 5,9 ha um testemunho de uma carta precedente a Primeira Corintios,
chamada pelos exegetas de “carta A”: “Eu vos escrevi na minha carta que ndo tivésseis

relacdes com os devassos”. Esta carta foi enviada de uma localidade ndo conhecida, por

! Estudiosos encontraram uma inscrigdo grega, em Delfos, durante uma escavagdo no inicio do século
passado e publicada no ano 1905, que reproduz uma carta do Imperador Claudio aos habitantes de Delfos
e que menciona Galedo como procdnsul. O autor supracitado no texto faz uma traducéo italiana da inscricéo
de Delfos.

2 Os exegetas em geral ndo estdo de acordo com a datacdo das cartas escritas por Paulo. Em geral, entre
cronologia tradicional e a cronologia revisionista existe um grande debate.
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volta dos anos 52-54 d.C.! e que se perdeu completamente?. Em 1Cor 7,1 ha um indicio
de que os corintios escreveram a Paulo: “Venhamos ao que me escrevestes...”. Esta carta
se perdeu, mas provavelmente o seu conteudo girava em torno de questdes sobre a moral
crista (PITTA, 2006, p. 41). Trata-se de quesitos referentes ao matrimonio e a virgindade
em Cristo (1Cor 7,1-40), a relagdo com os idolos (1Cor 8,1-13), as experiéncias
carismaticas (1Cor 12,1) e a questdo relativa a coleta para a Igreja de Jerusalém (1Cor
16,1).

No outono de 54 d.C., Paulo envia uma outra carta a comunidade provavelmente de
Efeso (cf. 1Cor 4,7; 16,8) através de Timo6teo. Esta corresponde a Primeira Corintios
conservada candnica. Em ordem cronoldgica esta € a segunda carta de Paulo a
comunidade e, portanto, os exegetas a chamam de “carta B”. Nela Paulo, provavelmente
responde as questdes que os Corintios haviam posto na carta que lhe enderecaram, que
faz mencdo em 1Cor 7,1: “Venhamos ao que me escrevestes...”. Outras questdes
mencionadas sdo respostas as noticias trazidas da parte da “familia de Cloé” (cf. 1Cor
1,11) a respeito de problemas na comunidade de Corinto. Depois de ter escrito a Primeira
Corintios, provavelmente na primavera do ano 55 d.C. (PITTA, 2006, p. 41)3, Timoteo
atravessa a Macedonia e chega a Corinto (cf. At 19,21-22; 1Cor 4,17-19; 16,10-11).
Encontra uma dificil situacdo provavelmente por causa de falsos apostolos denunciados
por Paulo em 2Cor 11,12-15 (LORUSSO, 2007, p. 20)*. Timéteo retornou a Efeso onde
estava Paulo e Ihe contou a situacdo da comunidade. Paulo entdo, visita pela segunda vez
a comunidade de Corinto (cf. 2Cor 12,14; 13,1-2)°. Nesta visita Paulo foi afrontado
duramente por “alguém”® publicamente, que desacreditou sua autoridade apostélica (cf.
2Cor 2,5-11; 7,12) (BROWN, 2004, p. 716). Isto fez com que mudasse seu plano pastoral,

1 A data desta primeira carta de Paulo esta entre os anos 51 e 53 d.C. e provavelmente muitos interpretaram
as palavras de Paulo de forma radical de tal forma a suscitar ddvidas sobre o casamento com 0s ndo
fiéis. Cf. 1Cor 7,12-16.

2 mencéo a alguns exegetas que postulam que esta carta foi conservada em parte em 2Cor 6,14-7,1, por
causa da insisténcia sobre o tema da completa separacdo dos cristdos em relagdo ao mundo pagéo.

3 Qutros exegetas fazem uma datacéo diferente, que pde a visita de Timoteo a Corinto entre o final de 56
e inicio de 57 d.C.

4 Trata-se de judaizantes que se uniram aos conhecidos como «os espirituais». Estes tinham se sentido
ofendidos da critica de Paulo em 1Cor 2,6-16 e 4,8-10.

° Os exegetas divergem quanto a esta segunda visita de Paulo. Alguns a colocam anteriormente ao envio da
Primeira Corintios; outros entre a Primeira e a Segunda Corintios; outros, invés a colocam entre 2Cor 1-9
e 2Cor 10-13; além destas posi¢des, alguns negam que esta tenha acontecido.

6 E dificil determinar quem tenha sido a pessoa a afrontar a autoridade de Paulo publicamente. E possivel
que fosse um porta-voz de uma delegacdo de Antioquia que requisitava direitos préprios sobre as
comunidades fundadas por Paulo.
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n&o visitando as comunidades da Maced6nia como tinha prometido em 1Cor 16,5, mas
retornando a Efeso.

Na sequéncia, Paulo, para evitar visitar a comunidade “na tristeza” (2Cor 2,1),
preferiu escrever uma carta, conhecida como “carta entre lagrimas” (2Cor 2,3-4; 7,8-9),
que se perdeu?. Os exegetas a identificam como “carta C”. Da leitura de 2Cor 10,1.10 se
pode deduzir que era uma carta com contetdo forte e enérgico, mas ao mesmo levava sua
paixdo e amor pela comunidade, e a esperanca de ser novamente bem acolhido, tanto ele
como seu companheiro Tito (cf. 2Cor 7,14), o mensageiro da carta.

Durante sua permanéncia em Efeso, Paulo enfrentou situagdes dificeis na
comunidade, e que de acordo com Atos dos Apdstolos, sofreu o tumulto dos ourives da
cidade (cf. At19,23-20,1). Parte, entdo, para a Grécia e a Maceddnia (At 20,1,1-2).
Primeiro chega a Trbade, e depois na Macedonia (cf. 1Cor 16,5.8; 2Cor 2,12-
13; At 20,21) encontra Tito, que tinha sido bem acolhido pela comunidade de Corinto
(2Cor 7,15). Com a boa receptividade da “carta entre lagrimas”, o arrependimento da
comunidade (2Cor 7,7-13), e a puni¢do do ofensor (cf. 2Cor 2,6-8), escreveu a Segunda
Corintios, como uma “carta de reconciliagdo” (LORUSSO, 2007, p. 21). A carta foi
enviada no inverno de 55 d.C. de alguma parte da Macedonia, provavelmente Filipos (cf.
2Cor 1,15-16; 2,13; 7,5; 8,1), através de Tito. Neste ponto os exegetas se dividem: alguns
acreditam que Paulo tenha escrito a “carta de reconciliagdo”, chamada “carta D” e que
esta compreende os capitulos 1-9; ap6s um tempo, Paulo sofreu novamente criticas
negativas e escreveu uma outra carta, chamada “carta polémica” que corresponde aos
capitulos 10-13 (carta E), enviada na primavera 56 d.C., também da Macedbnia
(MURPHY-O’CONNOR, 2010, p. 223-230). Outros sustentam a unidade literaria da
Carta, e colocam sua redacao no final do ano 57 ou inicio de 58 d.C.

Para uma parte consideravel dos exegetas é praticamente impossivel, do ponto de
vista psicoldgico, que Paulo passasse de improviso da celebracdo da reconciliagdo (1-9)
a uma durissima reprovacdo e uma sarcastica autodefesa (10-13).

A “carta D”, ou seja, os capitulos 1-9, foi escrita no inverno de 55 d.C.,? tendo
como mensageiro Tito (cf. 2Cor 8,6.16-24) para celebrar a reconciliacdo entre Paulo e os
Corintios diante da boa noticia trazida por este seu colaborador (MURPHY-O’CONNOR,

1 Alguns exegetas retém que esta “carta entre lagrimas” pudesse ser alguma parte conservada na Primeira
Corintios. Outros supdem que poderia ser os capitulos 10-13 da Segunda Corintios.
2 Esta data tem suas variages que vdo de 55 d.C. a58 d.C.
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2003, p. 334). A comunidade havia manifestado seu afeto por Paulo e se arrependido da
forma como o havia tratado (cf. 2Cor 7,5-6). Os corintios tinham, portanto, Ihe respondido
de forma positiva punindo o “ofensor” (2Cor 2,5-6). Porém, o Apostolo deveria ainda
responder as criticas contra ele que circulavam em Corinto e que Tito Ihe tinha contado.
O primeiro ponto era responder a questdo da mudanca dos planos de viagem em Corinto
(1Cor 16,5; 2Cor 1,15-16; 2,1) e que havia suscitado na comunidade duras criticas,
explicita em 2Cor 1,17: “Tomando essa resolucdo, teria eu dado mostra de leviandade?
Ou entdo sera que meus projetos ndo passam de projetos humanos, de maneira que haja
em mim, ao mesmo tempo, o0 Sim e 0 N&do?”. Diante da ofensa que havia recebido quando
da sua segunda visita através de uma pessoa andnima (2Cor 7,12), Paulo deveria buscar
reconciliar a comunidade consigo mesma. Da 2Cor 2,6 resulta que o “ofensor” tinha sido
punido por grande parte da comunidade. Certamente restavam ainda resquicios, pois ele
proprio afirma: “visto que em parte nos compreendestes...” (2Cor 1,14). Muitos acusavam
Paulo de ndo haver uma credencial de apdstolo (cf. 2Cor 3,1) ou de ndo ter nenhuma auto
recomendacdo (cf. 2Cor 5,12). Como diz Barbaglio, é provavel que os corintios
pensassem que o0 anuncio evangélico de Paulo ndo obtivera grandes adesbes
(BARBAGLIO, 1999, p. 221). Paulo deve, portanto, exortar a comunidade a
reconciliacdo. Sua estratégia € de que os corintios, em primeiro lugar, deixem-se
reconciliar com Deus (2Cor 5,20), que desenvolvam a graga que receberam mediante o
evangelho (2Cor 6,1) e que assim reconciliem-se também com ele, o primeiro e
verdadeiro apoéstolo da comunidade (2Cor 6,11-15): “dai-nos um lugar em VvO0SS0S
coragdes; nos ndo prejudicamos ninguém; ndo arruinamos ninguém; ndo exploramos
ninguém. Nao é para condenar que vos digo, pois eu ja disse: vés estais em nossos
corag@es, para a morte e para a vida” (2Cor 7,2-3) .

Apos enviar a “carta de reconciliagdo”, provavelmente por Tito ou algum outro
companheiro missionario enviado por este, encontrando Paulo (cf. 2Cor 12,18) na
Macedonia informou que as antigas criticas a seu respeito tinham novamente tomado
forcas, ainda com mais intensidade: “pois suas cartas, dizem, tém peso e for¢ca; mas

qguando presente, ele é fraco e sua palavra, nula” (2Cor 10,10). Paulo entdo envia outra

! Diante da riqueza de contelido desta carta se deve mencionar que: “la Seconda lettera ai Corinzi non &
solo un’apassionata apologia che Paolo fa di se stesso e del suo ministero nei confronti degli avversari, ma
altresi un’ampia riflessione circa il ministero ecclesiale, che ne mette in luce le caratteristiche specifiche
nel piano di Dio e nella vita della comunita” (SACCHI, 1996, 130-131).
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Carta, na primavera de 56 d.C., que alguns exegetas chamam de “carta polémica™!, ou
“carta E” 2 da qual boa parte encontra-se na se¢do de 2Cor 10-13 (PITTA, 2006, p. 41).
N&o se pode afirmar com exatidao se os opositores de Paulo da “carta polémica” sdo 0s
mesmos da “carta da reconciliagdo™®. Ele ironicamente chama os seus opositores de
“superapostolos” (2Cor 12,11). Estes o acusam de que sua presenca fisica aparenta
debilidade e que sua palavra é desprezivel (cf. 2Cor 10,10); que se comporta de modo
interessado ou “segundo a carne” (cf. 2Cor 10,2); a sua sustentacdo econémica parece
duvidosa aos olhos de seus adversarios. Enquanto ndo aceita ajuda pessoal da comunidade
de Corinto, aceita, invés, das outras comunidades da Maceddnia (cf. 2Cor 11,9). Por isso,
o0 acusam de falta de amor e confianca em relacdo aos corintios (cf. 2Cor 11,11) (PITTA,
2006, p. 76-77). Paulo envia, entdo, da Macedoénia, pelo inicio de 56 d.C. a sua mais
apaixonada carta, boa parte conservada em 2Cor 10-13. Nela transparece seu duro
confronto com seus “rivais” de Corinto, em uma apologia que fundamenta a legitimidade
do seu ministério de servo do evangelho. Ele afirma que Deus o habilitou, o investiu de
dignidade e o autorizou a proclamar o evangelho, e que seu critério de servigo nédo é
humano, mas provém de Deus (BARBAGLIO, 2004, p. 308). Paulo estava convencido
que sua fraqueza era algo que fazia visivel a graca de Deus (2Cor 12,9). Aos olhos do
mundo poderia faltar as qualidades necessarias para um missionario, porém Deus 0 havia
estabelecido como um canal de graga (2Cor 12,9).

De acordo com a indicacgéo de 2Cor 12,14; 13,1-2 Paulo realizou ainda uma terceira
visita a comunidade de Corinto. Essa poderia também ter ocorrido depois de escrever
1Cor 1-9, mas essa hipdtese ndo é muito ancorada na exegese, por isso, pouco seguida.
Porém, se a Carta aos Romanos foi escrita de Corinto, se pode supor que Paulo tenha
conseguido reverter a situagcdo e melhorado sua relacdo com a comunidade. N&o sabemos

da acolhida dos corintios em relacdo a Paulo, mas é indicado em Rm 15,26 que 0s

! Alguns autores postulam que ap6s enviar a “carta de reconciliagdo”, Paulo visita a comunidade de Corinto.
Ali ele proprio constata que a situagdo estd extremamente dificil, sobretudo porque os chamados
“opositores” ou “falsos apostolos™ estdo avangando e eles denigrem a sua pessoa com falsas acusacoes.

Z Alguns autores identificam os capitulos 10-13 como a “carta entre lagrimas” mencionada em 2Cor 2,3-4.
Entre os quais pode-se citar os argumentos de correspondéncia seméantica e que favorecem a precedéncia
de 10-13 a respeito de 1-9.

3 Os adversérios da carta de reconciliagdo sdo externos a comunidade e de origem hebraica (cf. 2Cor 3,14;
4,4; 6,14-7,1); ao invés, os da carta polémica sdo judeu-cristdos que, mesmo que se sao do exterior, foram
bem recebidos pela comunidade (cf. 2Cor 11,4.23).
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corintios contribuiram com a coleta para os pobres de Jerusalém. Assim, sua Carta teve o

efeito desejado.

2. O texto de 2Cor 4,7-12 e sua composicao literaria

Apbs delinear a ocasido da Segunda Carta de Paulo aos Corintios, faz-se um recorte
para melhor delimitar o tema da presente pesquisa. A pericope em estudo situa-se ao
interno do que se pode definir de primeira apologia (2Cor 4,7-5,10). O texto a ser
analisado inicia esta se¢do de forma paradoxal com a metafora do “tesouro e o vaso de
barro” (cf. PITTA, 2006, p. 215). Se na secdo anterior (3,1-4,6), Paulo mostrou a forca
do préprio ministério, a passagem biblica de 2Cor 4,7-12, prop0e sustentar a sua fraqueza
e precariedade (cf. LAMBRECHT, 1986, p. 122). Esta passagem se liga & precedente
(cf. 2Cor 4,1-6), no conteudo da “relacdo com Cristo”, por outro lado possui um novo
impulso, 0 que cria uma nova se¢do no texto (4,7-5,10), sobretudo com relacdo a
antropologia paulina.

Do ponto de vista retorico-literario, o v. 7 representa a tese principal da se¢éo (4,8—
5,10). Vem em resposta a propositio (2Cor 2,16b-17) da primeira apologia (2Cor 2,14—
7,4): “... Quem esta a altura destas coisas? (2Cor 2,16b)”. Paulo responde: “Temos,
porém, este tesouro em vasos de barro... (2Cor 4,7a)”. Tensdo entre o0 tesouro e a
fragilidade do ministério. O paradoxo é demonstrado através do “catdlogo das
adversidades” (vv. 8-9) e culmina tematizando a antinomia entre “morte e vida” (vv. 10-
12). As antiteses presentes sdo acompanhadas de trés proposi¢des finais introduzidos por
hina (v. 7.10.11) e uma conjuncao consecutiva haste (v. 12), que sinaliza o desfecho da
pericope (cf. PITTA, 2006, p. 216). Segue a dispositio do texto:?

"Temos, porém, este tesouro em vasos de barro, para que a exceléncia do poder seja de
Deus e ndo de nés.
8Em tudo somos atribulados, porém n&o angustiados;
perplexos, porém nao desesperados;
%perseguidos, porém ndo abandonados;
derrubados, porém ndo destruidos;

Ylevando sempre no corpo a necrose de Jesus, para que também a vida de Jesus se
manifeste em nosso corpo.

(a) Sempre pois, nds viventes, & morte
(b) somos entregues

! Tradugdo prépria. Ao longo do texto, o original grego sera discutido na sua pertinéncia para a presente
pesquisa.
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(c) por causa de Jesus,
(¢’) para que também a vida de Jesus
(b’) se manifeste
(a’) em nossa carne mortal.
12De modo que, em nds, opera a morte, mas, em vos, a vida.

2.1. O paradoxo do ministério apostolico: v. 4,7

V.7: "Eyopev 8¢ 1oV Onoaupor tobtov év 60tpakivolg okeleoLy,

T 1) OmepPoAn Thg duvapewg 1) Tod Beod kal un €€ HueY:

Temos, porém, este tesouro em vasos de barro,

para que a exceléncia do poder seja de Deus e ndo de nds.

Para exprimir a relacdo entre o ministério apostolico e o evangelho, Paulo introduz

a metéfora do vaso de barro e do tesouro que este contém. Por causa da relevancia desta
metafora, se pode bem considerar 2Cor 4,7 como a tese de toda a pericope bem como de
toda a secdo que vai até 5,10. Tanto em 2Cor 4,7-12 como em 2Cor 4,9-5,10, Paulo se
propOe a demonstrar a paradoxal relacdo entre o vaso de barro, o tesouro e a acao
“potente” do Espirito que permite o vaso de barro ndo ser destruido, mas conservado até

0 encontro escatol6gico com o Senhor.

A pericope inicia com o verbo €¢xw em primeira plural, indicativo presente (¢yopev).
Ao longo da carta Paulo inicia grandes tépicos com o mesmo verbo (cf. 2Cor 3,4.12;
4,1.7.13) (cf. BYRNES, 2003, p. 46-47). O verbo éxw traz um sentido geral de possessao,
mas também pode significar experiéncia ou condicao de posse interior. Neste caso, Paulo
utiliza €xoper, com a intencdo de incluir seu apostolado com os de seus colaboradores.
No v. 12, a distin¢do entre nuiv e vuiv, “n6s” e “vo6s”, confirma a tese de que Paulo, no
v. 7, esta falando de si e de seus colaboradores, da natureza do seu ministério apostolico,
em relacdo com o bem da comunidade de Corinto. H4, portanto, uma distingdo entre
apostolos por missdo e a comunidade crente que recebe o evangelho (cf. BYRNES, 2003,
p. 47). A conjuncéo adversativa &¢ e o referimento a tov 6noavpov todtov, “este tesouro”,
indicam conex&o com a unidade precedente. O pronome demonstrativo tottov que faz
referéncia ao substantivo émoavpov se liga a 2Cor 4,6. Tov 6noauvpor todtov, “este
tesouro”, é o esplendor do conhecimento da gloria de Deus na face de Cristo (cf.
THRALL, 1994, p. 343). A metafora do tesouro em vasos de barro é rica de polissemia e

ndo pode ser analisada em um Unico significado.
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A filosofia grego-romana possuia a imagem do corpo como receptaculo da alma. A
literatura helenistica é rica no sentido de comparar o corpo a um vaso, cujo contetdo € a
alma (cf. FITZGERALD, 1988, p. 167). Certamente Paulo ndo foca atencdo a esta
concepcao antropologica dualistica entre o corpo (vaso) e a alma (tesouro). A imagem
antropoldgica é entendida como pessoa na sua totalidade, capaz de acolher o tesouro de
Cristo ou do evangelho (cf. PITTA, 2006, p. 216-217). Os versiculos sucessivos falam de
soma (V. 10) e de sarx (v. 11) para indicar a pessoa na sua totalidade. Portanto, o contraste
ndo estd entre alma e corpo, mas entre a pessoa na sua globalidade e o tesouro do
evangelho (cf. FITZGERALD, 1988, p. 167-168).

A imagem do “vaso” é muito sugestiva na Sagrada Escritura. Xkebog significa
propriamente “vaso” e ha um claro significado antropologico (cf. PENNA, 1982, p. 414).
Corresponde ao termo hebraico k°IT, aplicado ao ser humano e explicita sua fragilidade.
E apresentado também para exprimir a superioridade de Deus sobre o homem, seu
instrumento. Um terceiro significado, 0 homem como material modelado por Deus, como
na imagem do “divino oleiro” de Jeremias 18,1-11. Trata-se da liberdade pela qual Deus
pode desejar seu projeto originario (cf. MAURER, 1988, p. 428).

O vaso, do qual fala Paulo, estd além do corresponde k°IT hebraico, porque no texto
é especificado o adjetivo dotpakivorg, que qualifica o vaso. A imagem biblica do vaso de
barro carrega, portanto, o conceito de fragilidade, de algo ndo necessario, mas
dispensavel; do ser criatura, mortal, humilde (cf. MARTIN, 1986, p. 85). Evoca, a0 menos
indiretamente Addo, o homem velho feito de terra, e que agora estd em relagdo com
Cristo, 0 homem novo, também ele esmagado e modelado como um vaso. A concepgao
antropoldgica holistica de Paulo tende, neste caso, a sublinhar a dimenséo corporea do
homem, sobretudo na sua dimenséo de sofrimento pelo evangelho.

A metafora deve ser analisada no seu todo. Paulo ndo tem como objetivo somente
sublinhar o carater de fragilidade e vulnerabilidade da propria vida apostolica; quer
também mostrar que apesar de tudo, ele traz em si algo de glorioso, comparavel a um
verdadeiro e proprio tesouro (cf. TRHALL, 1984, p. 345).

2.2.  As adversidades do ministério: vv. 4,8-9

V. 8-9: &v mowtl OALBOHEVOL GAL’ 0D OTEVOYWPOVHEVOL,
amopolpevoL GAL’ oVk EEaTopolperoL,
SLWKOUEVOL GAL" OUK EYKUTOAELTOUEVOL,
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ketoBoAAOpderol AL’ olk amoAAluevot,

Em tudo somos atribulados, porém ndo angustiados;
perplexos, porém ndo desesperados;
perseguidos, porem ndo abandonados;
derrubados, porém néo destruidos;

Este catdlogo de adversidades, também chamado de “catdlogo peristatico” €
formado por oito participios de modo indicativo, tempo presente, e de voz passiva e
média. Os da segunda antitese sdo de voz media e os restantes, de voz passiva (cf.
FITZGERALD, 1988, p. 173). Estdo divididos por quatro contrastantes pares, cada qual
com a negativa ov/oik. De norma, se esperaria a negacao ufj com participio. O uso que
faz Paulo de o0/olk, sublinha maior concretude da situacdo delineada (cf. THRALL,
1984, p. 348).

Este catalogo assindético de participios contrastantes esta dentro de duas
abrangentes frases que servem para magnificar o catadlogo, dando-lhe aparéncia de
plenitude, év mavtl ao inicio (4,8) e mavtote ao final (4,10). O év mavti, colocado no
inicio, se relaciona ao primeiro participio 8ALpopevor, caracteriza todas as quatro antiteses
e sublinha como as tribulacdes e aflicbes do apdstolo estdo presentes em cada aspecto da
sua vida (cf. THRALL, 1984, p. 348).

A composicdo assindética da lista cria um acumulo de adversidades. A Gltima atinge
seu ponto mais extremo: de quem é “derrubado, porém ndo destruido” (cf. BYRNES,
2003, p. 60). S&o elencados, portanto, oito adversidades, das quais quatro sdo introduzidas
pela negacdo aAA’ ov/ovk, possuem um valor positivo: “ndo angustiados, nao
desesperados, ndo abandonados, ndo destruidos”. O acento recai, portanto, sobre o
significado positivo das negacbes em respeito as precedentes adversidades (cf.
LAMBRECHT, 1986, p. 72).

As adversidades descritas pelo apdstolo ndo sdo somente de ordem externa, mas
tambem uma realidade interior, enfrentadas e sofridas pelos ministros do evangelho nas
diferentes comunidades. O enfrentamento das adversidades ndo possui a finalidade, como
para o “ideal filosofico”, de formar-se a indiferenga do &nimo ou entéo chegar ao estado
de ataraxia, mas em vista da participacdo a morte e a vida de Cristo, como Paulo bem

precisara nos versos sucessivos (cf. PITTA, 2006, p. 219).
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2.3. Participagdo na morte e na vida de Cristo: v. 4,10

v. 10: mavtote Ty vékpwoly tod ‘Inood év T¢) oWpatL TepLdEPovTeg,
o kal 1) Cwn) t0D Inood év t@ oWuatL MUY Garepwdi.

levando sempre no corpo a necrose de Jesus,

para que também a sua vida se manifeste em nosso corpo.

O v. 10 é um sumario e prové uma interpretacdo cristologica dos versos
precedentes; continua a dinamica das antiteses. O primeiro membro das antiteses
(atribulados, perplexos, perseguidos, derrubados) manifesta o “sofrimento de Jesus” ¢ o
segundo membro (ndo angustiado, ndo desesperados, ndo abandonados, ndo destruidos)
a “vida de Jesus” (cf. BYRNES, 2003, p. 62).

A primeira proposicdo é introduzida através do advérbio mavtote (sempre) que
estende no tempo a referéncia circunstancial do v. 8 év mavti (em tudo). O participio
TepLpepovtec governa a frase e tem como sujeito subentendido “n6s”. O objeto do
participio é Ty vekpwowv tod 'Inocod, qualificado pela preposicdo év que rege o dativo
locativo 1) owpartt.

A segunda proposicdo é introduzido pela conjunc¢édo subordinante {ve, que possui 0
significado de finalidade. O verbo estd na voz passiva e modo subjuntivo (bavepw6q); 0
sujeito é 1 Cwr) Tod 'Incod. Novamente aparece a preposicao év, regendo da mesma forma
como na proposicao precedente o dativo locativo t¢) owuatt, que se relaciona, neste caso,
pelo pronome possessivo Muav.

O verso é caracterizado pela composicdo paralela dos membros: a nekrosis
corresponde a vida de Jesus; o lugar onde este bindmio se realiza é év t® owuati (0 NOSSO
corpo), que se refere a pessoa na sua totalidade, confirmando o ambito geral do “vaso de
barro” do v. 7. Em correspondéncia, o participio mepipepovtec (levando, trazendo), tem
Deus como o sujeito subentendido; é Ele que, através da sua poténcia, permite aos “‘vasos
de barro” levar a “necrose de Jesus”; esta é a manifestagcdo visivel da propria vida de
Jesus. Paulo traz os stigmata, ou seja, 0s sinais da pertenca e da presenca de Jesus no
proprio corpo (cf. BYRNES, 2003, p. 65).

Em termos de biologia, a “necrose” ¢ uma progressiva decadéncia, esfacelamento
do corpo, que conduz inevitavelmente a morte. A morte representa o estado definitivo de
um corpo sem vida; ja a necrose descreve o envolver-se do esfacelamento do corpo que
conduz a morte (cf. LAMBRECHT, 1986, p. 137). Portanto, a escolha de nekrosis

exprime bem o estado evolutivo daquilo que produzem as adversidades na existéncia dos
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crentes. Porém, o v. 10 é paradoxal, porque a necrose nao é representada pela morte, como
deveria ser natural e 16gico, mas pela vida. E a vida que é condicionada da necrose,
enquanto deveria resultar o contrario, ou seja, que a vida fosse a condicdo prévia a
qualquer necrose. Esse paradoxo quer exprimir a dimensao da participacdo dos crentes na
morte e ressurreicdo de Cristo, centro da cristologia e antropologia paulina (cf,
LAMBRECHT, 1986, p. 137).

2.4. Entregues a morte para manifestar a vida: v. 4,11

v. 11: (a) ael yop muelg ol (Qvteg elg Bavatov
(b) TapdLEGuUEd:
(c) e “Inoodv,
(¢’) v kel 1 Cwn Tod “Inood
(b”) davepwod
(%) ev T} BvnTh oapkl MUOY.

(a) Sempre, pois, nés, viventes, a morte
(b) somos entregues
(c) por causa de Jesus,
(¢’) para que também a vida de Jesus
(b’) se manifeste
(a’) em nossa carne mortal.

O v. 11 pode ser dividido, do ponto de vista retérico como uma composi¢do
conceéntrica: a-b-c-c’-b’-a’, como visualizado no texto grego e na tradugdo. No centro da
composicao concéntrica se encontra a parte mais importante: Jesus e sua vida (c-c”); no
segundo nivel os verbos “entregar” e “manifestar” ocupam centralidade (b-b”); no nivel
externo do quiasmo, a atencdo se dirige a “sempre, pois, nds, viventes, a morte” e “em
nossa carne mortal” (a-a’) (cf. PITTA, 2006, p. 222).

Paulo retoma no presente versiculo (v. 11%) com maior clareza, o paralelismo
precedente sobre o processo de necrose-morte e vida de Jesus, e torna mais evidente o
que Jesus realiza na vida daquele que cré. Sintaticamente se da através da conjungéo
inicial yap (pois, portanto) que assume a fungdo de dar apoio continuativo a proposicao
anterior. Ja o advérbio de tempo aei (sempre) se coloca em continuidade com év mavti
do v. 8 e com o correspondente mavtote do v. 10. Enfatiza que a dindmica apresentada
pela expressdo mepadLdouebe eic Gavator (SOMos entregues a morte), € uma atividade
continua, em vez de uma condenagdo de uma sé vez até a morte (cf. MANZI, 2002, p.
192).
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A expressdo nueic ol {Gvteg (NS, 0s viventes) ndo se refere aos ja ressuscitados,
mas aos que, na condicdo natural de pessoas sujeitas a morte do corpo, partilham o mesmo
ministério e a mesma fé de Paulo. Pode-se afirmar que Paulo reforca o que escreveu em
Gal 2,20: ... esse viver que, agora, tenho na carne, vivo pela fé no Filho de Deus, que me

amou e a si mesmo se entregou por mim”.

2.5. Da morte brota a vida: v. 4,12

V. 12: Gdote 6 Bavatog év Mulv évepyeltal, 1) 6¢ (wn év DULv.
De modo que, em nés, opera a morte, mas, em voés, a vida.

Ao interno da estrutura paralelistica do versiculo, evidencia uma dupla antitese
entre a “morte” (Bavatog) e a “vida” ((wn), de um lado e, de outro, entre os “ministros de
Cristo” (év Muiv) e os cristdos de Corinto (év vuiv). Pode-se tracar o seguinte esquema

paralelo:

3

a. 0 Oavotoc
b. & nuiv

C. evepyeltoL

[~}
. Sa
T
g
3

c’. evepyeltar (subentendido)

Até agora Paulo refletiu o processo de transformacao da propria vida e do préprio
ministério. A dinamica de morte e vida foi evidenciada na relacdo entre Cristo e 0
apostolo: da morte e da vida de Cristo a morte e vida do apdstolo. O mesmo processo de
morte, verificado na vida do apostolo vem agora enderecado a vida da comunidade. Este
horizonte eclesial do ministério de Paulo vem expresso mediante a conjuncao
consequencial «ote. Desta forma, todo o esforco apostolico e o processo de
personalizacédo da vida e morte de Cristo determinam a consequéncia fundamental da vida
da comunidade. A metafora do evangelho de S&o Jodo, do grdo de trigo que cai na terra
e morre para produzir fruto (cf. Jo 12,24) ilustra bem o sentido desta vida doada para os
outros (cf. MANZI, 2002, p. 193).

Paulo acena novamente para a acdo da morte na propria existéncia com o
substantivo 6avetoc. A morte € como uma pessoa em acao que opera em Paulo e nos
ministros do evangelho, através todo o processo de necrose evidenciado no v. 10.

O apostolo realiza 0 mesmo caminho da paixao de Cristo, a respeito da comunidade

que é chamado a servir. O verbo mapadidwpt (v. 11), é utilizado para descrever a
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participacdo de Cristo e do cristdo a sua paixdo: “sempre, pois, nds, viventes, a morte
somos entregues por causa de Jesus”.

Nesta perspectiva, a conjuncdo &¢ de valor adversativo, evidencia o contraste entre
“morte” e “vida” (0 Bavatoc €1 (wn) € “nds” e “vos” (év muiv e év Lulv). Paulo aceita
de assumir em si mesmo a morte de Jesus, para deixar totalmente aos outros a
possibilidade do beneficio da vida do mesmo Jesus (cf. MANZI, 2002, p. 195). Se explica,
portanto, a utilizacdo da metafora da paternidade e maternidade de Paulo nas suas cartas:
pela comunidade de Tessal6nica comportou-se como uma mae disposto a doar nao
somente o evangelho, mas a si mesmo (cf. 1Ts 2,8). Aos corintios diré: ... ndo devem os
filhos entesourar para os pais, mas 0s pais, para os filhos. Eu de boa vontade me gastarei
e ainda me deixarei gastar em prol da vossa alma” (2Cor 12,13-14). O esforco e o
sofrimento apostdlico ndo se delineiam somente em uma relagdo pessoal com Cristo,
mesmo que esta seja fundamental e primaz; deve enderegar-se também a uma comunidade
concreta, & qual se deve amar e pela qual é necesséario dar a prdpria vida (cf. BYRNES,
2003, p. 80).

CONSIDERACAO FINAL

Paulo quis exprimir o mistério extraordinario de Deus na sua existéncia fragil.
Utilizou-se de uma rica metafora: a do vaso de barro que contém um rico tesouro. E a
consciéncia de uma humanidade fragil, de pouco valor, simplesmente instrumental,
marcada pelo extraordinario, por um poder que vai muito além de si mesmo: o poder de
Deus. Toda esta explicacdo néo é simplesmente humana. Paulo ndo vai até Deus, mas é
Deus quem vem ao encontro de Paulo. Neste sentido, sua vida ministerial é marcada pelo
divino, pela manifestacdo da pessoa de Cristo, na sua méxima esséncia, ou seja, da sua
morte e ressurreicdo. Paulo tem consciéncia que seu ministério é manifestacdo da morte
e da ressurrei¢do de Cristo. Assim, é o divino, a acao trinitaria que sustenta a pessoa de
Paulo no seu apostolado. Uma forca do alto que vai bem além da sua fragilidade pessoal.

A rica metafora do vaso de barro e do tesouro indicam a diaconia evangélica, ou
seja, 0 seu ser e fazer apostélico. Além disso, é caracteristica de sua propria condic¢éo de
vida. Sua vida, vocagao e misséo se entrelagam em uma unidade, formando um evangelho
vivo, de testemunho na totalidade da existéncia. Tem consciéncia da grandiosidade e da

preciosidade da missdo e, ao mesmo tempo, da fragilidade pessoal. Porém, Deus nédo é
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um instrumento que Paulo utiliza para projetar-se na missdo de Apdstolo. Ao contrério,
se sente instrumento utilizado por Deus para a realizagdo do seu projeto, como bem

expressa: “para que a exceléncia do poder seja de Deus e ndo nossa” (2Cor 4,7b).
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ANALISE NARRATIVA: O PROTAGONISMO DA PERSONAGEM SEFORA

Francisca Cirlena C. O. Suzuki®

Petterson Brey?

Objetivo: Abordar alguns principios basicos do método da analise narrativa em vista da
exegese de textos biblicos, acolhendo-se o tema do | SIMPEB, antropologia biblica, por
meio da demonstracdo de alguns exercicios praticos: (1) a personagem como elemento
constitutivo da narrativa; (2) o protagonismo de Séfora, uma personagem aparentemente
secundaria, como chave de acesso a unidade tematica da metanarrativa exodal.

INTRODUCAO

No ambito da historia da interpretacdo das Escrituras, iniUmeros métodos de
aproximacdo e analise dos textos sagrados surgiram e fizeram sua contribuicdo para a
grande tradicdo judaico-cristd. De um modo geral, de acordo com William Yarchin (2004,
p. xi-xxx), pode-se dar destaque aos grandes periodos histéricos em que diversas escolas
de interpretacdo biblica se desenvolveram: interpretacdo judaica pré-rabinica (150 a.C. —
70 d.C.); interpretacdo patristica e seu legado (150 — 1.500 d.C.); interpretacdo rabinica e
seu legado (150 — 1500 d.C.); interpretacdo moderna (1500 — presente); interpretagédo
moderna recente (1970 — presente). Assim como o periodo escolastico, realcado por
Tomas de Aquino, e a tradicdo interpretativa judaica classica, ao matizar-se Rashi,
desenvolveram-se concomitantemente. No presente, em pleno desenvolvimento, se tem
as metodologias exegéticas provenientes do periodo pds-reforma protestante, destacando-
se 0s métodos histdrico-criticos, ditos diacrdnicos, e as abordagens sincrénicas
desempenhadas, sobretudo, pelos estudos literarios dos textos biblicos, com realce a
andlise narrativa.

Desde meados do século XX, por conseguinte, tem-se observado um crescente

interesse por leituras candnicas dos textos biblicos (ROGERSON, 2010, p. 10-22). Ja nos
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anos 40, por exemplo, Umberto Cassuto (2014, p. 6-17, 117-126), ao analisar os critérios
metodologicos da hipdtese documentaria, considera as limitacdes exegéticas existentes
em virtude da impossibilidade de verificacdo empirico-histérica, e sugere que os estudos
literarios podem atribuir sentidos inéditos a problemas textuais insollveis ao olhar
diacronico dos métodos historico-criticos. Assim, o convite de Northrop Frye (2000, p.
172-173) para que se transcenda a denominada alta critica da Biblia, que busca
reconhecer nos textos biblicos suas unidades autorais (WELLHAUSEN, 2004, p. 10-33),
desafia 0 ouvinte-leitor das Escrituras a rastrear as suas unidades tematicas.

Antes que se indague acerca de qual abordagem, quer seja diacrénica quer seja
sincrénica, entretanto, é a mais adequada para 0 melhor acesso ao contetdo tematico-
teoldgico pretendido pelos escritores biblicos, faz-se necessario distinguir tais vertentes
metodoldgicas em vista de seus propésitos constituintes. Isto €, quais tipos de perguntas
e a quais categorias de resultado cada uma delas estd preocupada, respectivamente, em
responder e apresentar? Estudos diacronicos, via de regra, dirigem sua atencéo as fontes
de redacdo textual, visando identificar a origem das nuances literarias evidenciadas nas
supostas rupturas presentes no texto biblico (SIMIAN-YOFRE, 2009, p. 77-118). Por
outro lado, os estudos sincrénicos querem explorar o potencial artistico-literario do texto,
evidenciado nas suas estratégias de composicdo e no tipo de olhar que emana da
apresentacdo do mundo narrado (SKA, 2009, p. 139-145), bem como, perscrutar a
resposta que se d4 para a pergunta: “como € que o autor comunica sua mensagem ao
leitor?”, pois, quer descobrir qual € o efeito da narrativa no ouvinte-leitor, ou seja, “como
0 texto os faz cooperar no deciframento do sentido” (MARGUERAT; BOURQUIN,
2009, p. 5-15; TOMPKINS, 1980, p. xxv).

Dessa forma, é razoavel que se diga que a escolha por uma ou por outra estratégia
metodoldgica ndo se refere ao julgamento a respeito de qual delas é superior, ou que a
opcao por uma invalida os métodos da outra. Pelo contrario, como assevera Félix Garcia
Lopez (2016, p. 71-75), ferramentas de natureza diacronica podem ser muito bem-vindas
como suporte investigativo no ambito dos estudos sincrénicos, como, por exemplo, é o
caso dos dados arqueoldgicos que elucidam as dimens@es historicas dos elementos
tematicos constituintes das narrativas biblicas. De acordo com Garcia LOpez existem
quatro pontos principais de convergéncia metodoldgica no que se refere ao estudo

exegético do Pentateuco:
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1°. Centralidade do texto. A Biblia convida a ler o texto tal como ele esta, sem
ideias preconcebidas e sem mutilages. Somente o texto final, com toda sua
pureza e integridade, pode garantir ao estudioso um ponto de partida sélido e
confiavel. Os passos sucessivos deverdo conduzir a uma melhor compreenséo
deste texto e se valorizara positivamente na medida em que o desejarem. Esta
claro que, por maior rigor com que se apliqgue um método, se ndo conduz ao
esclarecimento do texto, para nada serve. 2°. Integracdo. Se quisermos dar uma
resposta adequada aos principais problemas suscitados pelo Pentateuco,
convém unir forgas. Na medida do possivel, deve-se investigar as analises
histdricas e literarias, os estudos sincronicos e os diacronicos, buscar o que tem
de complementario. Nos Ultimos anos, aumentou o nimero de exegetas da
linha histérico-critica que concordam que os estudos literarios podem ajudar a
fertilizar o campo biblico. Assim mesmo, entre os defensores dos estudos
literérios, ha aqueles que comegaram a sentir a necessidade de se abrir a uma
dimensao histdrica para resolver certos problemas apresentados pelo texto. 3°.
Uma leitura teoldgica. A polarizagdo dos métodos historicos ou literarios
levou a tratar o Pentateuco como um livro de histéria ou como uma obra
literaria, deixando relegado o seu componente religioso. O Pentateuco é o
resultado, ndo somente de uma composicdo literaria ou de um suceder
histérico, mas também de um processo espiritual e canénico.
Consequentemente, uma leitura integral estd pedindo que se valorize sua
mensagem teoldgica. Além de uma dimensdo historica e estética, a palavra
biblica tem uma dimenséo religiosa e ética. Mas uma leitura teoldgica que se
aprecie devera apoiar-se sobre pilares literarios e histéricos. 4°. QuestBes
abertas. Seria ilusério pretender conciliar todas as questdes que neste momento
a exegese tem colocado sobre o Pentateuco. Algumas sdo muito discutidas e
tera que passar muito tempo antes de serem equacionadas. Ndo convém nos
iludir e nem as apresentar como resolvidas. O correto seria considera-las
abertas e apresenté-las da forma em que se encontram. (GARCIA LOPEZ,
2016, p. 74-75).

O que se deve levar em consideracdo, portanto, como norte da premissa exegética,
é qual tipo de pergunta se deve fazer diante do objeto de estudo selecionado. Ao contrario
dos estudos historico-criticos, que partem do texto em busca do seu possivel ambiente
historico de composicdo, a analise narrativa tem como objeto de estudo o produto da
composicao final e candnica do texto (FEWELL, 2016, p. 3). A legitimidade dessa opgéo
metodoldgica, como bem aduz Northrop Frye, encontra-se no reconhecimento de que “a
Biblia pode até ser outras coisas mais do que uma obra literaria, mas sem duvida é também
uma obra literaria” (FRYE, 1994, p. 97).

Destarte, € bastante plausivel que se empreendam estudos que investiguem com
profundidade os elementos literarios constituintes das narrativas biblicas, bem como os
vestigios retdricos deixados por aqueles que foram responsaveis pelas edic¢Ges finais do
texto, disponiveis ao ouvinte-leitor hodierno. Porquanto, literariamente falando, de
acordo com Northrop Frye (2002, p. xi-xxiii), a pungéncia dos enredos biblicos se faz ndo
apenas notar, mas fornecer o background ideoldgico que norteia toda literatura ocidental,

moldando o pensamento civilizatério da humanidade. Assim sendo, como assevera
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Matthias Grenzer (2017, p. 14), o didlogo com as vozes do passado pode elucidar questdes
que se apresentam ao ser humano de todos os tempos. A analise narrativa, portanto, pode

ser capaz de aproximar o0 mundo narrado a perspectiva do mundo do ouvinte-leitor.

1. A analise narrativa como metodologia de exegese biblica

Estudos literarios da Biblia Hebraica, de acordo com Northrop Frye (2000, p. 172-
173), desafiam o exegeta a rastrear a unidade temética ao invés da unidade autoral,
principal objetivo dos estudos diacrénicos, por meio de uma leitura sincronica. Tal
entrepresa, por conseguinte, conforme assevera Meir Sternberg (1987, p. 41), em razéo
de sua multifuncionalidade, requer do intérprete biblico o dominio de um discurso
complexo que surge do plexo de elementos historiogréaficos, ideoldgicos e estéticos.
Destarte, a investigacao literaria das narrativas biblicas, segundo Erich Auerbach (2003,
p. 3-23), perpassa a configuracéo gramatical do texto, vertida em suas conexdes sintaticas,
bem como o0 ajuste da compreensdo do campo semantico dos termos e expressoes
utilizados ao arranjo pragmatico do discurso narrativo.

A configuracdo estética do texto, portanto, como assevera Adele Berlin (2005, p.
13-21), constitui-se, juntamente com o estudo semantico das palavras, como um dos
passos mais importantes do processo exegético da Biblia Hebraica. Dessa maneira, no
ambito das narrativas biblicas, a mensagem €, por assim dizer, a forma como ela é
comunicada, pois a configuracdo estética de um ato comunicativo ndo € periférica ao
conteddo em si daquilo que se diz (BERLIN, 2004, p. 2184-2191). Isso, portanto, requer
daqueles que se propdem a analisar as dimensdes literarias dos textos biblicos, um certo
controle interpretativo acerca dos diversos estratos constituintes dessa literatura t&o

peculiar.

Em cada narrativa, é possivel discernir trés estratos: 1. o estrato da linguagem
— as palavras e frases de que a narrativa é composta; 2. 0 estrato do que é
representado por essas palavras, ou seja, 0 'mundo’ descrito na narrativa: as
personagens, eventos e cenarios; 3. o estrato de significados, ou seja, 0s
conceitos, visGes e valores incorporados na narrativa, que S80 expressos
principalmente por meio da fala e das a¢Bes das personagens, seu destino e o
curso geral dos acontecimentos. Cada um dos dois Gltimos estratos é baseado
e determinado pelo anterior. O primeiro estrato € 0 mais bésico, as palavras
constituem a matéria-prima da qual a narrativa é feita. O segundo estrato evolui
do primeiro e é o que mais chama a atencéo do leitor, compreendendo a histdria
da narrativa, as personagens, seus tracos e aventuras. O terceiro estrato decorre
do segundo e é o mais abstrato; a interpretacdo é necessaria para desvendar as
ideias e significados, que geralmente ndo sdo expressos direta e abertamente.
(BAR-EFRAT, 2008, p. 197).
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A analise narrativa, portanto, tenciona abeirar-se ao texto biblico acatando sua
personalidade literaria, sendo observados todos os detalhes que pertencem a essa
categoria textual. Assim, ganham notoriedade o enredo, com suas expectativas e seus
conflitos, bem como as personagens — protagonistas, coadjuvantes e figurantes —, que se
desenvolvem ao longo da trama com seus episodios e cenas, vividos em diversos cenarios
(VITORIO SJ, 2016, p. 53-132). Ainda, no que tange aos individuos, cujas vidas s&o
narradas, observa-se o desenvolvimento de seu arco narrativo — evidenciado em suas
trajetdrias, que sdo descritas em acgdes e discursos — em busca de se compreender do que
se trata a narragdo como um todo (BERLIN, 1994, p. 23-42). Afinal, nessas narrativas, o
elemento principal sdo as vidas humanas ali retratadas, com seus dramas, duvidas e
sonhos.

O enredo, num sentido mais basico, corresponde ao fundamento que constitui a
narrativa (MARGUERAT; BOURQUIN, 2009, p. 55-81), pois € o desenvolvimento dele
que demarca 0s Varios estagios de uma histéria, todos os outros elementos contribuem
para gque o avancgo aconteca (BAR-EFRAT, 2008, p. 93-95). Via de regra, uma situacao
inicial é exposta com expectativas bem definidas. Na sequéncia, entretanto, algum
conflito gera uma frustracdo dessa expectativa, desencadeando assim um nd narrativo
que, por sua vez, requer uma acao transformadora que lhe garanta um desenlace capaz de
subverter o revés inesperado, e, por fim, em vista da expectacdo inicial, obter-se éxito.
Quanto menos previsivel forem as etapas desse processo, mais requintada sera a historia.

Dessa forma, as feices literarias da trama representam a arena narrativa através da
qual os valores constituintes do texto efluem para serem retratados nas acGes e dilemas
das personagens (BAR-EFRAT, 2008, p. 47-48). Portanto, a apresentacdo do arco
narrativo de cada personagem dentro do enredo, caracterizado pela jornada vivida por
elas no ambito de cada evento narrado, exprime as ideias que norteiam a unidade tematica
da narrativa (AMIT, 2001, p. 74-82). Destarte, 0 estudo da caracterizacdo de qualquer
personagem retratada nas narrativas biblicas ¢, a0 mesmo tempo, uma investigacdo a

respeito dos significados da propria trama.

Os retratos das personagens biblicas sdo obtidos por meio de uma série de
técnicas de caracterizacdo. Em geral, sdo algumas técnicas encontradas em
narrativas ndo biblicas. O leitor reconstr6i uma personagem a partir das
informagdes fornecidas a ele no discurso: ele é contado pelos depoimentos e
avaliagdes do narrador e de outras personagens, e ele infere a partir da fala e
da acdo da prdpria personagem (BERLIN, 2005, p. 33-34).
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Apresenta-se, doravante, um estudo empirico capaz de demonstrar a pungéncia
literaria que emana das narrativas da Biblia Hebraica no que tange ao emprego da anélise
narrativa aplicada ao estudo de personagens. Delimitar-se-a ao contexto da metanarrativa
exodal, que é, por sua vez, a arena dramatica a partir da qual se estabelece o ponto de
vista temético de todo o Pentateuco (SAILHAMER, 1992, p. 33-59; YAMASAKI, 2007,
p. 152-153) e, quica, de toda a Biblia (KNIGHT; LEVINE, 2011, p. 13-17). Dessa forma,
assumindo que os significados que efluem das narrativas mosaicas se apresentam na
forma que as suas estruturas tematicas sdo construidas (SAILHAMER, 2009, p. 607-610),
averiguar-se-a na apresentacdo da personagem Séfora os vestigios retoricos que

configuram o discurso narrativo da trama em questéo.

2. A personagem como elemento constitutivo da narrativa

Uma metafora muito interessante para mostrar a importancia das personagens em
narrativas, faz Daniel Marguerat. Ele usa em uma comparagdo a imagem de um guarda-
chuva com seu esqueleto aparente e a mesma imagem revestida com um belo pano
colorido, ou ndo tdo colorido. Quando se olha para um guarda-chuva ndo se vé
primeiramente sua estrutura interna, mas seu exterior, o tecido que cobre a estrutura.
Entdo, uma narrativa tem esqueleto e pano, tem enredo e personagens. A estrutura que
sustenta uma narrativa, ou seja, 0 enredo somado as personagens, dé vida e movimento
aos acontecimentos em tempo e espacgo. Portanto, num primeiro olhar para a narrativa ndo
se enxerga seu esqueleto, mas o pano, isto é, as personagens. E em uma dimensdo mais
manifesta as personagens vestem a narrativa e lhe da aparéncia e cor (MARGUERAT;
BOURQUIN, 2009, p. 83).

Nas narrativas, as personagens sdo arquitetadas pelo narrador e vivem situacdes,
nas quais assumem comportamentos e sentimentos da vida real. Compreender os diversos
tipos de personagens criadas pela literatura ajuda, pelo menos em tese, a entender tragos
de personalidades no mundo real ou vice-versa. A analise das personagens em um enredo
tem o intuito de observar as a¢cGes ou mesmo a auséncia de acdes das personagens.

Estudos de personagens literarias revelam perfis comportamentais por meio de
observagdes de suas relagdes de cunho cultural, social, intelectual, moral e até mesmo
espiritual. Entretanto, analisar personagens nas narrativas biblicas torna-se tarefa dura,

pois, a caracterizagdo produzida pelo narrador no texto biblico € nebulosa e cheia de
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lacunas, o que dificulta a visualizagdo e/ou imaginacdo do ouvinte-leitor. O estudioso
Robert Alter pergunta: “Como a Biblia consegue evocar tamanha sensacdo de
profundidade e complexidade na representacdo de personagens com o que pareceria ser

tao escasso, mesmo rudimentar?” e responde:

A narrativa biblica nos oferece, afinal, nada no caminho da analise minuciosa
da motivacio ou da representacdo detalhada do processo mental; qualquer
indicacdo que nos possa ser dada sobre sentimentos, atitude ou intencdo é
minima, mesmo sobre a aparéncia fisica nos é dada pouca informacao e de
forma indireta. (ALTER, 2011, p. 202).

A caracterizacdo da personagem Séfora, exemplifica bem a afirmacdo de Alter.

Pois, ndo ha caracterizacdo direta da esposa de Moisés. A descri¢do direta daria conta de

descrever sua aparéncia ou sua personalidade. No entanto, conhece-se Séfora, tdo

somente por meio de suas a¢fes. Quadro a quadro, a_continuidade narrativa da vida de

Séfora acontece através da exposicao dos papeis gue ela assume no enredo. A esposa do

grande profeta Moisés (Dt 34,10) ocupa, apenas, vinte e um versiculos no livro do Exodo
(Ex 2,15c-22; 4,18-20.24-26; 18,1-7) dentro dos “5.845 versiculos” (SKA, 2003, p. 31)
da obra do Pentateuco.

Para descrever a complexidade de uma personagem, a Biblia, como outras
literaturas tradicionais, usa técnicas de “flashes”. Em vez de apresentar uma
longa evolugdo como um processo continuo, ou tendéncias com conflitos
simultaneos, a Biblia apresenta momentos curtos, mas decisivos desses
processos. Ou, ainda, justapde as tendéncias conflitivas em diferentes e
distintos quadros seguidos um apds outro. Para usar uma imagem, 0S
narradores Biblicos trabalham mais frequentemente com “slides” do que com
filmes. (SKA. 2000, p. 85).

De uma maneira ou de outra as histdrias das personagens séo desveladas ao longo
da narrativa, pois, a “analise narrativa tem, como primeira finalidade, penetrar no mundo
do relato” (SKA, 2009, p.157). E, a olhos vistos, as personagens sdo agentes capazes de
conduzir o ouvinte-leitor ao entendimento da trama e leva-lo a fazer grandes descobertas.
Pois, “embora seja verdade que um texto pode conter existentes sem acontecimentos (um
retrato, um ensaio descritivo), ninguém pensaria em lhe dar o nome de narrativa”
(CHATMAN, 1978, p. 113).

3. A personagem Séfora na vida de Moisés

Séfora, conhecida, superficialmente, como esposa de Moisés, tem seu nome
mencionado apenas trés vezes no livro do Exodo (Ex 2,21; 4,25; 18,2). E, no terceiro

trecho narrativo que Séfora figura, ela é citada, simplesmente, como mulher de Moisés
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(Ex 4,20). Em hebraico, o nome Séfora é pronunciado como Zipporah (775%).

Aparentemente, seu significado nasce do substantivo passaro (1isx).

3.1. Séforaem Ex 2,15¢c-22

Apresentar-se-a esse trecho subdividido em cinco partes que, por sua vez, retratam
a personagem na perspectiva de cinco caracteristicas distintas: primeiramente como filha
de sacerdote e irmd, em seguida como pastora agredida, depois como mulher salva e
liberta por um homem atento e leal, na sequéncia como mulher acolhedora e, por fim,

COmo €esposa € mae.

3.1.1. Filha de sacerdote e irma

v.16a  Ora, vieram as sete filhas do sacerdote de Madia.

v.16b  Tiraram agua

v.16c e encheram os bebedouros,

v.16d a fim de fazer beber o gado menor do pai delas.

Séfora e suas irmas, filhas do sacerdote de Madid, faziam o trabalho de pastoras,
possivelmente, num dia qualquer, como tantos outros. Chegaram junto ao poc¢o, encheram
suas vasilhas e queriam dar dgua ao gado menor de seu pai, porém foram expulsas por
outros pastores que ali estavam. De fato, até Ex 2,16 ainda ndo se tem nenhuma
informacdo especifica sobre Séfora. Pois, 0 narrador da as primeiras informacGes para
que a narrativa se desenvolva. As mulheres estdo junto ao pogo em Madid. Interessante,
a palavra poco (1%27) esta escrita no texto hebraico prefixada com o artigo definido. Esse
detalhe leva o ouvinte-leitor a perceber a importancia do lugar, ou seja, ndo é um poco

qualquer, é o poco onde algo de grande relevancia ird acontecer.

3.1.2. Séfora, pastora agredida

v.17a No entanto, vieram 0s pastores

v.17b e as expulsaram.

Mulher e pastora. O pastoreio € trabalho duro. Além do esforgo fisico exigido, havia
também o ambiente hostil criado pelos pastores homens, que por julgarem-se mais fortes,
achavam-se no direito de tirar os mais frageis de sua frente, nesse caso, as mulheres

pastoras. Essas que sdo irmas e sdo as filhas de Raguel, o sacerdote de Madia.
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3.1.3. Sefora é mulher salva e liberta por um homem atento e leal

v.17c Entdo Moisés se ergueu,
v.17d as salvou
v.17e e fez seu gado menor beber.

O texto narra a acdo de Moisés em defesa das sete mulheres. Moisés que havia
chegado a Madid, fugido do Egito, observa a cena, se levanta e intervém, defende as
mocas da ameaca dos pastores abusadores e d& de beber ao rebanho delas. O pai das

mocas quis saber quem era esse homem. Elas responderam:

v.19b Um egipcio nos libertou da mao dos pastores.
v.19c Também tirou agua para nés
v.19d e fez o gado menor beber!

Moisés possuia um instinto de defensor dos oprimidos. Ele ajuda, € gentil, protetor,
defende as mocas em situagéo de risco. De fato, reage diante de uma situacgdo de injustica.
E uma “reagdo corajosa” e “favoravel ao oprimido”. Sio a¢des individuais que revelam
sua personalidade, a identidade de um lider que futuramente ira libertar o povo israelita
oprimido pelo Fara6 do Egito (GRENZER, 2015, p. 75-89). Moisés tem algo em si que 0
move para a defesa de um oprimido injusticado. Com isso, conquista o coracgao do pai das
sete filhas.

3.1.4. Séfora é mulher acolhedora

v.20b Onde esté ele?

v.20c Por que isso0?

v.20d Abandonastes 0 homem?
v.20e Chamai-o,

v.20f para que coma pao!

O narrador faz a cena ganhar movimento com a introducao de um dialogo entre pai
e filhas. Raguel fica sabendo do atentado, pelo qual as filhas passaram e que teve um
homem destemido que as protegeu. O fato foi contado pelas préprias filhas, as quais
compoe a cena como personagem coletiva. (v.19). O gesto de Moisés para com as filhas
do sacerdote, junto ao poco em Madid, ao chegar aos ouvidos do madianita, o faz querer

conhecer esse homem. Afinal, trata-se de um benfeitor.
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3.1.5. Seéfora, esposa e mae

v.2la Moisés decidiu morar com o0 homem,
v.21b o0 qual deu sua filha Séfora a Moises.
v.22a E ela deu um filho a luz.

v.22b Chamou-o de Gérson,

Como visto, as personagens estdo, sempre, em relagdo umas com as outras. As que
figuram na micronarrativa de Ex 2,15c¢-22 sdo: Moisés (v. 15.17.21), o egipcio (v. 19),
homem (v. 20) e imigrante (v. 22). O sacerdote de Madia (v.16), chamado de Raguel (v.
18), pai de sete filhas (v.16.18) e homem (v. 21). Este tem uma atuacéo de forte posicéo,
é coadjuvante de Moisés (GRENZER, 2015, p. 75-89). As sete filhas (v. 16.20) compGe
uma personagem coletiva. E, a filha Séfora (v. 21), a qual se liberta da coletividade e
deixa de ser mais uma entre as irmas. Ela ganha nome, é dada em casamento e da a luz
um filho, Gerson (v. 22).

Em suma, nesse primeiro momento, Séfora faz parte de uma personagem coletiva,
muito proxima ao que se configura como personagem figurante (BAR-EFRAT, 2008, p.
77). O narrador constr6i uma cena junto ao po¢o em Madid na chegada de Moisés,
fugitivo do Egito, e Séfora esta la. Ela é uma pastora que junto as suas seis irmas cuida
do rebanho do pai. A personagem ganha tracos individuais, de esposa e mée, muito
possivelmente, de dona de casa. Essa passagem de personagem coletiva para individual a

faz ganhar o status de personagem com presenca no enredo. Talvez, ainda, com pequena

intensidade, podendo ser declarada uma personagem plana de um traco s6, com pouca

profundidade psicolégica, que estd em desenvolvimento e até entdo sua existéncia esta

para gue exista uma familia a Moisés.

3.2.  Séfora acompanha Moisés (Ex 4,18-20)

v.18a  Moises foi

v.18b e voltou para Jetro, seu sogro.
v.18c  Disse-lhe:

v.18d  Quero ir, por favor,

v.18e e voltar a meus irmaos,

v.18f  que estdo no Egito.

v.18g Verei
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v.18h  se eles ainda est&o vivos.

v.18i  Jetro disse a Moisés:

v.18]  Vai em paz!

v.19a E 0 SENHOR disse a Moisés em Madia:

v.19b Vail

v.19c volta para o Egito,

v.19d  porque morreram todos os homens

v.19e  que estavam procurando por tua alma!

v.20a  Moisés, entdo, tomou sua mulher e seus filhos,

v.20b  os fez montar o jumento

v.20c e voltou rumo a terra do Egito.

v.20d  E Moisés tomou o cajado de Deus em sua mao.

Na segunda cena com participacdo de Séfora, ap6s o chamado de Moisés por parte
do SENHOR, Deus de Israel (Ex 3,1-4,17), e da conversa com seu sogro, Jetro, Moisés
organiza sua volta ao Egito. Nesse momento, Séfora e seus filhos acompanham Moisés
na viagem, montados num jumento (Ex 4,18-20).

Essa saida de Moisés das terras de Madid rumo ao Egito é um momento importante
para Moisés. Por isso, apesar do perigo iminente, Moisés recebe o envio de seu sogro,
Jetro. Afinal, o itinerario pode tornar-se perigoso. No entanto, Moisés leva consigo
elementos que o encoraja, pois, “...a0 voltar arriscadamente para o Egito, Moisés conta

com a companhia de sua mulher e seus filhos (v. 20a). Em especial, Séfora, sua mulher,

se revelara decisiva na relacdo entre 0 SENHOR e Moisés (Ex 4,24-26). Ou seja,

justamente a convivéncia fisica, psicologica e religiosa ajudard na sobrevivéncia”

(GRENZER; SUZUKI, 2016, p. 159-178) de Moisés, na proxima cena.

3.3. Séforasalva (Ex 4,24-26)

v.24a  No caminho, num lugar de pernoite,
v.24b 0 SENHOR foi ao encontro dele

v.24c e procurou fazé-lo morrer.

v.25a  Séfora, porém, tomou uma faca de silex
v.25b e cortou o prepucio de seu filho.

v.25¢c  Tocou os pés dele
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v.25d e disse:

v.25e  De fato, tu és um noivo de sangue para mim!

v.26a E [ele] o largou.

v.26b  Disse, pois, “noivo de sangue” por causa das circuncisoes.

A figura de Moisés parece estar, com frequéncia, sob a protecdo feminina. Visto
que, encontrou mulheres capazes de zelar por sua vida desde o nascimento. Nesse sentido,
podem ser lembradas, Jocabed, sua mée, Miriam, sua irma, bem como, as parteiras das
hebreias e a filha do fara6 (Ex 1,15-22) (VILLAS BOAS; GRENZER, 2015, p. 129-152;
GRENZER; BARROS, 2016, p. 282-299). J& adulto, Moisés continua a contar com a
ajuda das mulheres, especialmente, nos momentos mais delicados e perigosos de sua vida.
E, justamente, Séfora que agora assume importante posicao.

A primeira vista, a personagem Séfora pertence aos bastidores, fazendo pano-de-
fundo (Ex 2,15c-22). Supreendentemente, as coisas se invertem. Como ja visto, Séfora
ndo ocupa grande espacgo dentro da macronarrativa do éxodo. No entanto, sua presenca
pontual é marcante, tanto literaria como teologicamente. Para as tradicdes biblicas, ela
parece fazer parte dos planos de Deus, pois, no caminho ao Egito, Séfora, ao insistir no
rito marcado pelo sangue e no relacionamento com seu noivo, sera a “mulher proativa
que livra” Moisés “da morte” (Ex 4,24-26) (FERNANDES, 2015, p. 59-84). E uma
mulher capaz de agir com rapidez e salvar seu companheiro da morte. Ou seja, a
sobrevivéncia de Moisés e, consequentemente, a lideranca exercida por ele no decorrer
do éxodo se encontram, fundamentalmente, vinculadas & sua convivéncia com sua

mulher.

CONSIDERACOES FINAIS

Enfim, Séfora é uma das filhas do sacerdote de Madia, irma de seis mulheres, ela é
de familia nobre e respeitada do lugar. A moca tem profissdo. Séfora é pastora e isso a
faz passar por dificuldades. E mulher agredida no exercicio de suas tarefas. E
discriminada e sofre, injustamente, opressdo por parte dos pastores homens e rudes. E
atingida com violéncia por pastores junto ao po¢co em Madid (Ex 2,15c-22).

Seu pai, o sacerdote de Madia acolhe o imigrante, defensor de suas filhas. Séfora,

a madianita, é filha ddcil, obediente e trabalhadora. Casa-se com Moisés um libertador e
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Ihe da dois filhos. Como esposa leal 0 acompanha, iniciando o caminho rumo ao Egito
(Ex 4,18-20).

Na jornada, enfrentam wuma situacdo incrivelmente obscura. Séfora,
surpreendentemente, realiza uma acgdo salvifica. Como mulher corajosa e fiel, ela foi
responsavel por salvar aquele que se tornou o lider do povo hebreu (Ex 4,24-26). Séfora
foi instrumento para fazer acontecer o plano de Deus, salvou o grande profeta, o qual
recebeu a missao de libertar o povo oprimido da escraviddo do Egito. Conscientemente
ou ndo, Séfora conhecia os planos de Deus e fez o que tinha de ser feito, ou seja, Séfora
fez a vontade de Deus, contribuiu para que o plano de salvagdo do SENHOR Deus tivesse
continuidade, com sua participacéo de pessoa humana.

Arrematando, as personagens sdo responsaveis por fazer o enredo ganhar vida e
comunicar-se com o ouvinte-leitor ao ponto de estabelecer quase que um relacionamento.
Pois, quem as 1€ ou ouve pode identificar-se com seu carater, seu sistema de valores ou,
entdo, pode repudid-los a depender de sua caracterizagcdo. O narrador ao compor a
caracterizacdo da personagem de forma direta ou indireta ndo a engessa. A caracterizacdo
pode tornar-se flexivel, ndo estatica e desenvolver-se ao longo da narrativa, com isso, traz
mudancas de comportamento a essa ou aquela personagem.

Em Ex 2,19 a voz de Séfora faz coro com suas irmds. Ja em Ex 4,25 ela ganha um
discurso direto quando diz “tu €s um noivo de sangue para mim”. Entdo, Séfora ora atua
como personagem plana, ora quase uma figurante e em determinado momento € uma
grande protagonista, a desempenhar um papel de verdadeira heroina na defesa de seu
noivo de sangue.

Percebe-se, portanto, a partir do emprego das ferramentas da analise narrativa, que
a representacdo de uma personagem esta retoricamente vinculada ao discurso narrativo
da trama que permeia 0 mundo narrado (SAVRAN, 1988, p. ix). A forma como Séfora é
apresentada, do quase anonimato ao protagonismo, em pequenas porc¢des dramaticas ao
longo do enredo, ndo deve ser reputada como fragmentos de uma histéria perdida
enxertados no texto candnico, mas como uma estratégia artisticamente planejada em vista
da unidade temética da narrativa. A presenca da mulher de Moisés é representada, nas
paginas do Pentateuco, como um elemento dindmico viabilizador dos propoésitos do
protagonista em face do antagonismo proveniente de circunstancias e acdes conflitivas

em relacdo ao tema do carater do Libertador dos oprimidos.
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Séfora, assim como o préprio povo hebreu, é encontrada em uma condi¢do de
opressdo, da qual ndo possui forgas para se livrar sozinha. Apds a intervencdo de um
libertador, ela € convidada a ter uma intima relacdo com ele e, enfim, protagonizar, por
meio de seu comportamento diante do perigo e da opressao/injustica, acdes de libertacdo
que representem o carater do grande protagonista Libertador dos hebreus, a saber, o
SENHOR, Deus de Israel. E bastante razoavel, portanto, inferir que essa dinamica
represente 0 movimento tematico subjacente a toda a trama exodal: os libertados séo
chamados a relacionar-se com seu libertador e, por conseguinte, representar seu carater

por meio de um protagonismo salvifico.
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AS INFLUENCIAS JUDAICAS NA LITERATURA JOANINA

Nelson Maria Brech6 da Silval

Sergio Ricardo Toledo?

INTRODUCAO

Quando se fala do contexto historico da Literatura Joanina, este minicurso deseja,
acenar as descobertas de Qumran a respeito do Quarto Evangelho, de maneira a destacar
a influéncia judaica, por um lado, em duas pericopes joaninas, que abrangem Jo 1,19-28
e 1,29-34. Por outro lado, a partir do capitulo 12 do Apocalipse de Jodo analisar o
aparecimento de dois personagens amplamente utilizados pelos autores dos textos
judaicos, a saber, a Mulher (v. 1 e 2) e 0 Dragdo (v. 3 e 4). Vale mencionar que as citaces
biblicas referentes as pericopes indicadas foram consultadas na edicdo critica Novum
Testamentum Graece (28? edicdo) e BibleWorks. As demais citagdes sdo da Biblia de
Jerusalém.

E fundamental frisar que as pesquisas joaninas apontaram as seguintes direcoes:
Primeira, obras como a Regra da Comunidade e Regra da Guerra e outros escritos, onde
aparece o tema luz/trevas servindo perfeitamente de base para situar o Quarto Evangelho
dentro do judaismo do | séc. d. C. (SANDERS, 1985). Segunda, antes de ver o
movimento de Jesus no Quarto Evangelho como gndstico, os estudiosos comecaram a
perceber a relacdo com a tradicdo mosaica e profética em conformidade com textos como
Dt 18,15-22. Terceira, a funcdo social da religido ganhou novas luzes a partir dos
movimentos sectarios. Quarta, o Logos joanino ganhou concepcéo judaica, implicando
conexdes com Gn 1 e Pr 8, ao invés de relacionar com especulagdes gnosticas. Quinta, o
aumento de testemunhos da rica diversidade das expectativas messianicas e judaicas e
cristds. (COLOE; THATCHER, 2011).

1 Doutor em Filosofia (PUC-SP). Doutorando em Teologia (PUC-SP). Membro do Grupo de Pesquisa Etica
e Filosofia Politica da PUC-SP e Literatura Joanina também pela PUC-SP. Professor do Departamento de
Teologia (Faculdade Jodo Paulo Il - Marilia / SP). E-mail: nelsonbrecho@yahoo.com.br;
http://lattes.cnpg.br/3619192512290758.

2 Bacharel em Teologia e Pés em Educacdo e Novas Tecnologias pela Uninter; Mestrando em Teologia
Biblica pela PUCSP; participante do Grupo de Pesquisas LIJO. Bolsista CAPES. E-mail:
teologoricardotoledo@gmail.com; http://lattes.cnpg.br/7389459125479339.
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Desenvolve-se, num primeiro momento, a analise de Jo 1,19-28, que focaliza o
testemunho indireto de Jodo Batista, de sorte que fala de si e s6 indiretamente de Jesus;
assim como a pericope 1,29-34, que apresenta o testemunho direto de Jodo Batista, uma
vez que Vé e fala diretamente de Jesus. Estas duas cenas estdo intimamente unidas pelo
tema do “testemunho”. O substantivo “testemunho” no inicio (v.19) e o verbo
“testemunhar” no final (v.34) emolduram a secdo.

No segundo passo, avalia-se 0 contraste enfatizado pelo Apocalipse de Jodo ao
qualificar a mulher que surge no céu como um ‘“grande sinal” (12,1), ao passo que o
dragdo, mesmo que também tenha surgido no céu, é descrito simplesmente como “outro
sinal” (12,3). Essa relagdo de grandeza e majestade, causas da ira do dragdo, perpassa nao
somente o capitulo em estudo, mas todo livro da Revelacdo. Tanto o capitulo 12, quanto
o livro do Apocalipse como um todo guardam diversos paralelos com os textos do AT,
que ndo podem ser considerados como simples ocorréncias eventuais. Pierre Prigent
(2002, p. 442) aponta, por exemplo, que a visdo do culto celeste, apresentado nos
capitulos 4 e 5, encontra seu melhor paralelo nos escritos judaicos que especulam sobre
a Merkaba — visdo do carro de Deus descrito no capitulo 1 de Ezequiel.

Além do proprio Ezequiel, outros livros podem ser listados como importantes
fontes para todo corpus joanino, entre eles Jeremias, Daniel, Isaias ou ainda as varias
referéncias ao livro do Génesis, Exodo, Salmos, etc. Até mesmo o proprio estilo literario
adotado por Jodo remete a escritos que precedem a época do cristianismo. A literatura
apocaliptica, que encontra no escrito joanino seu expoente mais conhecido, faz parte de
um conjunto de diversos textos produzidos ao longo dos séculos, com caracteristicas
similares que podem ser postos sob uma mesma estrutura literéria, diversa da literatura
profética. Vale aqui um paréntese, a reunido destes escritos, de modo a formar o corpo
apocaliptico, ocorreu somente no seculo XIX d.C. Ao voltar a descrigdo, o nascimento da
Apocaliptica ocorre no seio do povo e da tradi¢do judaica, e, como é datada por diversos
autores (ARAUJO, 2012. p. 99; OSBORNE 2009, p. 369; OSBORNE, 2014. p. 16),
ocorre entre os séculos Il e IV a.C. Sua produgdo se mantém ativa até o século 11 d.C.

Dentre as muitas obras da apocaliptica judaica, que chegaram aos dias atuais,
podem-se destacar os livros: Daniel, 1 e 2 Enoque, 4 Esdras, Oraculos Sibilinos, 2 e 3
Baruc, Apocalipse de Abrado, Testamento de Abrado, Livros dos Jubileus e outros tantos.
(COLLINS, 2011, p. 19).
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1. Analise de Jo 1,19-28

Na pericope Jo 1,19-28, destaca-se o testemunho indireto de Jo&do Batista. Com a
proposi¢ao verbal “E este ¢ o testemunho de Jodao” (v.19), o autor insere o tema da secao.
As conjungdes “Ote” (quando) e “iva” (para), inserem as oragdes subordinadas, que tem
como finalidade criar o cenario desse testemunho. A conjuncdo “quando” refere-se ao
tempo em que a narrativa aconteceu, no passado (“enviaram”), ¢ aos interlocutores de
Jodo Batista, “os judeus de Jerusalém”. A conjungdo “para” refere-se a finalidade do
“envio” dos judeus: interrogar Jodo. O verbo “épwtém = interrogar” (vv.19c.21a) introduz
a pergunta direta a Jodo “oV Tic &l; = tu quem és?”, que sdo feitas quatro vezes, indicando,
dessa forma, o conteldo da interrogacdo: verificar se Jodo Batista € o Cristo. O verbo
“eiui= ser”, empregado nas interrogacdes diretas (v.19d.21c.f.22e), estd no tempo
presente.

Em Jo 1,19-28, os verbos: “interrogar”, “dizer”, “responder”, ‘“confessar”,
“conhecer”, “testemunhar”, dominam a narrativa dos v.19-28, e conduzem o leitor a
imaginar um tribunal. O verbo “ser”, empregado para definir a identidade de Jodo Batista,
acena para esse contexto. A pergunta “quem” domina toda a cena, at¢é mesmo quando se
pergunta sobre a atuacéo de Jodo (v.25-27).

Os personagens referidos no interrogatorio: Cristo, Elias, o profeta, profeta Isaias
(citacdo), estdo relacionados a esperanga messianica e conferem contetido ao testemunho
de Jodo Batista. O verbo batizar, que ocorre trés vezes no texto (v.25.26.28), relaciona-se
ao testemunho, sua circunstancia e, ao mesmo tempo, aponta ao batismo como preparagédo
para revelacdo daquele que os judeus procuram (v.26). (MALZONI, 2018).

Os que procuram o Messias, 0s interrogadores, sao os judeus de Jerusalém, fazem
parte da classe dos dirigentes: sacerdotes, levitas e fariseus (v.19.24). Eles sédo o0s
destinatérios diretos do testemunho de Jodo Batista. Pela insisténcia na interrogacao,
pode-se afirmar um contexto de expectativa messianica e de desconfianca diante de
pessoas que aparecessem com caracteristicas do Messias esperado.

Todas as respostas de Jodo Batista sdo negativas. Ele deixa claro que nao é o Cristo.
Ele, ainda aponta, no seu discurso final, que seus interlocutores ndo sabem quem é o
Cristo. O verbo “conhecer”, com o advérbio de negagdo, “nao” (v.26), conclui que os

interrogadores de Jodo Batista, embora conhecessem bem os sinais da vinda do Messias



51

(v.20c.21c.f), sdo incapazes de reconhecé-lo. Por isso, a atengdo ao testemunho, que
continua na segéo seguinte (v.29-34).
O conceito paptopia, testemunho, como misséo de Jodo Batista se articula com o

processo da fé a partir do encontro pessoal com Jesus:

A concentracao do substantivo poptopio € 0 verbo paptopém também quer
sublinhar a misséo de Jodo. A fé em Jesus é posta em relagdo a missdo de Jodo
a medida em que ele se apresenta como a “testemunha” (v. 7). Esta
particularidade exalta a figura e a misséo de Jodo no Quarto Evangelho: ele é
a testemunha por meio da qual todos chegam a crer na luz. Esta singularidade
ficara mais precisa nas duas narrativas complementares de Jo 1,19-34 e 3,22-
36. Na primeira (Jo 1,19-34) vira descrito o processo da fé de Jodo desde o seu
primeiro encontro com Jesus até se tornar a sua testemunha, neste sentido, Jodo
surge como modelo daquele que cré. Na segunda (3,22-36), Jodo reafirma que
é a testemunha do Messias. (ARAUJO, 2018, p. 551).

Ha de frisar, ainda os outros significados do verbo ver vinculados a figura de Jesus
e dos discipulos: BAénw, fitar; Bedopar, contemplar algo inusitado; 6pdw, experimentar
ou provar. De acordo com Araujo:

O verbo BAénw indica o simples ato de ver alguma coisa. Por sua vez, o verbo
Bedopon possui o significado de contemplar ou observar atentamente; o verbo
opaw indica o ato de provar, compreender, dar-se conta, ter uma visdo. Neste
sentido, Jodo faz uma experiéncia pessoal de encontro com a pessoa de Jesus
e, progressivamente vai conhecendo-o até se tornar sua testemunha.
(ARAUJO, 2018, p. 556).

Haja vista a dimensdo do testemunho concernente a vocacdo do profeta Jodo
Batista. Ele ndo € apto a desatar a correia das sandalias de Jesus, em outras palavras, ele

ndo ocupa o lugar do Mestre.

A definicdo de Jodo de que Jesus é o Messias comeca a se desenvolver a partir
do v. 27, no qual ele afirma néo ser apto para desatar as correias das sandalias
de Jesus. Leva-se em conta que esta afirmagdo ndo é de ordem moral, um
comportamento de humildade, mas possui significado juridico. A expressdo
G&og, usada na narrativa por Jodo, é diferente do ixavog utilizado pelos
Sin6ticos e pertence ao vocabulario juridico, enquanto indica direito de posse.
A compreensdo desta afirmacdo de Jodo esta vinculada a narrativa de Jo 3,22-
36, no qual ele se apresenta como 0 amigo do noivo. Na realidade Jodo esta
evocando a Lei do Levirato (Dt 25,5-10; Rt 4) segundo a qual um contrato
entre partes, inicialmente de direito matrimonial e posteriormente para outras
causas, era selado quando a parte cedente outorgava a sua sandéalia para a parte
contratante. A parte outorgada, tendo recebido a sandalia da parte outorgante,
passava a ter posse definitiva do bem em questdo. Neste sentido, Jodo sé pode
arrogar o direito de ser Messias se Jesus, que € o legitimo “proprietario” da
messianidade, outorgar a sua sandalia para 0 mesmo. Assim, Jesus ab-rogaria
o direito e Jodo adquiriria o direito legitimo de messianidade. Quando Jodo,
portanto, afirma ndo ser digno de desatar as correias da sandalia de Jesus, ele
afirma, na realidade, que o direito legitimo pertence a pessoa de Jesus e ele ndo
pode tomar posse daquilo que ndo lhe pertence por direito. (ARAUJO, 2018,
p. 555-556).
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Faz parte do processo de convencimento da identidade messianica de Jesus, tirar
qualquer ddvida em relagdo a possiveis candidatos ao messianismo. No caso, Jodo, 0
Batista. No entanto, dele, afirma-se a importancia de sua pessoa e de sua atuagdo a
comunidade crista, visto que € a testemunha de contato direto com Jesus. Em Jo 3,29,
visualiza-se claramente que Jodo Batista é amigo do esposo. Ele é tomado de alegria pela
voz do esposo. E interessante mencionar que os seus discipulos se tornam seguidores de
Jesus, 0 esposo.

A funcdo de Jodo Batista € a de precursor do que ha de vir e testemunha do que
chegou. Diante de tendéncias erroneas, o evangelho quer deixar definida a posicdo de
Jo&o com respeito a Jesus, e comeca fazendo-o em forma de um testemunho qualificado
perante oficiais autorizados. O interrogatdrio procura identificar a personalidade de um
personagem que esta se tornando popular (o narrador o da por conhecido), e procede por
exclusdo até a afirmacdo. Nao é o Messias (v.20) esperado como descendente legitimo de
Davi (Jr 23,5; 33,15; cf. Zc 6,12). A segunda pergunta rebaixa: Elias, o precursor do
Messias, reservado no céu até seu momento (Ml 3,1.23-24; Eclo 48,10). A terceira, 0
profeta alude a promessa de um sucessor de Moisés (Dt 18,15). Hainz aponta neste
aspecto como “o evento Exodo-Pascoa” (traducgdo nossa do alemdo. 2000, p. 148). A
quarta Ihe pedem e aceitam sua identificacdo pessoal. Jodo a da citando o comeco do
profeta do desterro (Is 40,3); segundo o texto grego que une deserto com voz (o hebraico
junta, com melhor Idgica, com “aplanar™). Isaias diz “Senhor”, o Batista pensa em Jesus,
0 Messias. A volta do exilio era a volta da Gldria a Jerusalém.

Por conseguinte, a identidade de Jodo Batista € marcada pela vivéncia da Tord como
preparacdo a chegada de alguém maior do que ele. Quando reconhece Jesus como esposo,
ele percebe a necessidade de que ele diminua para que Jesus cresca, ou seja, ndo o vé

como um rival a ser destruido, pelo contrario, considera-se como sua testemunha.

2. Analise de Jo 1,29-34

A pericope Jo 1,29-34 focaliza o testemunho direto de Jodo Batista. A secéo
comega com a indicagdo temporal “na manha seguinte” (v.29a). Segundo a linguagem e
0 conteudo, a cena de Jo 1,19-34 pode ser subdividida em duas: a primeira (v.29-31) é
marcada pelo verbo “Epyouar = vir” (v.29.30.31); e a segunda (v.32-34) é emoldurada

pelo verbo “poptupém = testemunhar” (v.32.34).
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Na primeira cena, o sujeito das a¢des esta implicito. Mas, pode-se constatar a partir
do texto anterior (v.28), que conclui com a mencdo a Jodo Batista, e na sequéncia do
texto, que nomeia o sujeito da acdo: Jodo (v.32). O v.29 é composto de duas oracdes
conectadas pela conjungao coordenativas “kai,”, cuja fungao ¢ ligar as duas agdes: “fitar”
(BAémm no sentido de olhar (v.29a) ¢ “falar” (29b). A agdo de ver é complementada pelo
objeto direto “Jesus vindo em sua dire¢ao”. Note-Se que 0 verbo da proposigéo acusativa
estd no presente, assim como os dois verbos que definem a acéo do sujeito. Pode-se inferir
que a acdo a qual o autor aspira ressaltar € a do reconhecimento de Jesus como aquele que
foi mencionado no texto anterior, “no meio de vos existe [...]” (v.26c). Essa ideia se
confirma pela declaragdo que vem logo em seguida: “Eis 0 Cordeiro de Deus, que tira o
pecado do mundo” (v.29d). Essa declaragdo esclarece a pericope anterior (especialmente
o v.27), que se refere a dignidade de “Jesus” em relacdo a Jodo Batista. A declaracdo
comecga com uma interjeicéo (ide, interjeicdo de opdw = ver no sentido de experimentar:
v.33.34), que liga a declaracéo as afirmaces sobre o reconhecimento de Jesus a partir da
experiéncia de ver o espirito descer nele (v.33d) e o ver, ligado ao testemunho (v.34). A
expressdo “Cordeiro de Deus” ¢ explicada a partir de sua atividade, “tira o pecado do
mundo”.

A segunda subdivisdo (v.32-34) é emoldurada pelo tema do testemunho, e é
constituida de afirmacgdes testificadas pelo ver e ouvir. Jodo Batista € sujeito das
afirmagdes. Os verbos estdo no passado. Jodo Batista € o sujeito do verbo “testemunhar”
(v.32a). O seu testemunho é fundamentado na sua experiéncia pessoal, no “contemplar”
(6gdopar). O verbo “dizer” (v.32a) introduz a declaragdo. Jodo Batista é o sujeito do
verbo “contemplar”, cuja acdo ¢ complementada pela oracdo coordenativa: “o espirito
descer e permanecer sobre ele” (v.32bc). O aposto “como uma pomba do céu” explica
sob a imagem a ave, a visao de algo invisivel, e o céu, como lugar da habita¢do divina,
ou seja, a procedéncia dessa Vviséo.

Em Jo 1,29-34, o texto ndo menciona a quem Jodo se dirige, mas pode-se supor que
é 0 povo de Israel, mencionado no v.31a. Ndo sdo os dirigentes, pois ndo aparecem mais
no texto, e sim o povo da regiao.

O testemunho dado, até entdo, mediante a palavra de Jodo, agora € manifestado com
sua experiéncia pessoal. Jodo viu, e por isso, testemunhou o que viu (v.29.34). Dois titulos

sdo usados para definir Jesus: “Cordeiro de Deus” (v.29d) e “Filho de Deus” (v.34c).
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Estes titulos, de confissdo crista, emolduram o testemunho “visual” de Jodo. O termo
“espirito” (v.32b.33d.f) também faz parte do campo semantico ligado ao Messias,
segundo seu significado (“ungido”), e evocado pelos vocabulos “Elias” e “o profeta”
(v.21.25). A atuacdo do Messias € batizar com o Espirito Santo. A essa pratica, soma-se
a do Cordeiro de Deus.

A funcdo do Cordeiro, “tirar o pecado”, alude ao cordeiro pascal, de modo que faz
referéncia a morte redentora de Jesus. Indica, inclusive, um ambiente liturgico,
mencionado pelo tema do batismo. Pode-se pensar no batismo cristdo, uma vez que o
batismo de Jesus, feito com o Espirito, é contraposto ao de Jodo, feito com agua. O sinal
é o Espirito que desce e repousa sobre ele (cf. Is 11,2; 48,16; 61,1); recorda o batismo nao
narrado. Como uma pomba (quica relembra o Cantico dos Canticos; constata-se, ainda a
unido de Espirito e esposa em Ap 22,17); em figura de “vento” (Is 32,15) nao seria visivel.
(KONINGS, 2003).

Ademais, Jesus recebe trés titulos: primeiro, “Cordeiro de Deus”, com fungio
sacrifical expiatdria (cf. Is 53,13-15; 1 Pd 1,18-19). Sera titulo emblematico de Jesus,
glorificado no Apocalipse. Segundo, aquele que batiza com Espirito Santo, ndo com agua
somente; o tema é desenvolvido no didlogo com Nicodemos (cf. Jo 3,5-8); é o Espirito
que infunde vida nova. Terceiro, o Filho de Deus: titulo messianico na boca do Batista,
titulo transcendente na pena de Jodo.

A relacdo mestre-discipulo implica ter Jesus como Mestre para discernir as mogoes
que se formam no interior do discipulo, a fim de testemunha-Lo, perante o
amadurecimento da amizade gerada com Ele no primeiro instante do encontro da histdria
vocacional. O Quarto Evangelho situa a relacdo mestre-discipulo numa dinamica
pedagdgica, na qual o discipulo é surpreendido pela visdo de Jesus como Mestre
caracterizada pela capacidade de fitar, contemplar e, propriamente ver. Deste jogo dos
sentidos, o discipulo passa a reagir da mesma forma quando vai testemunhar ao outro a
experiéncia pessoal de encontro com Jesus. Nota-se, claramente este jogo pedagogico na

figura de Jodo Batista:

Jodo amplia o conceito de testemunho ao tornar aqueles que o ouvem ou veem
as suas testemunhas: “Vos mesmos sois testemunhas de que eu disse [...]”
(1,28), ou seja, aquele que recebe o testemunho, no Quarto Evangelho, também
se torna uma testemunha. Mas como o0s ouvintes de Jodo se tornam
testemunhas? Na medida em que aceitam o seu testemunho expresso pelo
verbo 6pdw no imperativo aoristo traduzido por “vé” ou “eis” (1de 6 auvog Tod
0eod/), ou seja, Jodo aponta para a razdo do seu testemunho, que é a pessoa de

Jesus Cristo. Desse modo, se alguém quiser seguir Jodo sera conduzido
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diretamente para o seu testemunho, ou seja, a pessoa de Jesus. (ARAUJO,
2018, p. 557).

Nesse processo de reconhecimento de quem € Jesus, as Escrituras Sagradas, unidas
a experiéncia do encontro pessoal com Jesus, definem o caminho desse processo.
(BEUTLER, 2013). O conhecimento de quem é Jesus devera levar o leitor a confisséo de
fé, que o insere na comunidade dos seguidores de Jesus. A comunidade participa do
processo, pois o discipulo de Jesus é mediador de novos encontros, de maneira que

testemunha aos outros a sua propria experiéncia de obediéncia a Vontade do Pai.

3. Anélise de Ap 12,1s

Inserido na sequéncia que retrata o grande conflito entre Deus e as forcas do mal, o
capitulo 12 é o inicio de um interludio entre a descricdo da sétima trombeta e as tacas.
Jodo recorre ao substantivo “oOpavdc” (= céu) como cendrio para sua descrigdo. Neste
ambiente tipicamente apocaliptico o autor utiliza a conjung¢ao coordenativa “kai,” (= e)
como forma de enfatizar 0 momento e também para encaminhar a apresentacdo do
primeiro evento ocorrido no céu, entendido como um grande sinal (onueiov péyac= sinal
grande). As oragOes subordinadas que seguem ao surgimento da mulher (yovr}), também
amparadas pela conjungdo “kai”, retratam a sua realeza, ascendéncia sobre os filhos de
Deus e também todo o sofrimento da sua maternidade, como descrito pelos verbos
presentes no versiculo 2 (£yovco= guardar; kpaler= gritar; facaviCw= sofrer, dor; e,
TiKT®= suportar) que encerram a primeira cena analisada.

A imagem da mulher oferece diversas linhas de interpretacéo e todas se ancoram
no AT. A comecar pela tripla descricdo de sua majestade, provavel referéncia a Israel,
povo de Deus. Dentre os diversos textos que evidenciam essa informacédo (Nm 2,4; 9,14;
Is 60,19s), o livro do Genesis (37,1-11) descreve que o sol, a lua e onze estrelas vém se
prostrar diante de José em um dos seus sonhos. Neste relato Jaco e Lia, pais de José, séo
o0 sol e lua, e as estrelas os onde irmdos de José (OSBORNE, 2014, p. 513). A propria
literatura judaica utiliza a expresséo doze estrelas para se referir aos 12 patriarcas ou as
12 tribos (Rab Ex 15,6; Midr. Sl 22,11s). A figura da mulher gravida, entendida pelos
hebreus como a mée do Messias, pode ter sua origem no mito grego de Leto dando a luz
Apolo (enquanto enfrentava o dragdo Piton) ou ainda, numa narrativa egipcia onde Isis
deu a luz o deus-sol Horus enquanto o dragdo vermelho Tifdo a perseguia.

Posteriormente, a interpretacdo judaico-cristd identifica a mde do Messias com Maria,
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sendo ela, portanto, a Filha de Sido e, também mae da igreja. J& as dores do parto, os ‘ais
messianicos’, sao encontradas no AT como uma metafora de todo sofrimento ¢ tribulagao
que o povo de Deus atravessa as vésperas do advento do Messias (PRIGENT, 2002, p.
219).

Duas imagens relacionadas a figura da mulher descrita pelo autor no versiculo 1 do
capitulo 12 e que merecem um pouco mais de atencdo sdo envolvidas de sol e com a lua
sob seus pés. A imensa maioria das culturas pagds cultuavam o deus sol como um dos
mais importantes do seu pantedo. J& para a religido de Israel, Javé controla todas as
constelacdes (Jr 31,35) e o pretenso status de divindade € rebaixado a condicéo de criatura
durante a narrativa da Criagdo. Como se néo bastasse, o autor do Apocalipse utiliza o sol
como um ornamento para envolver a mulher. Toda sua forca, brilho e energia sdo usados
unicamente para enfatizar a verdadeira realeza. O mesmo ocorre com a lua, simbolo de
beleza e gloria (Is 24,23; 30,26), colocado sob seus pés (OSBORNE, 2014, p. 514).

4. Andlise de Ap 12,3-4

Para cena seguinte, Jodo mantém o mesmo cendrio, o céu. Contudo, o “#AAog
onueiov” (outro sinal) ndo recebe a mesma reveréncia dedicada a mulher nos versos
anteriores, ainda que o dragdo que surge seja grande (uéyac) e majestoso. Ao empregar o
mesmo esquema paratatico, o autor utiliza a conjuncdo coordenativa “xoi” e coloca, lado
a lado, diversas oracdes subordinadas com destaque aos substantivos que relacionam
muitas das caracteristicas que pretendem dar ares de realeza (kepaAn= cabegas; Képac=
chifres; duadnpo= diademas) e forca ao dragdo. O verbo “iotnu” (= parar, se colocar)
indica a acdo tomada pelo dragdo para “xkotecOi®m” (=devorar) a crianga, apos seu
nascimento.

O simbolo de dragédo ou da serpente é bastante tipico nos escritos do AT da mesma
forma que outras culturas antigas. Os gregos ensinavam o mito da hidra de 7 cabecas; em
Canad, todos os deuses inimigos de Baal eram simbolizados por uma serpente; 0s
sumérios retratavam a destruicdo do dragdo de sete cabecas; entre outros (OSBORNE,
2014, p. 516). Nos escritos dos hebreus, sdo encontradas inimeras referéncias a serpente
(Gn 3,1-24; Ex 7,9-12; Dt 32,33; J6 20,16; etc.), Leviatad (J6 9,13; Is 51,9; Sl 89,10; etc.),
monstro marinho (J6 7,12; Am 9,3; Is 27,1; Sl 74,13). Uma caracteristica comum a todas

estas culturas € a associacdo do dragdo as forcas demoniacas e, enquanto inimigo
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primordial, deve ser combatido e destruido por um deus. Porém, com o passar do tempo,
a associacao, até entdo voltada aos inimigos mitoldgicos, acabou se transferindo aos
inimigos historicos do povo e, consequentemente, de Deus (PRIGENT, 2002, p. 220).
Ora, as caracteristicas apresentadas referentes ao dragao tém seu reflexo a partir do
AT. A imagem do dragéo de sete cabecas encontra seu paralelo na serpente de 7 cabecas
presente na mitologia ugaritica. A contribuicdo da tradicdo apocaliptica deriva do termo
‘muitas cabecgas’ presente no Salmo 74,13 ou ainda do monstro de sete cabecas.
Certamente as sete cabecas, que na sequéncia recebem sete coroas ou diademas estdo
relacionadas ao empreendimento de Satands, que € dominar e reinar sobre a terra - a
grande tentativa de imitacdo da realeza do Cristo. J& o simbolismo dos dez chifres, que
tem descricdo idéntica a quarta besta presente na visdo de Daniel (7,7 e 7,24), também é
repetida na sequéncia do livro (13,1; 17,2s). De forma geral os chifres estdo relacionados
a figura de reis ou reinos, o que levaria a afirmar que o dragéo é o rei — conforme o
evangelho joanino, Satanas é o rei deste mundo - 12,31; 14,30 e 16,11. Passivel de
inimeras interpretacdes, a cauda que arrasta a terca parte das estrelas do céu é
frequentemente relacionada aos anjos que Satanas teria arrastado durante sua revolta
contra Deus, mas, sobretudo pode aludir ao poder sobrenatural que o diabo possui (Dn
8,10). Quanto as caracteristicas restantes, elas sdo descritas pelo préprio autor em algum
momento desta sua obra: o dragdo tem a mesma cor do cavalo que simboliza a guerra e
toda morte que ela causa (6,4); as imagens das setes cabegas ocorrem novamente quando
a besta (13,1) e a montaria da grande prostituta (17,3) sdo citadas, tendo este simbolismo

0 objetivo de apontar o poder, autoridade e inteligéncia dos personagens.

CONSIDERACOES FINAIS

A partir dos dados analisados, sublinham-se os seguintes pontos: primeiro, o texto
Jo 1,19-28 argumenta acerca do Messias. Expde o testemunho de Jodo Batista, que €
interrogado pelos dirigentes de Israel. Duas figuras possibilitam identificacdo: Jodo
Batista e os judeus. Jodo Batista da testemunho de sua esperanca. Ele néo é o Cristo, mas
¢ “uma voz que grita no deserto, endireitai o caminho do Senhor” (v. 23b). O Quarto
Evangelho provoca o leitor cristdo a romper as barreiras que o impedem de reconhecer

quem é Jesus realmente.
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Segundo, em Jo 1,29-34, o leitor que se identifica com Jodo Batista € convocado a
testemunhar sua fé. Assim como Jodo Batista fez a experiéncia de “ver” Jesus e,
imediatamente testemunhou a seu respeito, o cristdo nao pode se calar. Ver e testemunhar
estdo intimamente relacionados. O cristdo que realmente fez a experiéncia do encontro
com Jesus € impulsionado ao testemunho. Jodo Batista reconheceu Jesus porque estava
predisposto, aberto a revelagdo divina, a sua voz.

Terceiro, o capitulo 12 de Apocalipse € uma parte do texto em que o autor procura
colocar o Dragdo em evidéncia, ressaltar sua grandeza, destacar sua ira e, principalmente
seu furor pela destruicdo dos homens. Mas, aqui deve ser destacado o estilo joanino de
escrever, por vezes irdnico e sarcastico, que torna o dragdo, a besta e o falso profeta como
que um arremedo de Deus e da Trindade Santa. Seguindo roteiro semelhante ao de
diversas culturas coetaneas a Israel, todo aparente poder concentrado na figura do dragéo
ndo passara de um mero lampejo quando colocado diante da realidade escatoldgica que
se aproxima. Por conseguinte, a mensagem central retrata a derrota de Satanas no céu (12,
7-12) e também na terra pela cruz de Cristo (12,11s e 5,6). Mesmo naqueles momentos
em que, aparentemente, alcanca a vitdria pela perseguicdo dos santos, é derrotado pois
cada um dos santos prefere perder sua propria vida por amarem mais o Cristo. Mesmo em
meio ao sofrimento, como no hino celestial entoado (vv. 10-12) onde o cristéo fiel e
perseverante participa da vitdria.

Quarto, o leque de possibilidades hermenéuticas que estes dois personagens
oferecem € vasto e oferecem significado a diversas culturas ha quase trés mil anos, pois
permitem as mais variadas aproximacdes a realidade contemporanea. Em outras palavras,
mesmo que este ndo seja o objetivo deste estudo, a analise destes personagens possibilita
suscitar a riqueza que eles contém e sua importancia simbolica ao povo da biblia e,
também, ao homem e mulher modernos.

Quinto, a utilizacdo de elementos de diversas culturas na formacdo de um texto
sagrado € muito comum e esta relacionado ao impacto que este texto pode causar no seu
publico-alvo. Assim, quanto mais proximo daquela realidade cultural, maiores as chances
dos textos serem absorvidos e gerarem frutos. Este processo de analogia redentiva
utilizado por Jodo, busca, atraves de elementos de uma cultura ndo-crista, conhecida e
possivelmente influente, agucar o interesse pela boa nova apresentada pelo Cristo e assim
cooptar as comunidades de destino. (OSBORNE, 2014, p. 512).



59

Sexto, nascido no seio do judaismo, Cristo incorpora todos os elementos da sua
cultura e tradigdo como tracos intransferiveis de sua ascendéncia. Durante sua vida,
participou de todos 0s ritos, rezou na sinagoga e viveu plenamente sua fé para, somente
em seguida, apresentar sua proposta de fazer novas todas as coisas (cf. Ap 21,5).
Depreende disso dizer que, ao adotar um tom poético, o Cristo e o cristianismo séo flores
nascidas no canteiro do judaismo.

Por fim, o Quarto Evangelho e o livro de Apocalipse incitam a meditacdo perante
Deus e a necessidade de que cada cristdo treine 0s ouvidos na escuta atenta da Palavra de
Deus. Em virtude do cenario pandémico, urge a necessidade da busca de uma saude
espiritual mediante ao estudo e a oracdo em torno da Sagrada Escritura como unidade, no
intuito de encarar a Tora como instrucdo profética, sapiencial e pedagogica, visto que a
Palavra adquire o rosto humano e forma um conjunto de discipulos para constituirem

novas comunidades.
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ARTE E ARQUITETURA MESOPOTAMICA
E QUESTOES SOBRE A ARTE DO LEVANTE SUL

Francisco Marques Miranda Filho*

INTRODUCAO

Entre os elementos culturais de um povo, a arte e arquitetura que este produziu néo
somente denota as caracteristicas antropoldgicas especificas desse povo, como demonstra
sua capacidade criativa e sua inser¢do na historia. Ha um certo consenso em considerar a
Mesopotamia o berco da civilizacdo. O que ali se fez desde 8000. a.C. até 636 d.C. ja é
suficiente para colocé-la entre as primeiras e mais fascinantes formas de evolucao artistica
e arquitetonica.

A Biblia Hebraica narra a histéria de um povo némade na sua origem, que se
sedentariza @ medida que ocupa a terra dada por sua divindade. Contudo, o fenbmeno
hebraico narrado na sua literatura acontece num periodo histérico de intensa urbanizacgéo,
final do bronze tardio e principalmente na era do ferro, o que se nos apresenta como um
problema. Considerando que parte da narrativa hebraica acontece no periodo posterior ao
contato com a cultura da Mesopotéamia, e, efetivamente, quase a totalidade dos textos
escritos datam dessa época, é impossivel desconsiderar a enorme influéncia a que o
judaismo foi submetido.

Com o suporte das obras da arquedloga BAHRANI (2003, 2014 e 2017), o primeiro
objetivo é apresentar alguns elementos da rica cultura mesopotamica, principalmente no
que diz respeito a arte e a arquitetura, estabelecendo-a, de certo modo, como um pano de
fundo histérico no qual se desenvolveram diferentes povos, assim como o judaismo. O
segundo é perguntar se, depois de um século de reducionismo entre 0s autores que tratam
do tema, houve arte relevante produzida no Levante Sul, ‘locus’ onde se desenvolveram

0s acontecimentos da narrativa biblica hebraica?

1 Mestre em Filosofia pela UFRRJ; Mestrando em Teologia Biblica pela PUC-SP. Membro do Grupo de
Pesquisa Literatura Joanina (LIJO) pela PUC-SP; ID Lattes: 8594602995609406; e-mail:
francismir@hotmail.com.
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1. Quando um artefato se torna arte?

A arte, tal como o mito e as narrativas historicas, dé sentido a existéncia e ordem
no mundo. As imagens, de qualquer tipo, exercem uma poderosa influéncia sobre nos. A
arte e a arquitetura reordenam as coisas do mundo, e nos permitem visualizar o invisivel
e intangivel, tais como divindades ou conceitos abstratos. “Mesopotimia” é a palavra
moderna que se refere & “terra entre dois rios”, o Tigre e o Eufrates. Esta regido, contudo,
estende-se para além dos dois rios, uma vez que inclui todo o territério do Iraque atual,
juntamente com o nordeste da Siria, o sudeste da Anatolia (agora na Turquia), e, em certas
fases, a parte mais ocidental do Iraque. ‘Ancient Near East’ cobre uma area ainda maior,
e a arqueologia utiliza-a para descrever a regido que se estende desde o Mediterraneo

oriental até ao atual Ird (Mapa 1).
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(BAHRANI, 2017, p. 16)

A premissa é dizer que a arte da antiga Mesopotamia merece atencéo especifica,
embora a atividade artistica deva ser sempre colocada num contexto mais amplo. Alguns
estudiosos acreditam que as representacdes visuais e a arquitetura da antiguidade ndo séo
obras de arte porque tiveram uma funcao religiosa ou politica, e nunca foram vistas como
um fim em si mesmas. De acordo com esta concepcdo, a arte € uma ideia moderna,
ocidental. 1sso tem mudado (GUNTER, p. 39-57).
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E um fato que muitos dos géneros e técnicas utilizadas hoje em dia para a criagao e
estudo da arte se desenvolveram na antiguidade mesopotamica, entre as técnicas, a
fundicdo direta de metal com cera perdida para cobre e bronze, a criacdo de moldes
abertos que permitiam produzir imagens destinadas ao cidaddo comum, e formas
complexas de escultura arquitetonica. Nos géneros, uma das contribuicbes mais
importantes € o primeiro aparecimento de monumentos publicos histdricos e
comemorativos. Mas também ha a representacdo do proprio ato de criagdo artistica,
incluindo o uso de hipericones (imagens autorreferidas) e a criacdo de imagens epifanicas
que permitiram ao individuo encontrar a divindade. As obras produzidas revelam
imaginacdo, criatividade e tecnologia. Muitas vezes os artistas eram tambem intelectuais
que sabiam escrever, e, de fato, desenvolveram formas de caligrafia para escritos
destinados a exibicao publica. Também abordaram conceitos abstratos (por exemplo, se
as imagens tém capacidade propria para afetar o mundo a sua volta), a natureza dos deuses
e como os representar sob a forma de aspectos de uma teologia visual. Estes artistas
guestionavam continuamente as fronteiras entre imagem e realidade, e o papel da arte e
da representacdo no mundo fisico. Da antiga Mesopotamia obtém-se também a primeira
codificacdo de definicdes estéticas e vocabulario, e o primeiro uso da écfrase (explicacdo
literaria e comentario sobre uma obra de arte visual) na descri¢do de obras de arte (Cf.
Composicdo 1), acompanhada dos primeiros textos admiradores sobre escultura e
arquitetura. As técnicas de recolha, preservacao e conservacao, geralmente associadas a
periodos muito posteriores, pelo contrario, ja existiam e estdo amplamente elucidadas em
textos antigos. Por todas estas razdes, a antiga arte da Mesopotamia pode de fato ser
estudada como expressao artistica, e ndo apenas em termos de artefatos arqueoldgicos
gue documentam ou iluminam eras histéricas e politicas do passado (BAHRANI, 2017,
p. 8-13).
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Composicdo 1. Exemplo de écfrase

Exemplos de écfrase
Inscricdes em monumentos
Trecho da estela de Dadusha:

“Acima, Sin e Shamash, que déo forga as minhas armas, para que os anos do meu reinado
possam ser longos, elas brilham com forga.

Acima das paredes de Dur-Qabara esta Bunu-Ishtar, o rei da terra de Arbil. Eu o maravilhei
com meu poder. Eu governo sobre ele. Ele, a quem eu venci com meu poderoso braco, eu
venci. Eu sou como um jovem her6i. Abaixo, os heréis ferozes cingem cuidadosamente seus
inimigos com uma corda.

Sua escultura é inigualavel. [0 Monumento] é superior pela habilidade de seus escultores E
digno de louvor, e sera elogiado no futuro.

Todos os dias, diante de Adad, o Senhor que me criou, ele fara o bem.

Para mim e para [0 monumento] sera o destino do meu reino. Em E. TEMEN. UR. SAG, a
casa de Adad, o deus que me criou, eu me contento para sempre.”

Extrato do catalogo dos escribas da Nippur:

Os monumentos erguidos no centro do pétio o E -Kur

Monumentos de Sargon, Rimush e Manishtushu como encontrados no E-Kur
[texto longo copiado de uma estatua acadica]

Dedicado ao deus Enlil em Nippur.

Ainscricdo esta no ombro. A estatua esta localizada em ... [lacuna em

texto].

Inscrigéo na lateral do monumento em frente ao grande estatua do Sin-iribam

f.1 Estela de Dadusha, rei de Eshnunna,
encontrada perto de Tell Asmar, Iraque,
1790- 1780 a. C. Pedra cinza, h 1,8 m.

Elenco de ilustracdes — f.1 (BAHRANI, 2017, p. 193)

2. Itineréario do fim da Idade de Bronze ao Ferro — arte e arquitetura no contexto
dos povos circunvizinhos a Israel e Juda.

E possivel por meio da arqueologia identificar uma certa zona de convergéncia na
producdo de arte antiga, que remonte a periodos anteriores da ldade do Bronze, nos quais
a narrativa biblica alcanca apenas de modo figurado. A tese de Bahrani aborda periodos,
povos, regifes e cidades em que se produziu arte com caracteristicas especificas e
sofisticacdo expoente. Lugares como Uruk em que a arte fala da civilizacdo - 4.200 a
3.000 a.C (Cf. Composicado 2), a Suméria e sua protodinastia como imagem para 0 povo
e arte para a eternidade 2.900 a 2.334 a.C (Cf. Composic¢éo 3), a arte da dinastia acadica
- 2.334 a 2.154 a.C (Cf. Composicéo 4), a arte de Gudea em que retrato real e duragéo
das imagens foram concebidas para perpetuarem o poder -2.150 a 2.000 a.C. (Cf.
Composicéo 4), a terceira dinastia de Ur - 2.112 a 2.004 a.C. (Cf. Composicéo 5),
Hamurabi e sua época - 1.894 a 1595 a.C (Cf. Composicdo 5), e a arte cassita no final da
Idade do Bronze - 1.595 a 1.155 a.C. (Cf. Composicdo 5). N&o é possivel, dentro do
extenso objeto do curso, passar por estes periodos, porque neles o hebraismo e o judaismo
sdo inexistentes. Mas a simples citacdo ja indica a riqueza de material artistico e

arqueoldgico desse periodo. A proposta do curso considera apenas o periodo no qual ha



66

concomitancia entre a narrativa hebraica e a producéo de arte nos povos circunvizinhos.

A seguir, alguns exemplos dessa arte deslumbrante.
Composic¢do 2 — Imagens de objetos de arte de Uruk

Uruk - a arte fala da civilizacdo (4.200 a 3.000 a.C)

f.3 Cabega de uma estatua

f.2 composta de uma mulher,
A esquerda: provavelmente a deusa Inanna,
Vaso de encontrada em Eanna em Uruk,
Uruk, Iraque, 3300 a.C. Marmore, h 20,3
cm.

encontrado
na Eanna de f.4 aesquerda - Estatueta Taurina,
Uruk, Uruk, Iraque, cerca 3300 a.C.
Iraque, c. Méarmore, prata e incrustacéo de
3300 a.C. pedra. A direita - Estatueta taurina,
Alabastro de pro[;/eniéncia gesgolnhecida,

. cerca de 3200 a.C. Calcario
isr?]u'pldo’ h cinzento, h. 13 cm.

Elenco de ilustragdes — f.2, f.3 e f.4 (BAHRANI, 2017, p. 47, 49 e 50)

Composigdo 3 — Imagens de objetos de arte da Suméria

Suméria (protodinastia) - imagem para 0 povo e arte para a eternidade
(2.900 2 2.334 a.C)

f.5 A esquerda: Prisma de
Weld-Blundell , 1800 a.C.
cerca. Texto na forma de um
prisma feito de terracota, 20

cm de altura.

O prisma Weld-Blundell ndo é apenas um
documento histdrico, mas também um
artefato arqueoldgico que deve ser
considerado como um objeto em si mesmo.
Como era usado e onde era colocado na
antiguidade? Foi usado para fins
educacionais, para ensinar histéria? A
forma prismatica e o material (terracota)
também sdo encontrados em outros testes,
alguns dos quais foram utilizados em
arquivos, enquanto outros foram enterrados
em fundagdes, enquanto outros foram
enterrados nas fundacdes dos edificios
como um meio de registrar o passado e
transmiti-lo as geracdes futuras.

f.6 A direita: Vaso de prata
de Entemena, encontrada em
Girsu, Iraque, Proto-dynastic
111b, 2400 a.C. cerca. Prata e
cobre, h 35 cm.

Elenco de ilustracdes — f.5 e f.6 (BAHRANI, 2017, p. 66 e 69)
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Composicdo 4 — Imagens de objetos de arte da Dinastia de Acad e da Gudea

arte da dinastia acadica arte de Gudea - retrato real e duragéo
(2.334a2.154) (2.150a2.000 a.C.)

.7 Cabeca do rei, de
Nineveh, Iraque, c.
2250 a.C. Bronze ou
liga de cobre, h 35
cm; e (abaixo)
método da fuséo a
cera persa.

_ f.8Adireita:
*«{‘ a. Gudea em pé, |
i

(A

NI } | de Girsu, Iraque,

5 Tl c.2150aC.

V5 | | Diorito, h 1,7 m.
Y. 1

\ '8¢ ' N

VR :»)?v' | £.9 A esquerda:
\t ,’0“/{\2[ | Gudea em pé,
- proveniéncia
. desconhecida,

Iraque, 2150 ¥,
a.e.v. Paragonita, [
h41cm.

Elenco de ilustragdes — f.7, f.8 e f.9 (BAHRANI, 2017, p. 117, 140 e 146)

Composicdo 5 — Imagens de objetos de arte da Terceira Dinastia de Ur, de Hamurabi e Cassita

Aterceira dinastia de Ur (2.112 a 2.004 a. C.) . ., X §
y 5 - _ Hamurabi e sua época (1.894 a 1595) Arte cassita - fim da Idade do Bronze

f. 12 Codigo de (1.595a1.155a.C.).
Hammurabi (é direita), .13 Abaixo, a rainha Napir-asu,
originalmente esposa de Untash Napirisha, de Susa,
N A Iran, e. 1340-1300 a.C. Bronze e
instalado na Babil6nia, cobre, h 1,20 m.

1760 a.C.V.,,

encontrado em Susa,
Iré. Basalto negro, h
2,25 m.

.10 Acima,
vista aérea do
ziggurat de Ur

f. 11 Parede Sul da
corte 106 (detalhe
ao lado), paléacio
Zimri-Lim, Mari,
Siria, ¢. 1780 a.C.
Pintura de parede
Tempera.

Elenco de ilustragBes — .10, f.11, f.12 e f.13 (BAHRANI, 2017, p. 159, 178, 188 e 219)
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a) Arte Assiria — Império Neoassirio —900-612 a.C

Entre os resultados mais notaveis de toda a historia das artes visuais estdo aqueles
obtidos durante o periodo do Império Neoassirio na Mesopotamia (960-612 a.C.). As
esculturas monumentais (Cf. Composicéo 6 a 8), juntamente com a arte decorativa de
dimensdes menores, produzidas sob o patrocinio das cortes assirias, atingiram um nivel
de habilidade e criatividade sem precedentes excepcional no mundo antigo. Embora seu
trabalho tenha se baseado nas tradi¢bes mais antigas, nesta fase os artistas da corte assiria
comecaram a explorar temas mais amplos e ambiciosos, empregando-0s em composicdes
concebidas em uma escala verdadeiramente grande. Esculturas finamente executadas
unem narrativa e heraldica, misturando representacGes historicas com repetidos padrdes
simétricos, visando definir o espaco real. Em particular, podemos observar dois niveis de
desenvolvimento das artes da corte, dos quais o primeiro e mais conhecido sdo as grandes
composi¢cdes dos palacios reais com suas colossais esculturas arquitetbnicas e
espetaculares relevos de parede. Estas narrativas em relevo, com conteido ricamente
detalhado dentro de composicfes monumentais e épicas, sdo, em certa medida,
complementadas por inovacdes na escrita e composicoes literarias, em particular os anais
historicos altamente detalhados com suas crénicas abrangentes de facanhas imperiais. Ao
mesmo tempo, no coracdo da Assiria, monumentos majestosos, estelas, obeliscos e
imponentes relevos rochosos, criados e erguidos também no resto do império como
afirmacdes de poder e autoridade imperial, tornaram-se mais frequentes (BAHRANI,
2017, p 122-169).

Composic¢do 6 — Imagens de objetos de arte da Assiria

f.14 A esquerda : Estela do banquete de Assurnasirpal I,
Palécio Noroeste, Nimrud, Iraque, 865 a.C. Pedra.

£.15 A direita : Touro alado com cabega humana (lamassu),
escultura do portal Nimrud, Iraque, cerca de 883 a 859 a.C.

Elenco de ilustragBes — f.14 e .15 (BAHRANI, 2017, p. 227 e 231)
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Composicdo 7 — Imagens de objetos de arte da Assiria

f.16 A esquerda : Assurnasirpal 11 e &rvore sagrada, painel de
parede 23 da sala do trono, Pal&cio Noroeste, Nimrud, Iraque,
cerca de 865 a.C. Estuque, h 0,95 m.

£.17 A direita : Génios ajoelhados e &rvore sagrada com
apkallu de cabeca de péassaro em pé abaixo, painel em relevo

de Nimrud , Iraque, cerca de 883-859 a.C. Alabastro calcareo,
h2,3m.

Elenco de ilustragdes — f.16 e f.17 (BAHRANI, 2017, p. 233 e 234)

Composigdo 8 — Imagens de objetos de arte da Assiria
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f.18 A esquerda : Sargon Il e Sennacherib, Dur Sharrukin, Irag, 710
a.e.v. Alabastro, h 3,3 m.

£.19 A direita : Sennacherib recebendo os despojos de Lachish,
detalhe do painel de parede 12, sala XXXVI, Palacio Sudoeste,
Nineve, Iraque, 700- 692 a.C. Alabastro calcareo, altura de todo o
painel 2,51 m.

Elenco de ilustragdes — f.18 e .19 (BAHRANI, 2017, p. 239 e 242)
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b) Arte da Babil6nia — 1000-539 a.C.

A lendaria cidade da Babil6nia, como descrita na Biblia e pelos estudiosos da antiga
Grécia e Roma, € a da época do Império Neobabilénico (626-539 a.C.). Em acédico a
cidade era chamada ‘Babili’, ou seja, "Porta dos Deuses”, e mais de mil anos antes ja
tinha sido uma capital importante (Cf. Composi¢do 9 e 10). Durante o reinado de
Nabucodonosor I, a cidade foi entdo soberbamente reconstruida, até se tornar a magnifica
metrépole que entrou para a historia. A Babil6nia ja havia sido descrita ha muito tempo
na literatura mesopotamica, entre outras coisas, em relatos poéticos da cidade como uma
joia pendurada no pescoco do céu e, segundo historiadores gregos, suas extraordinarias
paredes estavam entre as maravilhas do mundo antigo. A técnica de escultura em relevo
de tijolos vidrados foi desenvolvida de forma monumental, precisamente para as paredes
e portBes policromados da cidade, dando a estas estruturas uma fama lendaria. A escultura
e as outras artes visuais adquiriram um caréter distintivo na Babildnia, especialmente na
forma como desenhavam as imagens, iconografia e géneros da estela do passado para
criar uma nova versdo da arte babildnica para o presente. Os artistas assirios tinham
inventado novas abordagens para cenas narrativas realistas de guerra e caca. Eles tinham
desenvolvido novas formas complexas de grandes composigdes abertas e experimentado
padrdes ritmicos repetidos dentro destas obras, criando tipos poderosos e distintos de
monumentos imperiais assirios. Na Babil6nia, por outro lado, em vez de olhar para 0 novo
e espetacular exemplo da Assiria ao norte, se olha para a propria histéria como uma
capital cultural da qual podemos extrair tradi¢fes representacionais enraizadas no passado
(BAHRANI, 2017, p 170-189).

Composic¢do 9 — Imagens de objetos de arte da Babildnia

.20 A esquerda e &
direita: A Porta de
Ishtar, da Babilonia,
Iraque, reinado de
Nabucodonosor 11,
605-562 a.C. Tijolos de
terracota vidrados, h
14,3 m
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Composicdo 10 — Imagens de objetos de arte da Babildnia

f.21 A esquerda : Os drag&es mushushshu de Marduk e os touros de
Adad na propileia do Portdo de Ishtar, Babildnia, Iraque, 605- 562
a.C. Relevos na forma de tijolo.

f.22 A direita: Ledes e rosetas, detalhe do caminho processional,
palécio de Nabucodonosor 11, Babilonia, Iraque, 575 a.c.e. Tijolos
de argila com esmalte colorido (acima);

ll"-“”"u “mlﬂ_

T
ﬂ.r_T.'-w

.23 A via Processional, Babilonia, Iraque, fotografia tirada em
2004 (abaixo)

Elenco de ilustragdes — .21, f.22 e .23 (BAHRANI, 2017, p. 282 e 283)

c) Arte Persa Aqueménida —559-331 a.C.

Em 29 de outubro de 539 a. C., Ciro, o Grande, entra na cidade de Babilonia. Ele
derrotou a capital de fama lendéria e reivindicou para si os titulos de Grande Rei, Rei da
Suméria e Akkad e Rei da Babildnia. Assim, os persas Aqueménidas, que ja controlavam
um dos maiores e mais poderosos impérios da antiguidade, iniciaram uma nova fase de
poder na Mesopotamia. Ciro e seus exércitos ja haviam derrotado o rei Astiage de Media,
que controlava grande parte do Ird e da Anat6lia oriental; em seguida, entraram em
confronto com os lidios da Anatdlia ocidental, derrotando o rei Croesus e conquistando a
capital ligia: Sardis. Cambises, filho de Ciro, conquistou o Egito por sua vez, e em seu
auge o Império Aqueménida passou a incluir o Ird, Mesopotamia, Siria, Egito, Asia
Menor e suas cidades gregas, Tréacia, partes do norte da india e Asia Central. A Babil6nia
era uma de suas provincias centrais e mais prosperas, e a cidade do mesmo nome tornou-
se um dos principais lugares de residéncia da corte dos Aqueménidas.

Na cidade da Babildnia, onde Ciro decidiu residir por algum tempo, e no resto da
Mesopotamia, as obras artisticas e arquitetdnicas continuaram a seguir as tradicOes e
métodos locais, apesar do advento de uma nova casa governante. As dinastias persas ndo
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apenas permitiram a continuacdo dos cultos religiosos e tradi¢des artisticas locais, mas
também participaram ativamente de sua preservacao e patrocinio (Cf. Composi¢do 11 a

13). Além disso, dada a inexisténcia de uma tradicdo anterior de arte monumental real

especificamente persa, elas certamente incorporaram alguns aspectos das artes figurativas
mesopotamicas (BAHRANI, 2017, p. 190-321).

Composicgdo 11 — Imagens de objetos de arte Persa-Aqueménida

.24 Acima: Cilindro de Ciro, da Babildnia, Iraque,
539 a.C. Argila, h 22,9 cm

f.25 A direita: Paséargada, sala hipostilo do palacio
residencial de Ciro, 535-530 a.C.. As colunas de
calcario sobem sobre bases de calcério de duas cores,

com um plinto de calcério preto por baixo.

Hipostilo é uma palavra grega cujo significado é "teto sustentado por
colunas". E uma grande sala com colunas que sustentam o teto. Os
templos gregos sdo nesse estilo com tetos compostos por vigas de
pedra inteira que cobrem as salas. Os véos entre as as colunas sdo
chamados de nave.

Elenco de ilustracdes — f.24 e .25 (BAHRANI, 2017, p. 294 e 297)

Composi¢do 12 — Imagens de objetos de arte Persa-Aqueménida

f. 26 Acima: Os relevos apadanos retratavam os povos
do império: foices com toucado pontiagudo, bactrianos
com camelos e gregos de lonia na frente deles.

f.27 A esquerda: dignitarios subindo os degraus do
Tripylon séo esculpidos em relevo com seus pés sobre 0s
degraus, Persepolis, Ira.

Elenco de ilustragbes — f.26 e £.27 (BAHRANI, 2017, p. 309 3 310)
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Composic¢do 13 — Imagens de objetos de arte Persa-Aqueménida

1.28 A esquerda : Ritdo com grifo/ ledo alado, século V a.C.
Ouro, h 17 cm; e Ritdo com lbex/ariete saltando, século V a.
C. Prata, h 20 cm.

f. 29 A direita: Fachada dos guardas reais, chamados
“imortais",Susa, 1rd, 510 a.C. Tijolos e esmalte colorido, h
4,75m

Elenco de ilustragdes — f.28 e f.29 (BAHRANI, 2017, p. 317 e 318)

3. O Levante Sul — arte menor?

O Levante Sul é uma das regides mais bem escavadas do antigo Oriente Préximo.
Centenas de locais foram explorados desde 1800, e seus artefatos estdo alojados em
museus do mundo todo. Mas o corpo artistico do Levante Sul continua dificil de
classificar. E uma das varias regides que os estudiosos tém considerado ‘periféricas’ ao
Egito e a Mesopotdmia. O trabalho artistico e os restos materiais da regido foram,
portanto, vistos como derivados e secundarios. Além disso, tem sido percebida como
menos notavel do que a de outras regides fora do Egito e da Mesopotamia (como Siria,
Turquia e Ird). Parte da razdo para esta visdo é que a arte do Levante Sul, comparada ao
Egito ou a Mesopotamia, € muito menor em escala. Os estudos do Oriente Proximo
rebaixaram, erroneamente, o Levante Sul ao status de uma periferia inferior, em termos
de sua historia, historia da arte e arqueologia (GANSELL; SHAFER, 2020, p. 45-65).

a) Mesopotamia e Egito como terras ‘biblicas’

No inicio do século XIX, época em que o Oriente era controlado pelos otomanos,
diplomatas e representantes da Companhia Britanica das indias Orientais, as descobertas

eram ligadas a nomes de lugares familiares através da Biblia (‘Nuniyeh’ no norte
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iraquiano era entendido como os restos fisicos de Ninive biblico). A historia antiga da
Mesopotamia era como uma ‘terra biblica’ e foi cunhado o termo ‘Arqueologia das Terras
Biblicas’. Livros como o de Hermann Hilprecht Explorations in Bible Lands during
the 19th Century (1903) estavam centrados em grande parte na Mesopotamia.

O Egito também era conhecido das narrativas biblicas, mas, ao contrario da
Mesopotamia, que foi fisicamente ‘perdida’ por muitos séculos, o Egito nunca havia
desaparecido da consciéncia. No final do século XIX, os britanicos haviam fundado a
Sociedade Egipcia de Exploracéo, que financiou as escavacdes de Edouard Naville e Sir
Flinders Petrie. O Egito foi transformado na base de uma séria disciplina de pesquisa,
independentemente de seu papel como ‘Terra Biblica’, através de textos como a narrativa

do Exodo).

b)  Arte monumental versus a cultura material de pequena escala do Levante Sul

No final do século XIX, a arte e a arquitetura da Mesopotamia e do Egito haviam
ocupado seu proprio lugar. Os canones artisticos de cada regido, e sua novidade os tornou
fascinantemente diferentes da arte da Grécia e de Roma, embora, como observa BOHRER
(2003, p. 103-121), os estudiosos de Oriente ainda colocavam estes dois novos canones
em um nivel inferior & arte classica.

Enqguanto o estudo das civilizagcbes mesopotamicas havia se afastado da Biblia, 0s
restos da Palestina otomana continuavam a ter associagdes biblicas. Alguns dos primeiros
estudiosos da Palestina eram ministros e seminaristas, para 0s quais a Biblia era parte
integrante. O antigo Israel ainda estava no centro da Biblia, e assim 0s estudiosos que se
dedicavam a ‘Arqueologia Biblica’ eram sempre suspeitos de confiar em motivagdes
fantasticas. A associacdo biblica estava associada a outro problema inerente & propria
terra. Mesmo antes que qualquer local na Palestina fosse escavado, era evidente que ndo
havia grandes monumentos sob a superficie. A relativa esterilidade dos montes da
Palestina ficou arraigada no pensamento até mesmo de escavadores simpaticos. A medida
que mais locais foram escavados, tornou-se claro que mesmo cidades biblicas bem
identificadas como Gezer, Megiddo e Jericd ndo continham palacios ou tdmulos

decorados e classificados como aqueles do Iraque e Egito.
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c) A controvérsia Babel-Biblia e a minimizagdo do Levante Sul

Estas frustragdes iniciais com o Levante Sul foram agravadas pela direcdo que os
estudos antigos tomaram na rejei¢cdo do século XX contra qualquer coisa biblica. Foi a
pesquisa de Friedrich Delitzsch, e a controversia Babel-Biblia, que empurrou a dindmica
para extremos. Delitzsch era um conhecido assiriélogo que ensinou primeiro em Leipzig
e depois em Berlim. Entre 1902 e 1904, ele proferiu trés palestras nas quais afirmou que
as narrativas biblicas eram apenas recontos tardios e inferiores a literatura babildnica.
Delitzsch argumentou que muito contetido da Biblia hebraica era emprestado da literatura
babildnica, mesmo conceitos como monoteismo, que eram firmemente associados a Juda
e a Israel. O conceito de cultura biblica como meramente derivado da cultura babilénica
influenciou a forma das disciplinas dentro dos estudos do Oriente Proximo de forma sutil.
A conclusao logica deste pensamento era que se a Biblia e seu mundo fossem secundarios
a literatura babildnica, entdo toda a regido da Palestina otomana, o ‘locus’ da maioria das

historias biblicas, também seria claramente periférica.

d) Como os estudiosos apresentaram a Arte do Levante Sul: Henri Frankfort,
Seton Lloyd, e Pierre Amiet

Alguns estudiosos limitaram seus compéndios somente a Mesopotamia, mas outros
apresentaram a arte de todo o antigo Oriente Proximo, incluindo suas regides
‘periféricas’. Nesta Gltima categoria, volumes de FRANKFORT (1954), LLOYD (1961)
e AMIET (1977) tornaram-se, e continuam a ser, extremamente influentes.

Todos esses trés estudiosos incluiam o Levante Sul em seus volumes, mas nenhum
Ihe deu muito espago. Além disso, cada autor diminuiu a regido no texto anexo, em parte
devido a sutil influéncia da controveérsia Babel-Biblia, décadas depois, e em parte devido

a uma ma compreensdo dos propositos e usos dos artefatos em si.

e) Arte que néo representa o Levante Sul

A exclusdo que Amiet fez com o antigo Israel ndo so continuou a fazer o Levante
Sul parecer insignificante, mas tambeém reforcou um preconceito de longa data: que a
regido poderia ser representada apenas pelos monumentos feitos por poténcias externas.
Assim, além de omitir a arte dos cananeus e israelitas, os estudiosos do Oriente Proximo

comecaram a representar o ‘mundo biblico’ com dois monumentos que nao eram do
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Levante Sul: o Obelisco Negro e os relevos lacaios, ambos de origem assiria. Da mesma
forma, dois monumentos do Egito, descobertos no final do século XIX, também foram
utilizados para representar o Levante Sul: a pintura do tdmulo de Beni Hasan do Reino
Médio e os relevos de Ramsés I1l ‘Povos do Mar’ de Medinet Habu, na margem oeste do
Nilo, perto de Tebas.

Em todos os casos assirios e egipcios as representacdes de cananeus, israelitas,
filisteus e reis, cidades, ferramentas e roupas judaicas nos ddo uma visdo da historia e da
cultura do Levante Sul, mas ndo representam de forma alguma sua cultura material. No
entanto, o livro de Amiet e outros compéndios os inseriram no canone da arte do Oriente
Proximo de forma lateral. Como resultado, o canone do Levante Sul é paradoxalmente

dominado por imagens que nao sdo da regido.

f) Futuro da pesquisa sobre a arte no Levante Sul

A apresentacdo da arte e arqueologia do Levante Sul tomou uma trajetdria
problemética em relacdo ao canone do Oriente Préximo como um todo. A abordagem
processual da arqueologia, com sua énfase em teorias e teorias metodologicas cientificas,
levou a uma falta de compéndios em favor de publicacdes especializadas. Somente o
trabalho de MAZAR (1990, 2001 e 2007) comegou a mudar esta situagdo. Surgem
questdes e uma nova agenda. Existe uma maneira diferente de abordar a cultura material
do Levante Sul que transcende a visdo de longa data do mesmo como secundario e
periférico ao antigo Oriente Proximo? Existe uma abordagem da natureza de pequena
escala dos achados que leva a uma compreensao alternativa da regido? A resposta € sim.
Embora o Levante Sul seja uma pequena area geografica, ele ndo é uma unidade Unica.
Ao contrario, ele é composto de muitas regides e culturas de menor escala que séo
distintas geografica e historicamente, e que sdo facilmente discerniveis no registro
arqueoldgico. Estas sub-regides representam um fenémeno diferente da Mesopotamia e

da Siria.

CONSIDERAGCOES FINAIS

E inegavel a diferenca entre a arte produzida na Mesopotamia como um todo e os
registros do Levante Sul. Mas isso ndo € razao suficiente para reduzi-la a periferia como

muitos autores fizeram. Sdo formas artisticas distintas e podem revelar que a arte néo é
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apenas instrumento de quem detém o poder, mas ela pode ser criada e deixar sua
relevancia em escalas menores.

Para a Idade do Ferro, fontes historicas e biblicas apontam numerosos reinos e
governantes, seja na Judeia, Israel, Filisteia, Edom, Amon, ou Moab, e uma variedade de
politicas cananeias. Devido a natureza distinta destas entidades do Levante Sul, sua
arquitetura de palécio e de templo assumiu uma forma e escala préprias. A existéncia de
numerosas politicas no Levante Sul, cada uma com sua prépria base tributaria e sistema
administrativo, fez com que os edificios publicos fossem construidos em uma escala mais
modesta. A questdo da definicdo de um corpo artistico no Levante Sul é, portanto, a
necessidade de definir com precisdo o proprio Levante Sul. A arte do Levante Sul néo foi
fabricada para glorificar os feitos dos reis, mas foi feita para usos especificos da
sociedade. Estes artefatos ensinam ao espectador nao sobre a histdria politica, mas sobre
a historia social de suas culturas. Falam sobre os conceitos de fertilidade de mulheres e
familias, dos rituais domésticos e das ora¢des que poderiam ter sido feitas por individuos
enguanto os seguravam. Sua importancia ndo esta na estética e no artesanato, mas no que

eles podem revelar sobre aguela sociedade antiga.

ELENCO DAS ILUSTRAGCOES

As informac0es sobre os lugares de localizacdo das antigas obras de arte retratadas
neste texto sdo fornecidas nas legendas das ilustragdes. As obras cujo contexto original
ndo foi verificado s&o indicadas como sendo de “procedéncia desconhecida”. Os detalhes
das colec¢des ou instituicdes nas quais as obras sao anualmente conservadas seguem aqui,
juntamente com os créditos fotogréaficos.

A seguir, os numeros das figuras (f.1 a f.29), se referem as imagens apresentadas
nas diferentes composi¢des (1 a 13), e os niUmeros entre parénteses se referem as paginas
nas quais as imagens sdo citadas em BAHRANI, 2017. As informagdes tratam das

colecdes de museus ou colegdes particulares, bem como do crédito aos autores das fotos.

Mapa 1 (p. 16); f.1 (p. 193) National Museum of Iraq (Archaeological Museum),
Baghdad; f.2 (p. 47) National Museum of Iraq (Archaeological Museum), Baghdad
(IM19606). Foto akg-images / Erich Lessing; .3 (p. 49) National Museum of Iraq
(Archaeological Museum), Baghdad (IM45434). Foto akg-images / Bildarchiv Steffens;
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f.4 (p. 50) National Museum of Iraq (Archaeological Museum), Baghdad. Foto Donald P.
Hansen; e British Museum, London (n6686); f. 5 (p. 66) Ashmolean Museum of Art and
Archeology, Oxford (AN 1923.444); £.6 (p. 69) Musee du Louvre, Paris (A02674). Foto
RMN-Grand Palais (Musée du Louvre) / Herve Lewandowski; f.7 (p. 117) Nacional
Museum of Iraq (Archaeological Museum), Baghdad (IM11331); e (p. 119) David
Bezzina, © Thames & Hudson, London; f.8 (p. 140) Musée du Louvre, Paris (A020164).
Foto RMN-Grand Palais (Musée du Louvre) / René- Gabriel Ojeda; .9 (p. 146) Detroit
Institute of Arts, Founders Society Purchase, Robert H. Tannahil Foundation F82.5
(82.64); £.10 (p. 159) C. L. Woolley, Ur Excavations UE5, 1939, tav. 86; f.11 (p. 188)
Musée du Louvre, Paris (A019825). Foto Musée du Louvre, Dist. RMN-Grand Palais /
Thierry Ollivier; f.12 (p. 178) Musée du Louvre, Paris (SBB); f. 13 (p. 219) Musee du
Louvre, Paris (SB2731). Foto RMN-Grand Palais (Museée du Louvre) / Franck Raux; f.14
(p. 227) Mosul Museum, Iraq (NDrro4); f.15 (p. 231) Metropolitan Museum of Art, New
York. Gift of John D. Rockefeller Jr., 1932 (32.143.1-.2); £.16 (p. 233) British Museum,
London (1849,0502.15); f.17 (p. 234) Metropolitan Museum of Art, New York. Gift of
John D. Rockefeller Jr., 1932 (32.143.3); f.18 (p. 239) Musée du Louvre, Paris
(A019873). Foto RMN-Grand Palais (Musée du Louvre); f.19 (p. 242) British Museum,
London (1249rr); £.20 (p. 280-281) Vorderasiatisches Museum, Staatliche Museen zu
Berlin. Foto Scala, Firenze / bpk, Bildagentur fuer Kunst, Kultur und Geschichte, Berlin;
f.21 (p. 282) Foto akg-images / De Agostini Picture Library / C. Sappa; .22 (p. 283)
Vorderasiatisches Museum, StaatlicheMuseen zu Berlin (VA Bab 1385, VA Bab 1386).
Foto Olaf M. Tessmer / Scala, Firenze / bpk, Bildagentur fur Kunst, Kultur und
Geschichte, Berlin; £.23 (p. 282) Foto Zainab Bahrani; f.24 (p. 294) British Museum,
London (90920); f.25 (p. 297) Courtesy Kim Bezel; £.26 (p. 309) Foto akg-images /
Suzanne Held; f.27 (p. 310) Foto James P. Blair / National Geographic Creative; f. 28 (p.
318) Metropolitan Museum of Art, New York. Fletcher Fund, 1954 (54.3.3); e
Metropolitan Museum of Art, New York. Gif t of Norbert Schimmel Trust, 1989
(r989.28r.30); .29 (p. 317) Musée du Louvre, Paris (AOD488). Foto RMN-Grand Palais

(Musée du Louvre) / Hervé Lewandowski.
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CURAS DE JESUS EM MARCOS 7,31-37 E 8,22-26: ANALISE DAS TRADICOES
PROPRIAS DO EVANGELISTA NA VISAO DE CLIFFORD GEERTZ

André Valval
Clévis Ecco?

INTRODUCAO

Assim como outras comunidades existentes no primeiro século da era comum (EC),
a comunidade marcana também foi relevante para a construcao do ethos e da préaxis crista.
Por esta razdo € importante analisar esta comunidade e identificar a imagem que faziam
de Jesus.

Para isso, decidiu-se empreender uma pesquisa sobre duas pericopes: Mc 7,31-73 e
Mc 8,31-37. Estas configuram rituais Unicos nos evangelhos sindticos e fornecem
elementos simbolicos para o estudo do contexto histérico, social e antropoldgico da
comunidade marcana.

Para o desenvolvimento do trabalho utilizou-se a Novum Testamentum Graece
(NTG) e a Biblia de Jerusalém (BJ), a fim de estabelecer relacdes entre o texto em grego
e suas traducdes para o portugués; o referencial tedrico é o antropdlogo americano
Clifford Geertz, e seus conceitos e teorias sobre cultura, religido e simbolos.

Acredita-se que os simbolos destacados e analisados possam contribuir para uma
descricdo densa da comunidade marcana, uma vez que a expectativa é de que essas
pericopes sejam as referéncias ideais para reconstruir-se histdrica e antropologicamente

0 grupo e, posteriormente, identificar-se a imagem que este fazia de Jesus.

1. As curas de Jesus em Mc 7,31-37 e Mc 8,22-26

As duas pericopes escolhidas falam de um ritual de cura incomum realizado por

Jesus, ndo sendo encontrado em nenhuma outra passagem no Novo Testamento (NT).

! Graduagdo em Historia, pds-graduagdo mestrado em Ciéncia da Religido na PUC-SP e doutorado em
andamento em Ciéncias da Religido na PUC Goias, com Bolsa - CAPES/PROSUP. Integra o grupo de
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clovisecco@uol.com.br . ID do Lattes: 4282485443095712.


mailto:andrevalva@gmail.com
mailto:clovisecco@uol.com.br

83

Na primeira pericope! (Mc 7,31-37) Jesus cura um surdo-gago por meio de sua
saliva e do toque na lingua e ouvidos do enfermo (BJ, 2017); a segunda (Mc 8,22-26) é
mais incomum, pois Jesus cura um cego cuspindo em seus olhos e impondo-lhe as méaos
em duas etapas (BJ, 2017), processo Unico apresentado nos canones.

Nos rituais supracitados, vemos alguns simbolos que se repetem: 1 — ndo é
apresentado quem traz o enfermo e nem quem ele é; 2 — Jesus cura a ambos em
privacidade (pode-se inferir que somente os seus discipulos estivessem presentes); 3 —
tem-se a imposicdo das maos; 4 — ha o elemento da saliva nas curas; 5 — Jesus toca o
enfermo em ambos os rituais; 6 — existe o que chamo de “olhar para Deus” — seja por
parte do enfermo ou por parte de Jesus; 7 — e por fim Jesus solicita siléncio (de formas
diferentes) a ambos os curados.

Um destaque pertinente € que se pode utilizar algumas destas convergéncias
enquanto simbolos (imagens e metéforas) para identificar comportamentos, crencas e
valores da comunidade marcana. Desta maneira, escolheu-se a imposicdo de méaos, a

saliva, o toque e o olhar para Deus (ou levantar os olhos).

2. Construcéo da metodologia geertziana

Enquanto principal referencial teérico, Clifford Geertz e seus estudos sobre cultura
e simbolos serdo expostos primeiramente para melhor compreensdo das analises das
pericopes.

Em primeiro lugar, para Geertz (2004, p. 17) a religido é construida
fundamentando-se em imagens e metaforas que sdo instrumentalizadas para caracterizar
uma dada realidade. Estas imagens e metaforas (ou outros dispositivos utilizados pelas
religides) sdo denominados de veiculos e sdo responsaveis por conectar a realidade com
a religiosidade de um determinado grupo de pessoas. Ele ainda afirma que se deve
distinguir a atitude religiosa da experiéncia religiosa, porém ha que se identificar os
aparatos sociais que apoiam, que sustentam os dois elementos supracitados. Por fim, para
construir as bases da metodologia, convém destacar a afirmagéo de Geertz (2004, p. 32)
que “(...) a religido ¢ uma institui¢do social; a adoracdo ¢ uma atividade social; e a fé ¢

uma forga social.”

1 Na pesquisa, estas pericopes também sdo denominadas de tradicGes proprias.
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Dessa forma pode-se realizar algumas substituicbes conceituais para alocar as
ideias de Geertz a realidade da pesquisa: a comunidade marcana sera compreendida
enquanto instituicdo religiosa — uma vez que existiam diversos cristianismos no contexto
do primeiro século da Era Comum (EC); seu principal veiculo é o Evangelho de Marcos
—que para a investigacdo serd somente as duas tradi¢bes proprias (Mc 7,31-37 e Mc 8,22-
26) — que atribui sentido e significado, por meio dos simbolos, a realidade; a atividade
social (adoracdo) sera as atitudes religiosas e as experiéncias religiosas descritas nas
pericopes; o0s simbolos mais destacados na comunidade demonstrardo a forca social (fé)
destes para a adoracéo.

Os simbolos (imagens e metaforas) sintetizam o ethos e a visdo de mundo
(GEERTZ, 2015, p. 66-67) dos grupos que compdem a comunidade marcana. O
antropdlogo argumenta que ethos centra-se no problema da acdo, em como as pessoas
fazem as coisas e como elas gostam de fazer estas coisas (GEERTZ, 2004, p. 103-118);
sdo as disposicGes morais e estéticas de um determinado grupo (GEERTZ, 2015, p. 66-
67). Ja a visdo de mundo centra-se no problema da crenga, no conjunto de nogdes sobre
como as coisas sdo (GEERTZ, 2004, p.103-118); “é o quadro que fazem do que S80 as
coisas nas suas simples atualidades, suas ideias mais abrangentes sobre ordem (GEERTZ,
2015, p. 66-67).

De acordo com Geertz:

(...) o ethos de um grupo torna-se intelectualmente razoavel porque demonstra
representar um tipo de vida idealmente adaptado ao estado de coisas atual que
a visdo de mundo descreve, enquanto essa Visdo de mundo torna-se
emocionalmente convincente por ser apresentada como uma imagem de um
estado de coisas verdadeiro, especialmente bem arrumado para acomodar tal
tipo de vida. (GEERTZ, 2015, p.67).

Tendo em vista a conexdo entre ethos e visdo de mundo é possivel estruturar as
descobertas em categorias, hierarquizando-as de acordo com sua relevancia para a
comunidade marcana; este processo € o que Geertz (2015, p. 5) denomina de Hierarquias
Estratificadas de Estruturas Significantes (HEES). A ideia € que essas estruturas
significantes possam justificar os simbolos escolhidos para compor uma imagem de Jesus
propria da comunidade do Evangelho de Marcos.

Utilizar-se-4 0 HEES ndo somente enquanto niveis sociais, psicoldgicos, bioldgicos
e culturais (GEERTZ, 2015, p. 28), mas também enquanto niveis religiosos, politicos,
econémicos, familiares, juridicos, culturais, educacionais e militares — sem esquecer

possiveis influéncias geograficas. Estes sdo 0s aparatos sociais que alicercam a atividade
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social, criando padrdes culturais, segundo Geertz (2015, p. 33). Percebe-se a importancia
dos aparatos sociais para a reflexdo da metodologia geertziana na elaboracgdo da pesquisa.

A relevancia das estruturas significantes sera estabelecida pela leitura das demais
passagens do livro de Marcos e comparacdo com as respectivas passagens nos Evangelhos
de Mateus e Lucas, a fim de determinar a importancia de cada estrutura para a
comunidade marcana.

Em suma: a partir dos simbolos, pode-se identificar o ethos e a viséo de mundo da
comunidade marcana. Estas identificacbes nos permitirdo compreender as atividades
sociais e 0s aparatos sociais que sustentavam as atitudes religiosas. E possivel categorizar
e hierarquizar as atividades sociais, verificando sua relevancia para a comunidade
marcana a partir da comparacao de pericopes deste redator com seus correspondentes nos
evangelhos sindticos. Este processo de hierarquizacdo justificara os simbolos escolhidos
e tidos enquanto veiculos, possibilitando a reconstrucdo da imagem que este grupo tinha
de Jesus de Nazaré.

3. Analise de simbolos, de acordo com a metodologia geertziana

Observando e analisando as pericopes escolhidas, chega-se a conclusdo de que
encontramos quatro elementos em comum: ptyo (saliva/cuspir), haptolepilambanomai
(toque/segurar), epitithemi (imposicdo de maos) e anablepo (olhar para Deus/levantar 0s
olhos). Os elementos simbdlicos podem ser analisados a partir de perspectivas de:
concreto e abstrato; imagem e metéforas; pureza e impureza; sagrado e profano; entre
outras. Estes simbolos relacionados ao ritual de cura tendem a sintetizar os valores e
crencas do mundo em que viviam essas pessoas.

Ao pegar-se a saliva como exemplo para aplica-la a metodologia geertziana, pode-
se verificar a relevancia deste elemento simbdlico para a cultura da Palestina Setentrional®
(provavel local de redacdo do texto marcano). (MYERS, 1992, p. 69).

Theissen (2009, p. 241) afirma que o Evangelho de Marcos coloca Jesus rompendo
as fronteiras e disponibilizando aos gentios crencas e comportamentos que eram
predominantemente judaicos, como sua declaracdo que o Templo é lugar de adoragdo

também para pagdos (Mc 11,17). Theissen ainda destaca que é esta relagdo do autor de

! Gerd Theissen é ainda mais especifico em suas alegagdes, concluindo que o Evangelho foi escrito na Siria.
(THEISSEN, 2007, p.75).
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Marcos com os gentios (pagdos) que leva Jesus a questionar preceitos de pureza e
impureza. Em Mc 7,15ss temos algo que antecipa as colocacgdes sobre saliva presentes
nas tradi¢des marcanas proprias quando Jesus expde que: “nada ha no exterior do homem
que, penetrando nele, o possa tornar impuro; mas o que sai do homem, isso é o que torna
impuro.” (BJ, 2017). Teologicamente, Jesus ndo se refere a saliva (algo que sai do
homem); entretanto € instigador esta colocacdo estar localizada pouco antes da cura do
surdo-gago.

As assertivas acima colocadas podem acolher uma compreensdo de que: como o
autor do livro marcano estava na Palestina e havia uma discusséo vigente sobre a
aceitacdo de gentios enquanto judeus seguidores de Jesus?, ele foi simpético aos pagaos
e mostrou um Jesus inclusivo e compreensivo as preocupacgdes gentias.

Segundo Bursi (2015, p. 65-78) varios milagres atribuidos a Muhammad
mencionam o uso da saliva. Este autor ainda destaca que existem varios estudos que
investigam a influéncia das historias dos rituais de curas de Jesus no islamismo antigo
vinculadas a Muhammad. Horsley menciona como a saliva era utiliza pela “medicina” da
época para curar diversos males, entre eles cegueira (2014, p. 133-135). Presume-se que
a saliva era um simbolo importante para a regido e que sintetizava a forma como
compreendiam a realidade: fluidos corporais estavam mais ligados a medicina do que a
religido.

Existiam curandeiros (médicos) na antiguidade; em, pelo menos, cinco passagens
ha relatos de médicos no NT. Em Marcos encontra-se duas, a saber: Mc 2,17 e Mc 5,262,
Era um profissional caro, normalmente procurado por pessoas da classe alta. Havia os
curandeiros populares, o que deveria ser 0 caso para Jesus, mas estes poderiam ser
confundidos com taumaturgos. (MALINA, 2017, p.381).

Assim, para 0s gentios a saliva estava dentro de um contexto compreensivel no
processo de cura. De acordo com Edwards (2018, p. 287) a cultura helénica possuia curas
por meio de aplicacdo de balsamos e fluidos corporais que misturados poderiam

proporcionar solugdes, inclusive para cegueira.

! Theissen (2009, p.229) argumenta que havia discussdes no Concilio dos Apéstolos no sentido de aceitar
ou ndo os gentios enquanto judeus (uma vez que ainda ndo existia a alcunha ‘cristdos’ para aqueles que
acreditavam na messianidade de Jesus), principalmente porque os gentios ndo eram circuncidados, apesar
de haver uma convivéncia pacifica nas comunidades recém-fundadas.

2 As passagens sinéticas que tratam do mesmo assunto (Mc 2,15ss = Mt 9,10-13 / L¢ 5,29-32) ndo foram
contabilizadas. Para Mc 5,26, os outros dois Evangelhos sin6ticos ndo falam em médicos.
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Entretanto os judeus poderiam té-la interpretado como algo impuro (apesar de

existirem estudos que abordem a saliva enquanto elemento de pureza no judaismo:

Contudo, por que o toque particular de tocar a lingua do homem com saliva?
A saliva, como um fluxo corporal, em geral ficava sob a categoria dos fluxos
contaminadores, junto com o sangue menstrual, sémen, urina e pus (m. Zavim
1-5). A saliva de certas pessoas, no entanto, era considerada pelos judeus como
tendo poder curativo, em especial quando acompanhada pela conversa,
aplicada na area da doenca ou ferimento e acompanhada por uma férmula ou
oracdo. (EDWARDS, 2018, p. 287).

Neste entendimento, a saliva € algo que esta fora do lugar, ndo é algo impuro por si
sO, mas esta fora de seu contexto compreensivel, por isso € vista pelos membros judeus
da comunidade marcana — e por outros judeus que tenham tido acesso a redagdo — como
algo impuro ou relacionado a magia. (MYERS, 1992, p. 101-113).

Por esta razdo e tendo a saliva enquanto exemplo de como podem ser abordados 0s
demais elementos simbolicos selecionados nesta investigacdo, fica a questdo: sera que
para a comunidade marcana Jesus era mais um curandeiro do que um taumaturgo? As

investigacOes, pelos métodos geertzianos podem responder a esta pergunta!

CONSIDERACOES FINAIS

Os veiculos aparecem na redacdo como simbolos que sintetizam as experiéncias
dos gentios na comunidade marcana. ptyo (saliva/cuspir), haptolepilambanomai
(toque/segurar), epitithémi (imposi¢do de méos) e anablepo (olhar para Deus/levantar 0s
olhos) sdo simbolos que o autor do Evangelho de Marcos desenvolve num modelo de
realidade que promove inclusdo mediante a transformacdo de valores, pautadas em
privacidade e siléncio — chaves de leituras ja notdrios dentro dos estudos teoldgicos e
cientificos acerca do Evangelho de Marcos.

A partir de uma metodologia histérico-antropoldgica é possivel decompor esses
elementos, seguindo os conceitos de Clifford Geertz, e emergir dados relevantes para a
construcdo da comunidade marcana que balizara a reconstrugdo da imagem que estes

tinham de Jesus de Nazaré.
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UMA ANALISE EXEGETICA DE LC 18,1-8 EM CHAVE NARRATIVA

Izabel Patuzzo!

INTRODUCAO

No presente estudo do relato parabdlico de Lc 18,1-8 busca-se o auxilio do método
narrativo. Porém, esta abordagem carece de uma prévia justificacdo no que concerne a
sua aplicacdo neste artigo: a opcao por esse método seguira a disposicdo do texto, tal qual
ela se revela ao leitor no ato de leitura, destacando as varias instancias narrativas segundo
a sua ordem de sucessdo. Consequentemente, a perspectiva de andlise concentra-se
particularmente nos signos literarios que unem a trama com as imagens cénicas que 0
texto sugere. Desse modo, procura-se extrair, quanto possivel, o sentido do texto na sua
originalidade literaria, colocando para segundo plano outros contextos de leitura, que
eventualmente possibilitam novos significados.

Nas Ultimas décadas, a emergéncia da abordagem linguistico-narrativa tem
contribuido como uma importante ferramenta na exegese biblica, coadjuvando com o
método histdrico critico. Porém, o objeto da narratologia, tanto no ambito das ciéncias
humanas como na exegese biblica, € muito anterior. O ato de narrar é inerente ao proprio
ser humano, que sempre sente a necessidade de contar a sua histéria. E a biblia como
depdsito rememorativo do povo de Deus, da sua experiéncia de fé e da sua constante

interpretacdo dessa mesma experiéncia, é fundada ela propria pelo narrar.

1. A Abordagem Narrativa

Sendo de carater sincrénico, a abordagem narrativa ndo exclui outros métodos,
como o histérico critico. A interdisciplinaridade de dois métodos auxilia o estudo
exegético no sentido de n&o reduzir o texto biblico a uma obra literaria, esquecendo seu
alcance teoldgico. A andlise narrativa tem um carater introdutorio como chave de leitura,

permanecendo sempre subordinada ao texto sagrado.

!Doutoranda em Teologia (PUC-SP); Mestre em Aconselhamento Social (University South Australia, Hong
Kong); Mestre em Teologia (PUC-SP). Membro do Grupo de Pesquisa LIJO (Literatura Joanina, PUC-SP).
E-mail: isabellapatuzzo@hotmail.com
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A proclamacéo do querigma cristdo compreende a sequéncia narrativa da vida, da
morte e da ressureicdo de Jesus Cristo, acontecimentos dos quais os Evangelhos nos
oferecem um relato detalhado. O narrar biblico ndo se reduz a um simples relato, mas esta
alicercado na historia e interpretado a luz da salvacdo, se origina em uma profissao de fé,
numa liturgia e em uma catequese (cf. 1Cor 11,23-25).

A anélise narrativa considera o texto como meio de comunicacdo entre autor e
leitor. Contudo, distingue os autores e leitores reais do autor e leitor implicitos; isto &,
aqueles que pertencem aos anais da historia daqueles que se revelam dentro do texto.
Passando do método historico critico, de carater generativo, centrado sobre o seu autor, a
abordagem narrativa em seu aspecto pragmatico, coloca ao centro a dimensdo
performativa do texto. Segundo Marguerat, diante de um texto, o0 método historico critico
indaga sobre o que diz o texto, enquanto que o narrativo indaga acerca de qual é o efeito
que o texto gera sobre o leitor.

A primeira parte desse estudo consiste em situar o texto no seu horizonte textual e
hermenéutico na estrutura do terceiro Evangelho. Faz-se necessario analisar o texto em
seu contexto imediato, isto € a seccdo da Viagem. Em seguida, para adentrar nas
caracteristicas literarias do texto, é importante destacar o género parabdlico. Por fim sera
apresentada uma proposta e estrutura, segundo o método narrativo, incluindo o texto
grego.

Na segunda parte o horizonte gramatico-linguistico, inicia-se com o Iéxico,
apresentando alguns termos que se destacam no texto e procurando apreender o seu
significado no contexto lucano do séc. | d.C., buscando-se compreender o sentido que a
Igreja primitiva conferia aos referidos termos. Trata-se de uma abordagem semaéntica
justaposta na parte sintatica, essencial para a compreensdo do texto e determinada pelos
préprios limites desse estudo. Por fim, serdo analisadas as partes, formas dos discursos,

construgéo das cenas e personagens, bem como o tempo e 0 espaco.

2. O Horizonte textual hermenéutico

Esta primeira parte do estudo exegético, tem por objetivo estabelecer as bases
literarias e exegéticas que presidirdo a analise de Lc 18,1-8. Para tal, é fundamental situar
0 texto na estrutura literaria do terceiro Evangelho. Lucas inicia o seu relato reconhecendo

que muitos outros (roAroi) j& compuseram uma narrativa (dmynow), que tentaram ordenar
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(8meyeipnoav avard&acOar), sobre 0s acontecimentos cumpridos acerca de Jesus Cristo, tal
como (kabag) transmitiram as testemunhas oculares (avtonrar), que se tornaram servos da
palavra (vmmpétan yevopevor Tod Adyov). Por fim, ele também decide escrever a Tedfilo o
seu relato, que tem como objetivo dar a conhecer de forma precisa (ényvic), a solidez
(4opdarewav) de suas palavras, isto é, manifestar a verdade de uma vivéncia da fé em Jesus
Cristo.

No prologo de seu relato, com termos tipicos da historiografia classica de seu
tempo, o evangelista evidencia implicitamente a funcdo pragmatica de sua obra: nédo
apenas informar, pois isso outros ja fizeram antes, mas sobretudo manifestar a verdade de
uma vivéncia da fé em Jesus Cristo. Assim sendo, a preocupacao histérica € subordinada
ao propésito teoldgico. Com sua teologia da historia, Lucas demonstra como a verdade
da vivéncia tedfila se insere no plano salvifico de Deus, anunciado no AT, cumprido em
Jesus Cristo. O ensinamento de Jesus expresso na parabola da vilva persistente esta em
profunda sintonia com a longa tradigéo do cuidado com o empobrecido, apresentado nas
Escrituras (cf. Dt 10,18; 14,29; 16,11.14; 24,17.19.20.21; 26,13.13; 27,19).

A parébola da vitva persistente (Lc 18,1-8), situa-se na estrutura literaria da grande
Viagem no Evangelho segundo Lucas. A narrativa descreve Jesus ensinando seus
discipulos sobre a importancia de mévtote mpooevyecor (perseverar na oragdo) Sua
tematica remete a imagem do Deus que ouve a suplica de seu povo, pois Ele se importa
com as situacOes de sofrimento daqueles que o temem. O cenério descrito nesta narrativa

é de uma ympo (vitva) que insistentemente clama a um juiz que lhe faca justica.

2.1.  Estrutura e texto grego

Os principais elementos que indicam os limites de uma pericope ou episodio sdo o
tempo, o lugar os personagens e o tema. Considerando-os em relagcdo a parabola de Lc
18,1-8, 0 v. 1 indica o inicio do relato parab6lico com uma classica expressao lucana, que
Jesus € aquele que conta a parabola. Quanto ao tempo, a micronarrativa precede um longo
ensinamento escatoldgico, no qual Jesus fala sobre os dias do Filho do Homem (cf. Lc
17,22-37). Na parébola propriamente dita, o tempo de fazer justica a vilva frente ao seu

adversario é considerado longo (éri ypévov). Quanto ao lugar é o caminho para Jerusalém.
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O v. 1 introduz a pericope, destacando a finalidade de sua mensagem: Orar sem
jamais esmorecer. Dos vv. 2 a 6 narra-se a pardbola, e 0s vv.7- 8 apresentam as conclusdes
e aplicacdo da parabola.

O protagonista em Lucas é Jesus, aquele que narra a parabola. Entre os dois
personagens, a vilva tem o papel principal. As a¢des dos personagens estdo intimamente
ligadas: a persisténcia da vilva e a falta de compromisso com a justica do juiz.

Os versiculos conclusivos, fazem uma alegoria ao fato de fazer-se justica,
relacionando-a com a justica divina. A pragmatica da narrativa aponta que a necessidade

de orar sempre esta intimamente ligada a fé crista.

Introducédo: A voz do Narrador (extradiegético)

V. 1 E)eyev 8¢ mapaPorny avtoig - Oracdo principal
TpoOg 1O delv mavtote mpocedyeshon avtovg kai un fykakeiv - Subordinada
Consecutiva

Introducéo dos Personagens:
V.2 Méyeov- - Oracgdo Principal
Kpurtig Tig v &v tivi woker - Subordinada Substantiva Objetiva
OV 00V uny poPovuevoc — Oracdo Subordinada Adjetiva
Kai avOpomov un dvipemduevog. Subordinada Adjetiva Aditiva
V.3 yipa 8¢ fiv év tij morer Eketvn - Oracdo Principal
Kai fipyeto Tpog avtov Aéyovsa-- Subordinada Adjetiva Explicativa
gkdiknoov pe amd tod davridikov pov. Subordinada substantiva Objetiva

Desenlace da Trama: mudanga de atitude do juiz.

V. 4 xai ook fi0elev &mi ypdvov. Oracdo Principal
neta 8¢ todta einev &v éavt@- Subordinada Adverbial Concessiva
&l xai tOv 0eov o0 poPoduot - Subordinada Adverbial Condicional
ovd¢ &vOpwrov évipémopa, - Subordinada Aditiva
V. 5 814 ye 10 mopéyev pot kdémov v yfpav Tty — Subordinada Substantiva
Adversativa
gxduciow avtiy, - Oracdo Principal
tva | gig téhog épyopévn dmomaln pe. - Subordinada Consecutiva
V. 6 Einev 8¢ 6 xoprog- Oracdo Principal
axovcoate - Subordinada Substantiva Objetiva
i 0 kprTig Thig ddikiog Aéyer- - Subordinada Substantiva Objetiva Direta

Pragmatica do texto:
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V. 76 8¢ 0g0¢ 00 un mowmon v EkdikNo TV EKAEKTOV 0)ToD TV BodVTOV AT HUEpac Kol
vUKTOG, Koi paxpodupel én” avtoig; - Oracdo Coordenada Sindética
V. 8 Aéyw vpiv — Oracdo Principal

61 momoet v £kdiknow avtdv dv tayet. Subordinada Substantiva Objetiva
AV 6 vidg 10D dvBpmmov EM0mV dpa edpricel TV mioTwy émi Tig yiig; - Oracdo Coordenada

Sindética
2.2. O horizonte gramético-linguistico

Em primeiro lugar, anélise literaria de um texto deve incidir sobre a sintaxe, que
reflete o conjunto de regras gramaticais de lingua, época e autor. Nesta segunda parte
toma-se em consideragdo o lIéxico como elemento essencial a organizacao interna do texto
por meio de operagOes gramaticais, a fim de torna-lo uma unidade comunicativa, dotada
de sentido. Evitando expor uma verificacdo exaustiva do vocabulario, devido a natureza
deste estudo, a analise lexical indicara alguns termos que se destacam na micronarrativa

particularmente por algumas particularidades na sua utilizagao.

"Eleyev 8¢ mopoforny avroig - O texto inicia com uma expressdo tipicamente lucana,
indicando o género literario da pericope, que é uma parabola.

npoccvyesOu — O verbo orar aparece em Lc¢ 9,29; 11,1; 18,1.

kprrg — O juiz é introduzido como o primeiro personagem da parabola; na obra lucana,
além deste relato parabdlico, o termo surge em At 10,42; 18,15.

mpa — A Vvilva é apresentada como a segunda personagem do texto. O termo aprece em
Lc 2,37; 4,26; 7,12; 18,3; 21,3; At 6,1; 9,39.

@oPéw - O verbo eoféw (temer), encontra-se em Lc 1,50; 18,2.4; At 10,2.22.35; 13,16.26.
axov® — Indicando senso de percepcgdo do ato de ouvir, compreender, dar atengéo ou
julgamento em uma corte, o verbo surge em Lc 18,6; At 9,7; 25,22; 28,28.

ékdiknoic — O verbo que expressa 0 ato de fazer justica aparece poucas vezes na obra
lucana: Lc 18,5. 7-8; 21,22; At 7,24.

3. Horizonte semantico
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No sistema legal do primeiro século na Palestina, o governo Romano colocava sob
a responsabilidade de magistrados as questdes mais amplas de justica, pois dentro do
judaismo eram os ancidos e o Sinédrio que julgavam as questdes de justica relativa ao seu
povo. O juiz descrito na parabola de Jesus ndo temia a Deus, o que implicitamente indica
que ele ndo se deixava guiar pela Torah. A vilva por sua vez, estd sozinha na sua busca
pela justica, j& que ndo tinha mais um marido que a defendesse.

Um aspecto interessante nesta parabola é que uma mulher judia nédo era qualificada
para testemunhar numa corte. O que certamente deixou a audiéncia de Jesus (e o leitor de
Lucas), surpresos, pois uma simples viGva por defini¢do era na visdo deles, uma fraca,
impotente, insensata, por se aventurar numa busca inutil, jA& que era considerada
insignificante para a sociedade de seu tempo. Por isso, ela ndo devia estar na corte
incomodando o juiz. Aos olhos do povo da Galiléia do primeiro século esta vilva era tdo
fora dos padrdes como o juiz.

Neste contexto historico se pode perceber o quanto Lucas ressalta que o ato de
persisténcia da vilva ndo era uma questdo trivial. Ela clama por justica porque é vitima
de um crime. Somente um grave crime justificaria uma mulher ousar invadir um corte
judicial, ambiente de estrito dominio masculino, e incomodar (xé6nov: afligir, perturbar),
tanto este juiz para pedir justica, superando assim sua fraqueza, impoténcia e a vergonha
de se expor publicamente. O verbo grego, traduzido por incomodar “Onomalm” no grego
indica golpear algum no olho, coagir ou continuamente importunar alguém, o que destaca
0 quanto o juiz se sentiu importunado por esta vilva. O fato de Jesus comparar Deus com
este Juiz pode suscitar alguns questionamentos: Deus é como esta mulher ou como o juiz?
Se é como 0 juiz, precisa ser tdo atormentado assim com nossas oraces? Se é como a
mulher, exercita a paciéncia dia e noite incessantemente clamando por justica?

Jesus retirando do cotidiano, ressalta a insisténcia da vilva por justica forgosamente
que obriga as pessoas a se tornarem auténomas, assertivas, e insubordinadas aos olhos
dos valores culturais da época. Tais atitudes aos olhos da sociedade da época ndo eram
de aplauso, mas de reprovacdo. Ao colocar uma mulher como personagem principal, e
sua agdo como positiva, Jesus propositalmente exagerou em alguns aspectos, para trazer
a novidade aos seus discipulos. Como a vilva eles se encontram diante de injusticas
estruturais, mas devem se comprometerem com a justica em todos os ambitos. Esta

mulher que se encontrava numa situacéo tdo desfavoravel ndo esmoreceu em clamar pela



95

justica. A imagem de Deus que continua insistindo até que nos, relutantes em fazer o bem,
finalmente fazemos o que € certo e justo. Se a mulher é colocada como a imagem de um
Deus que quer a justica, entdo a humanidade € a imagem do juiz injusto.

O Jesus de Nazaré viveu numa sociedade judaica patriarcal, androcéntrica, que
olhava para o status dos lideres religiosos de seu tempo; para os fariseus e saduceus que
possuiam a lei, mas ndo a tinham no coragdo. Perderam a consciéncia da justica porque
abandonaram a Torah, abandonaram a Deus. Neste sentido esta parabola da voz e suporte
aqueles que ndo tém nenhum poder teoldgico, espiritual, emocional, social e fisico. A
oracdo a Deus aqui, passa pela persisténcia de uma vilva vulnerdvel e socialmente
marginalizada. Aos olhos de Jesus, ela é simbolo de muitos de seus contemporaneos,
excluidos, explorados e abandonados pelo Templo e pelo império. Extraordinariamente
uma mulher que ndo tem nenhum poder, apenas tem sua voz e a consciéncia da justica,
coloca em acdo todo seu entendimento de justica que vem de Deus, contido na Torah.

Os leitores, a quem Lucas relata esta parabola, eram cristdos que estavam cada vez
mais sendo isolados dentro do império e dentro do judaismo. Por isso, eles se
identificavam com muita facilidade com a vilva da parabola. Metaforicamente, eles eram
como a vilva e orfaos sofrendo continuas perseguicdes, sem nenhuma lideranga que lhes
fizessem justica. Somente a comunidade dos discipulos e discipulas Ihes davam apoio.
Assim Lucas ao colocar Jesus como narrador desta parabola deixa claro que em seu
ministério Ele deu voz aos marginalizados e desfavorecidos como mulheres, leprosos,

pecadores, pobres, prostitutas, cobradores de impostos e outras categorias de excluidos.
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A TEMPORALIDADE NA PROFECIA JUDAICA E NO ORACULO
GRECO-ROMANO

Leandro Formicki®

INTRODUCAO

Segundo Lewis, no centro de toda religido, estd “a tomada do homem pela
divindade” (LEWIS, 1977, p. 17-18). Para o autor, esses encontros extaticos sao
encorajados em muitas religides em algum momento de suas historias (LEWIS, 1977, p.
17). As “experiéncias transcendentais desse tipo, tipicamente concebidas como estados
de “possessdao”, t€ém dado aos misticos a reivindicacdo uUnica de conhecimento
experimental direto do divino” (LEWIS, 1977, p. 17-18).

O termo “éxtase” contém varios significados. Segundo a etimologia da palavra
significa “estar fora de si” ou “fora dos seus sentidos”. Pode ser exteriorizado como
danca, canto, inspiracao profética, arrebatamento, visao etc. O fundamental é que o éxtase
é 0 meio pelo qual duas realidades se encontram e se comunicam, a saber, a realidade
humana e a realidade divina.

Dois fendmenos extaticos como a profecia do Judaismo do Segundo Templo e o
Oréaculo Greco-Romano sdo recorrentes no mundo antigo do primeiro século. Supde-se
gue este fendmeno parece ser um tema-eixo dessas duas religiosidades primitivas.

A proposta desta pesquisa, portanto, € realizar um estudo desses fendbmenos
extaticos no contexto da religiosidade judaica no periodo do Segundo Templo e
contrastando com a religiosidade grega do primeiro século em relagdo a concepcao de
tempo que ambas nos fornecem.

Sendo assim, surgem algumas questdes em relacdo ao fendbmeno profético e
oracular: Qual a diferenca entre profecia e oradculo? E qual é o objetivo da profecia e do
oraculo na utilizagdo do tempo?

A fim de responder aos problemas levantados anteriormente, chegamos a algumas

hipéteses: Propbe-se que o fenémeno oracular prescritivo Greco-Romano se concentrava
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Mestre em Ciéncias da Religido pela (UMESP), mestrando em Teologia pela (PUC/SP), Doutor em
Ciéncias da Religido pela (UMESP), membro do grupo de pesquisa Lepralise. formicki@hotmail.com.
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nos acontecimentos do presente, ou seja, fornecia ajuda para os acontecimentos que
estavam em andamento, por outro lado, a profecia escatoldgica no Judaismo do Segundo
Templo se preocupava com acontecimentos futuros, ou seja, a salvacéo ou a punicao que

vinha de um futuro préximo.

1. APROFECIA ESCATOLOGICA

Segundo Neher, “a profecia implica de uma forma ou de outra, uma relagéo entre a
eternidade e o tempo, um dialogo entre Deus e 0 homem” (NEHER, 1975, p. 9, traducéo
nossa). Esta relacdo é verificada no periodo do Judaismo antigo. A partir deste periodo
ocorre sucessivamente uma relacdo entre 0 mundo do divino e 0 mundo do homem, de
modo que no mundo natural a profecia € um meio valido e desejado, a fim de se obter a
comunicacdo com o divino.

Segundo Aune, “a escatologia apocaliptica ¢ a crenga que Deus intervird logo na
historia humana para trazer um fim catastréfico para o mal em todas as suas formas, este
pensamento foi muito difundido no Judaismo Palestino de 200 a.C. a 100 d.C.” (AUNE,
1983, p. 121, tradugdo nossa). Entretanto, de acordo com Machado “ao falarmos em
escatologia e apocaliptica, é preciso ir logo ressaltando que esses termos ndo sdo
sinbnimos, como muitos consideram, justamente porque a segunda néo lida apenas com
o elemento escatoldgico, isto é, com o futuro” (MACHADO, 2009, p. 83). Para o autor,
esse ndo € “o eixo central da apocaliptica” (MACHADO, 2009, p. 83). Ao invés disso, 0
eixo central “estaria justamente estd na ascensdo aos céus e revelacdo de mistérios
celestiais” (MACHADO, 2009, p. 83, 84). Mas, é importante salientar que na escatologia
apocaliptica surge a énfase na esperanca de libertacdo futura, principalmente como forma
de “resposta sobrenatural que pareceu para muitos judeus ser um dilema insoluvel no
senso comum: a ansiedade, a alienacdo, o abandono e a privagdo vivenciada nas esferas
politica, econdmica, social e religiosa da vida Palestina” (AUNE, 1983, p. 121, traducéo
nossa). Portanto, a escatologia apocaliptica possui dois aspectos fundamentais, a saber, 0
conhecimento dos mistérios celestiais e a esperanca de que estes mistérios serdo
cumpridos na vida do povo de Israel em um futuro préximo.

Um exemplo deste tipo de profecia escatoldgica apocaliptica esta registrado em
1Enoque 103:2-8:

2 Pois eu conheco este mistério; e eu tenho lido as tabuas do céu e tenho visto
0s escritos sagrados, e eu tenho compreendido o que esta escrito nelas; e elas
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estdo inscritas acerca de vos. 3 Pois todas as coisas boas, e alegria e honra estdo
preparadas e escritas para as almas daqueles que morreram em justica. Muitas
e boas coisas vos serdo dadas — o fruto dos vossos trabalhos. Vossa sorte
excedera até mesmo a dos vivos. 4 Os espiritos daqueles que morreram na
justica viverdo e se alegrardo; seus espiritos ndo perecerdo, nem seu memorial
perante a face do Grande por todas as gerac6es do mundo. Portanto, ndo vos
afligis por causa de suas humilhacdes. 5 Ai de vds pecadores que estais mortos!
[...] 6 Eles tém morrido em gléria, e ndo houve julgamento durante seu tempo
de vida. 7 [...] eles experimentardo o mal e grande tribulacdo — em trevas, em
correntes, e em chama flamejante. 8 Vossas almas entrardo no grande
julgamento; havera um grande julgamento para todas as geragdes do mundo.
(ISAAC, 2015, p. 235).

No relato acima ocorre uma divisao entre justos e impios, de modo que 0s justos
serdo recompensados com alegria e honra, ja os impios serdo recompensados com grande
tribulacdo. Desse modo, aparece em 1Enoque a unido dos elementos apocalipticos
(julgamento e recompensa) com o elemento escatologico (futuro). Todavia, estes
elementos eram um mistério que foi revelado para a tranquilidade dos justos que estavam
sofrendo.

Os comunicadores escatoldgicos sdo diferenciados e nomeados como “profetas” e
“messias”. Entretanto, os dois comunicadores exercem uma funcéo de trazer uma resposta
divina para a comunidade. Por isso que Aune diz que “a profecia e o operador de milagres

caminham juntos” (AUNE, 1983, p. 122, traducdo nossa). O autor ainda acrescenta que

A ideologia messianica real chega em resposta a alianga davidica, considerada
incondicional e eterna (2 Sam 7; Sl 89; 132:11-12; 1Mac 2:57). O messias
davidico esperado pelo povo foi concebido como uma figura militar que teve
como primeira tarefa destruir os inimigos de Israel, purificar Jerusalém e o
Templo, e ajuntar os israelitas dispersos como preludio da idade de ouro. Este
messias ndo funcionaria como profeta, pregador de arrependimento, ou um
operador de milagre. (AUNE, 1983, p. 122-123, tradug&o nossa).

Em relacdo a natureza dos comunicadores escatolégicos, segundo Aune, 0s

estudiosos apresentam duas concepgoes:

O messias davidico humano, que tinha a fungdo militar, nacionalista e politica,
e 0 messias transcendente, designado de “Filho do Homem”. Estes dois tipos
messianicos ndo estdo realmente separados, pois as tradicdes do Filho do
Homem na apocaliptica judaica representam uma “transformacdo
transcendental” das tradigdes messianicas davidicas. Durante a tltima quarta
parte do primeiro século depois de Cristo, a designagdo “Filho do Homem” ¢
usada como um titulo messianico nos evangelhos candnicos e na sexta visdo
do apocalipse de Esdras (4 Esdras 13). A designacdo é também usada para a
figura do redentor celestial nas Similitudes de Enoque (I Enoque 37-71).
(AUNE, 1983, p. 123, tradugdo nossa).

O “profeta escatologico” € outro comunicador. O papel deste comunicador
escatologico foi este: “pregacdo de arrependimento em preparagdo para o dia de Yahweh,

a interpretacdo definitiva da Torah, intercessdo para Yahweh em favor de lIsrael, o
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desempenho de milagres como uma amostra de poder sobrenatural e autoridade” (AUNE,
1983, p. 126, traducdo nossa).

Portanto, o ato de profetizar era uma afirmacéo sobre a punicdo ou recompensa que
aconteceria no futuro baseado no comportamento presente. Esta revelacao celestial € uma

resposta sobrenatural aos sofrimentos vivenciados pelos judeus na Palestina.

2. O Oraculo Greco-Romano

“A religido grega, bem como a Cultura grega em geral, esta delimitada local e
temporariamente pela esfera de acdo da lingua e da literatura grega. Ndo existem
fundadores da religido ou documentos da revelacdo”. (BURKERT, 1993, p. 34, 35).

Segundo Aune, “os oraculos e a adivinhagdo tiveram uma fungdo regular e
significante na vida dos gregos e romanos na antiguidade até o triunfo do Cristianismo
sobre as religides pagas do periodo do quarto século d.C.” (AUNE, 1983, p. 23, traducéo
nossa). Além disso, o autor diz que:

A maioria dos gregos néo colecionava revelagdes divinas em uma forma escrita
permanente e autoritaria. Na visdo Greco-Romana em contraste com a viséo
Judaica primitiva, a revelagdo divina ndo foi confinada a uma época passada,
mas ao invés disso, a ciéncia da adivinhacdo foi um meio regular e continuo
de determinar a vontade dos deuses em quase toda questdo concebivel.
(AUNE, 1983, p. 23, traducdo nossa).

“O termo que 0s gregos usavam mais frequentemente para o profissional de
adivinhacdo era mantis, que ¢ traduzido por “adivinho”, “prognosticador”, “vidente” ou
menos apropriado “profeta” (AUNE, 1983, p. 23, traducdo nossa). “Os pensadores
Greco-Romanos cuidadosamente distinguiram entre “adivinhagdo técnica” e

“adivinhag@o natural” (AUNE, 1983, p. 23, traducdo nossa). Segundo Aune,

A adivinhagdo técnica depende do conhecimento, treino e habilidade dos
mantis em observar e corretamente interpretar sinais, sacrificios, sonhos,
pressagios, prodigios, em contrapartida, a adivinhagdo natural € a inspiracéo
direta do mantis através do éxtase, transe ou visdo. (AUNE, 1983, p. 23-24,
traducdo nossa).

Todavia, de acordo com Burkert “a mantica de inspiracdo é secundaria, presume-se
em geral que ela ndo seja nem sequer de proveniéncia grega, pelo fato que no Oriente,
mulheres ‘delirantes’ a partir das quais o deus fala encontra-se muito antes, em Mari, no
segundo milénio e na Assiria, no Primeiro milénio” (BURKERT, 1993, p. 238).

“Os gregos acreditavam que respostas oraculares por meio de fala humana nao eram
apenas divinamente inspiradas, mas elas foram as expressdes de deus por meio de

intermediarios humanos” (AUNE, 1983, p. 32-33, traducdo nossa). Como exemplo tem-
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se a inspiragdo oracular que ¢ refletida na lenda Délfica de Koretas, “um pastor que
acidentalmente caiu na fenda depois do santuario de Apolo e comecou a proferir profecias
involuntariamente” em um estado incontrolado de transe de possessdao” (AUNE, 1983, p.
34, traducdo nossa). Neste caso, o deus possuiu 0 oraculo humano e proferiu suas
palavras.

“Os oraculos gregos exibem uma uniformidade de estilo impressionante, eles sdo
curtos e escritos em versos, usualmente em hexametro datilico” (AUNE, 1983, p. 50,

traducdo nossa). Segue um exemplo do oraculo de Delfos:

De toda a Terra, Pelasgo Argos € o melhor,

Cavalos de Tessalia, mulheres de Lacedemdnia,

E homens que bebem as aguas da justa Aretusa.

Ainda destes os melhores sdo aqueles que habitam

Entre Tirinto e Arcadia rica em rebanhos,

Argivos com corpetes de linho, incentivos para batalha.

Mas vocés de Aegium nem sao terceiros nem quartos

Nem décimos segundos, nem em inteligéncia ou nimero (AUNE, 1983, p. 50,
traducao nossa).

“As oito linhas deste oraculo sio em hexametro datilico, 0 mesmo usado na
literatura grega mais antiga como em Homero e Hesiodo. Todavia, outros oraculos
délficos foram produzidos em iambico trimétrico” (AUNE, 1983, p. 50, traducdo nossa).

Houve também um tipo geral de respostas oraculares, as respostas suplicadas.
Segundo Aune, “a grande maioria dos oraculos que tem sido preservado na literatura
antiga, papiro, e inscrigdes sdo respostas oraculares” (AUNE, 1983, p. 55, traducéo

nossa):

1) Oraculos Prescritivos (AUNE, 1983, p. 57-58):

A resposta oracular diz o curso da acdo que o inquiridor deve tomar. O verbo
frequentemente esta no imperativo. Como exemplo tem os livros Orficos que consistem
em oraculos cantados por Orfeu e escritos por Musaios no segundo século d.C. A pergunta

é feita ao Oraculo de Apolo em Didima:

Seu profeta Damiano pergunta: “no seu santudrio préximo ao recinto do altar
para todos os deuses vocé ndo vé ainda um altar construido para sua irma mais
santa, a deusa Séter Coré surgida a partir do préprio pai. Mas, um amigo de
deus, angustiado com tal estado de coisas, pergunta a vocé, Senhor de Didima,
Hélio Apolo, para profetizar para ele se vocé permite ele erigir um altar de sua
crianga proximo ao altar de frutificacdo de Demétrio”. O deus declarou por um
oraculo: “realize esta honra para Soter Coré no arredor do altar.” (AUNE,
1983, p. 58, traducdo nossa).
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O inquiridor pergunta ao oraculo que, por sua vez, pergunta a Apolo. Em seguida,
Apolo responde por meio do oraculo aquilo que deve ser feito. Nota-se 0 uso do
imperativo (realize). Desse modo, € notorio que o oraculo prescritivo fornece uma
resposta que tem como objetivo persuadir o inquiridor a que execute o que foi respondido.

Portanto, observa-se que o fenémeno oracular grego prescritivo tem como objetivo
principal auxiliar em uma situagdo do presente, a fim de mudar ou ndo o curso de uma
acao, ja o fendbmeno de inspiracéo realizado no Judaismo do Segundo Templo tinha como
objetivo revelar os mistérios celestiais que seriam cumpridos em um futuro préximo, a

fim de punir os impios e recompensar 0s justos.

CONSIDERACOES FINAIS

A partir da proposta metodoldgica desta pesquisa, que € estudar o fenbmeno
oracular Greco-Romano e a profecia no Judaismo do Segundo Templo, foi possivel
chegar a algumas conclusdes.

Em primeiro lugar, compreende-se que a profecia e o oraculo tém em comum o fato
de ambos terem um “profeta”, “vidente” como receptor da mensagem divina, mas que no
oraculo o “vidente” ¢ identificado como sendo o proprio “deus” personificado que esta
anunciando a mensagem. No entanto, diante dessa diferenca, uma caracteristica
fundamental se manteve evidente no “profeta” e no “vidente”, a presencga do éxtase como
mediador e facilitador da comunicagdo do homem com o divino.

Foi satisfatorio verificar que os oraculos greco-romanos prescritivos ajudavam as
pessoas a tomarem decisdes ou ndo sem especificar muita das vezes o que iria acontecer.
Por outro lado, a profecia judaica, principalmente, a profecia escatoldgica tinha o

elemento preditivo, ou seja, afirmacdes do que iria acontecer no futuro.
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EXODO 3,1-15: O ENCONTRO DE MOISES COM IAHWEH, UMA LEITURA
NA PERSPECTIVA DA PSICOLOGIA ANALITICA

Reginaldo de Abreu Araujo da Silva®

INTRODUCAO

Este trabalho pretende fazer uma interface entre uma leitura teoldgica e uma leitura
psicologica de um texto biblico e contribuir para a compreensao do trecho de Ex 3,1-15
na perspectiva humana da psicologia.

Trata-se de uma pesquisa bibliografica com base na anélise dos tedlogos Walter
Vogels, com a obra Moiseés e suas multiplas faces, e Pablo Andifiach, com a obra O Livro
do Exodo, e do autor da psicologia junguiana (ou psicologia analitica) Edward F. Edinger,
com as obras Biblia e Psique, simbolismo da individuacédo no Antigo Testamento, e Ego
e arquétipo.

O objeto deste estudo é a narrativa em si e a proposta de andlise biblica € a
abordagem literaria do texto final do Exodo, ou seja, uma abordagem sincronica,

dialogando com uma abordagem da psicologia junguiana.

1. Uma leitura teoldgica de alguns elementos da narrativa

Na leitura teoldgica do texto biblico selecionado podem ser destacados alguns
elementos, elencados a seguir.

A montanha de Deus. Moisés pastoreava o rebanho do seu sogro, Jetro, e chegou
a montanha de Deus, o Horeb. Esse titulo anuncia que é a montanha de Deus para Moisés
e depois, no capitulo 19, para todo o Israel. Havera vérias citagdes da “montanha de Deus”
ao longo do Exodo, como, por exemplo, o encontro de Aardo com Moisés em 4,27, 0
encontro de Jetro com Moisés em 18,5. E na montanha que Moisés e Deus dialogam e
onde ele recebe a alianca de Deus para com seu povo em Ex 19 e 20. Também esse titulo

dado a montanha pode ser compreendido como o estabelecimento de “um lugar sagrado

1 Mestre e doutorando em Ciéncia da Religido pela PUC-SP; bolsista CAPES; frregi@hotmail.com,
membro do grupo de pesquisa NUMINA — Ndcleo de Estudos Psicolégicos da Religido — PUC-SP;
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de referéncia para a facanha da libertagdo” dos israelitas da terra da escravidao no Egito.
(ANDINACH, 2010, p. 55).

O Anjo de lahweh. E a primeira vez que aparece no livro do Exodo o nome de
Deus: lahweh. E o Anjo de Iahweh apareceu a Moisés. O Anjo de Iahweh “ndo ¢ distinto
de Deus, ele € uma imagem para falar do préprio Deus que se manifesta a uma pessoa sob
forma visivel”. (VOGELS, 2003, p. 92).

A sarca ardente. A imagem é a de uma chama na sarca ardente. E assim que Deus
aparece a Moisés. O fogo tem um aspecto imaterial, intrigante, que “serve como imagem
para falar da presenga de Deus”. Poder-se-ia ver um simbolismo teoldgico: um fogo que
se alimenta sem a lenha pode indicar a presenca imaterial de Deus e a sar¢a que ndo é
consumida pode indicar o povo de Israel que mesmo tendo sofrido a escraviddo no Egito,
ndo foi consumido. (VOGELS, 2003, p. 92). A palavra hebraica para sarca é senéh, a qual
poderia ter dado origem ao nome Sinai para a montanha. (ANDINACH, 2010, p. 56).

A terra sagrada. lahweh d& duas ordens a Moisés: que ndo se aproxime e que tire
as sandalias dos pés. Estas ordens podem indicar que a santidade requer veneracdo e
respeito, uma vez que lahweh explica a Moisés que a terra onde ele esta pisando é terra
santa.

Tirar os calcados dos pés também pode ser compreendido como estabelecer a
distincdo entre o espaco profano e o sagrado e pode indicar que 0s pés que estavam
protegidos da dureza do solo ndo serdo prejudicados ao serem descal¢ados, pois o solo,
em que agora se esta, tem algo muito especial, é santo, e, por isso, ndo agride os pés de
quem o pisa. (ANDINACH, 2010, p. 57).

Apos indicar a santidade do solo, Deus se apresenta a Moisés como o Deus de seus
pais e dos patriarcas. Moisés toma, entdo, conhecimento de que esta diante do Deus dos
antepassados e o reverencia profundamente cobrindo o rosto: um encontro de reveréncia
ao sagrado que € Deus, expresso no temor do homem ao olhar para lahweh. Esse temor é
enfatizado mais adiante, em Ex 19,21 que diz que poderia ser morto quem visse lahweh.
(VOGELS, 2003, p. 93).

A constatacao divina da opressdo. Deus conta a Moisés 0 que constatou no Egito
e acrescenta o que fara concretamente e essa acéo serd por meio de Moisés.

lahweh diz a Moisés que viu a miseria do povo e enfatiza repetindo o verbo ver.

Em seguida, lahweh diz que ouviu o clamor do povo. O paralelo é esse: Moisés viu 0
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fogo de Deus e ouviu o chamado de Deus. Deus viu o sofrimento do povo e ouviu 0
clamor do povo. (VOGELS, 2003, p. 94). A missdo de Moisés esté entrelacada a acao de
lahweh.

O plano divino atraves de Moisés. Deus delega a Moisés o plano divino de
libertagdo dos israelitas. Os verbos ir e enviar deixam clara tal delegacdo: “Va ... eu te
enviarei ...” A missdo estd clara: “... para fazer sair do Egito o meu povo, os israelitas”.
(Ex 3,10).

O nome lahweh. Moisés pergunta a Deus qual o seu nome ¢ “Deus responde
revelando a sua identidade”. (VOGELS, 2003, p. 97). A pergunta de Moisés ndo ¢ pelo
nome exatamente, mas sim pela identidade de Deus. (ANDINACH, 2010, p. 66).

O nome lahweh ja era conhecido em Gn 4,26, em que o filho de Set, o Ends, foi 0
primeiro a invoca-lo. Para harmonizar Gn e Ex alguns autores dizem que a Moisés foi
revelado o verdadeiro significado do nome lahweh. (VOGELS, 2003, p. 38).

O nome de Deus é lahweh, um nome que estd em relacdo com o verbo ser, quer
dizer, este nome revela o ser de Deus, a nhatureza de Deus, 0 que se pode notar na férmula:
“Eu sou aquele que ¢” (Ex 3,14). A repeticdo do verbo ser na férmula poderia querer
acentuar “a realidade do ser de Deus”. Poderia ser entendido como o Deus que existe
verdadeiramente.

Este nome tem uma caracteristica peculiar. “Deus se revela, mas ao mesmo tempo
guarda seu mistério.” Afinal, Deus é transcendente e ao mesmo tempo imanente. Sabemos

um pouco dele, mas faltara sempre algo que ndo conheceremos. (VOGELS, 2003, p. 100).

2. Alguns conceitos da psicologia analitica

Antes de fazer uma leitura da narrativa biblica na perspectiva psicoldgica é preciso
elencar alguns conceitos proprios da psicologia analitica.

O ego. Para Jung, o ego ¢ aquele fator complexo da psique humana “com o qual
todos os conteudos conscientes se relacionam”. Ele € o centro do campo da consciéncia
e € “o syjeito de todos os atos conscientes da pessoa”. (JUNG, 2000, par. 1).

Assim, o ego se refere “a experiéncia que a pessoa tem de si mesma como um centro

de vontade, de desejo, de reflexdo e a¢ao”. (STEIN, 2006, p. 23).
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O inconsciente. O inconsciente ¢ “o psiquico desconhecido, ou seja, tudo aquilo
que presumivelmente ndo se distinguiria dos contetdos psiquicos conhecidos, quando
chegasse a consciéncia”. (JUNG, 2013, par. 382).

O Si-mesmo. Para Jung, enquanto o ego € o centro da personalidade consciente, o
Si-mesmo ¢é “o centro ordenador e unificador da psique total (incluindo consciente e
inconsciente).” Pode-se imaginar o aspecto de uma hierarquia psiquica em que o Si-
mesmo € uma autoridade psiquica e o ego fica submisso ao seu dominio. O Si-mesmo
pode ser entendido como a divindade empirica interna e equivale a Imago Dei.
(EDINGER, 2020, p. 19).

Ha diversos temas e imagens que se referem ao Si-mesmo, como a unidade, a
totalidade, a unido dos opostos, o centro do mundo, 0 eixo do universo, 0 ponto criativo
onde Deus e 0 homem se encontram. Esses temas e imagens possibilitam compreender o
Si-mesmo como a fonte da energia da vida, a origem do nosso ser, ou seja, 0 Si-mesmo
pode ser descrito como Deus. (EDINGER, 2020, p. 20).

A relacdo entre o ego e 0 Si-mesmo. Dentro do ser psiquico ha esses dois centros:
0 ego e 0 Si-mesmo. Eles sdo autbnomos e, ao mesmo tempo, o vinculo entre eles é muito
importante no desenvolvimento psicolégico da pessoa. A relacéo entre esses dois centros
da psique corresponde ao que, nas religides se descreve como a relacdo entre 0 homem e
seu Criador.

O desenvolvimento psicologico tem muitas vicissitudes que podem ser entendidas
como resultados de modificacGes da relacdo existente entre 0 ego e 0 Si-mesmo nos Varios
estagios desse desenvolvimento da psique. (EDINGER, 2020, p. 20).

De acordo com a psicologia analitica, 0 homem nasce em um estado psicoldgico de
identificacdo do ego com o Si-mesmo. E como um estado-mandala de totalidade.
Chamamos de estado psiquico original. Desse estado é que deverd nascer o0 ego
individual. A esse processo chamamos desenvolvimento psiquico. Deverd haver uma
separacao progressiva entre 0 ego e 0 Si-mesmo para que haja desenvolvimento psiquico
do individuo. Mas na idade adulta devera ocorrer uma rendicao do ego em relacéo ao Si-
mesmo, isto &, uma reunido entre o ego e o Si-mesmo. Aquela identificacéo total do ego
ao Si-mesmo que caracterizou a infancia deverd ser substituida por uma relacdo de
integridade entre o ego e 0 Si-mesmo. Esse € um processo continuo. (EDINGER, 2020,
p. 20-21).
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3. Uma leitura a partir da psicologia analitica

A partir dos elementos elencados até aqui, pode-se fazer uma leitura psicoldgica do
encontro de Moisés com lahweh, na perspectiva da psicologia analitica.

Segundo afirma o estudioso da psicologia analitica, Edward Edinger, o encontro de
Moisés com lahweh é simbolo do encontro do ego com o Si-mesmo. (EDINGER, 1990,
p. 86).

Moisés, pastoreando o rebanho, representa o ego consciente de suas fungdes.

Ele caminha em direcdo a montanha de Deus e tem curiosidade de saber do que se
trata 0 fendmeno extraordinario da sarca ardente que ndo se consome. H& um processo
psiquico em andamento. O individuo quer saber de contetudos que lhe sdo enigmaticos.
Ha um chamado da voz de Deus na sarca. E como uma atracio do Si-mesmo ao ego que
precisa fazer o processo de crescimento da personalidade. O ego conhece 0 mundo ao seu
redor, mas precisa comegar a conhecer o mundo interior mais profundo. A voz de Deus
conhece o ego pelo nome. O Si-mesmo € o centro organizador da psique que envolve o
consciente, que € 0 ego, e o inconsciente, que é tudo aquilo que o ego ainda desconhece.

O texto é rico em simbolos. Um simbolo é a montanha de Deus e 0 outro € a terra
sagrada. Chegar ao contato com o Si-mesmo é estar em territorio que pertence a Deus no
mais profundo do ser humano. Esse interior ¢ solo sagrado. E lugar em que s6 0 ego € 0
Si-mesmo se encontram. Esse encontro ndo pode ser uma identificagdo para sempre, mas
deverd ser o inicio de um processo de desidentificacdo e futura reuniao.

O anjo do Senhor é uma imagem para falar de Deus. A imagem de Deus (Imago
Dei) é um dos simbolos do Si-mesmo. O anjo do Senhor esté na sarca que tem fogo, mas
que nao se consome. “O fogo ¢ sinonimo frequente do divino”. (EDINGER, 1990, p. 86).
Ele pertence, em psicologia, a operacdo alquimica da calcinatio = calcinacdo, que é um
“processo quimico que envolve o intenso aquecimento de um sélido, destinado a retirar
dele a agua e todos os demais elementos passiveis de volatilizacdo. Resta um fino po
seco.” Os alquimistas faziam esse processo com a pedra calcaria e depois acrescentavam
agua a cal viva resultante e notavam que ali era gerado um calor. Dai pensavam que a cal
tinha fogo. Para os alquimistas o fogo tinha um carater de vitalidade e nele o proprio Deus
ardia pelo divino amor. (EDINGER, 2006, p. 37).

Segundo Edinger, “a natureza do fogo que ndo se consome enfatiza sua natureza

transpessoal”. (EDINGER, 1990, p. 86). Esse fogo ¢ o desejo que ndo se sacia de
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satisfagBes pessoais. Refere-se a libido que ultrapassa o pessoal, isto €, a libido
transpessoal, pois 0 ego se da conta de que o desejo € maior do que ele, o ego deixa de se
identificar com a libido e passa a reconhecer que o desejo vem de Deus, vem do Si-
mesmo. “Entdo aquilo que a pessoa deseja ndo € mais percebido com0 meu prazer, meu
poder, minha ambic&o, e sim como tarefa imposta pelo si-mesmo. O que lahweh impde a
Moisés ¢ uma tarefa”. Significa que Moisés é chamado pelo Si-mesmo para seguir o
desejo divino, isto €, a libido transpessoal, e fazendo isto, Moisés estara pondo em préatica
a tarefa sagrada de realizar o Si-mesmo. (EDINGER, 1990, p. 87). A missdo que Deus da
a Moisés é missdo do mais profundo dele. Realiza-la € realizar-se.

O nome de Deus, lahweh, grafado no tetragrama IHWH é simbdlico para a analise
da psicologia analitica. Como vimos, lahweh se apresentou fazendo referéncia ao verbo
ser: Eu sou aquele que é. A énfase da repeticdo do verbo ser, dando uma interpretacédo
teolégica de que ndo h& nenhuma dlvida de que ele existe, vem ao encontro da
caracteristica mais importante do Si-mesmo, que é a de que 0 Si-mesmo existe. O Si-
mesmo nao ¢ s6 uma realidade conceitual, ele “possui uma realidade efetiva”.
(EDINGER, 1990, p. 87).

O personagem Moisés vivencia um processo psiquico. Ele quis ver o fenémeno
sagrado. E ele ouviu o chamado. Deus também viu o sofrimento do povo na escraviddo e
ouviu seu grito. A resposta de Moisés foi: “Eis-me aqui” (Ex 3,4). Ele se prontifica a
ouvir a Deus. Dar atencdo a voz de Deus € uma chance para aprender o que Deus quer.
Quer dizer que o0 ego estd fazendo um percurso no processo psiquico de sair da
identificacdo total com o Si-mesmo para chegar a consciéncia de si e a consciéncia do Si-
mesmo. Quando o0 ego chegar a esta distincdo psiquica estard assegurada a sua
integridade. E este processo é continuo na vida humana. (EDINGER, 2020, p. 21-23).

CONSIDERACOES FINAIS

O texto biblico pdde ser lido a partir da psicologia analitica, 0 que contribuiu para
uma compreensao da narrativa na perspectiva humana da psicologia, alcancando uma
percepcdo de alguns elementos do desenvolvimento psicolégico do protagonista da
narrativa.

Em termos do desenvolvimento psicoldgico, Moises esta experienciando algumas

condi¢cdes que a psique total proporciona para que tenha éxito. Moisés pdde ser
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interpretado como simbolo do homem que experimenta o0 processo psicolégico que
possibilita seu progresso pessoal integrado com a psique total, isto €, com a totalidade,

com o Si-mesmo, com Deus.
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SOCORRO AO PROSCRITO: ANALISE PRAGMATICA-LINGUISTICA DE
LUCAS 5,12-16

Vamberto Marinho de Arruda Junior?

INTRODUCAO

Localizada no contexto do ministério de Jesus na Galileia (Lc 4,14-9,50), dentro do
cotexto que enfatiza chamado, curas e controvérsias, e que realca a identidade messianica
de Jesus de Nazareé (Lc 5,1-6-16), estd a narrativa da cura de um leproso; alguém que por
sua enfermidade era um proscrito da sociedade, um paria (Lc 5,12-16), mas, que em seu
desespero busca em Jesus um ultimo recurso e ndo se decepciona. Tal pericope sera
analisada dentro de um viés interativo-comunicativo, visto na exegese pragmalinguistica
como descrita em Grilli, Guidi e Obara, Comunicacion y pragmatica en la exégesis
biblica (2018). Jesus é visto nessa histdria como alguém com um duplo foco: ajuda aos
necessitados e alguém que busca auxilio do Pai.

De fato, na construcdo do leitor/discipulo modelo o exemplo do mestre serve de
inspiracdo. O relato paralelo de Marcos (Mc 1,40-45), que € 0 que Lucas mais segue de
perto (o relato de Mateus é mais resumido - Mt 8,2-4), ndo apresenta alguns detalhes,
como a oragdo de Jesus e o fato de as multiddes se reunirem em torno dele para serem
curadas, s6 em Lucas Jesus € chamado de Senhor (kxvpie) pelo leproso, s6 em Lucas ha a
énfase de que tal doente ¢ “completamente cheio de lepra”, realgcando o poder necessario
para reverter essa situacao, ficando assim em destaque a natureza do taumaturgo. Todos
esses sao relevos pragmaticos, percebidos nesta narrativa, usados pelo autor para
construir seu leitor modelo; eles apontam para a identidade do Mestre e desenvolvem o

tipo de discipulo que seguem a este Senhor.
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participacdo no grupo de pesquisa: Lepralise da PUC-SP; ID do Lattes: 8561222483778203.
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1. Superficie discursiva — texto, cotexto remoto e cotexto imediato

O texto deste estudo é Lc¢ 5,12-16, onde se encontra um relato de cura —um leproso

— e a posterior saida de Jesus, para orar; a pericope € bem delimitada. Os elementos que

a distingue do relato anterior e do posterior séo encontrados no quadro 1 abaixo:

QUADRO 1 - ELEMENTOS DE DELIMITACAO

Elementos

Lc51-11

Lc5,12-16

Lc5, 17-26

Espacial-Geografico

“Lago de Genesar¢”
-51

“Numa cidade” —
5,12
“Lugares desertos” —
5,16

Pelos relatos
paralelos de mt
9,1-8, e, Mc
2,1-12, Jesus
estava em
Cafarnaum

év + dativo (t®)

év + dativo (t®)
év 1@® + infinitivo

Kol £YEVETO —

W
Temporal ég\af\:{;o SIQTrII_ItCI\éOl Koi €yéveto — Lc Lc 5,17
v ’ 5,12
“A multidao” — 5,1 “Homem cheio de “Fariseus e
“pescadores” — 5,2 lepra” — 5 12 doutores da lei”
Personagens “Simao Pedro” — 5,3 “ﬁumeroéas -5,17
“Tiago e Joao” — multiddes” — 5 15 “Paralitico” —
5,10 U ! 5,18
o . “Deixando tudo... o
Funcéo Terminal C - -
seguiram” — 5,11
Cura (ri: grr;(l)egsroso, Cura do
Pregacdo, pesca mulfi dé]esg curas de Paralitico e
Tematica milagrosa e chamado essoas,nessas embate com
ao discipulado - 5,1- Pesst . fariseus e
multiddes e retiro de .
11 oracéo de Jesus — Lc escribas — Lc
¢ 5,17-26

5,12-16

Fonte: o proprio autor

Uma vez que os limites estdo demarcados, os proximos passos sdo detectar seu

cotexto! remoto e seu cotexto imediato. O cotexto amplo é encontrado em Lc 4,14-9,50,

! GRILLI, Massimo; GUIDI, Maurizio; OBARA, Elzbieta. Comunicacion y pragmatica en la exégesis
biblica. Estella: Editorial Verbo Divino, 2018, p. 62-63 apresentam o conceito de cotexto, eles falam do
texto (o texto a ser estudado, no caso desta pesquisa é Lc¢ 5,12-16), seu cotexto e o contexto. Na p. 62
(italico dos autores e tradugdo nossa), os referidos autores definem cotexto assim: “Trata-se de uma
categoria de ambito sintatico, mais especificamente uma selegdo dentro de uma obra literaria. O cotexto €
uma unidade textual delimitada por claras interrupcfes da comunicagdo. Tal selecdo ndo somente fornece
o fragmento adequado, mas também o apropriado textualmente para a compreensdo do segmento
comunicativo examinado. Mesmo que no ambito narrativo sempre tendera a ser amplo, o cotexto varia
segundo o nivel de anélise empreendido: um paragrafo, uma se¢éo, uma parte etc. A referéncia Ultima sera
sempre a obra completa, como macrossinal com o qual tudo, dentro do texto, esta relacionado. Os ‘limites’
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secdo que apresenta o ministério de Jesus na Galileia. Bock (2011, p. 64, traducéo nossa)
delineia o seguinte tracado: Ministério Galileu: Revelagdo de Jesus (4,14-9,50)

A. Visdo Geral do Ministério de Jesus (4,14-44)

B. Reunido de discipulos e controvérsias (5,1-6,16)

C. O ensino de Jesus (6,17-49)

D. Primeiros movimentos para a fé e questdes cristologicas (7,1-8,3)
E. Chamado a fé, revelagdo cristoldgica e perguntas (8,4-9,17)

F. Confisséo Cristologica e Instrucdo sobre Discipulado (9,18-50)

O cotexto imediato de Lc 5,12-16 tem um foco peculiar. A secéo (5,1-6,16) esta
unida: (1) pelas expressdes éyéveto 84 (5,1; 6,1.6.12) e kai &yévero (5,12.17)%; ¢, (2) pelo
tema do discipulado, entremeado por curas e alguns atritos com opositores.?

A estrutura cotextual como sugerida por Nolland (1989, vide nota 2) tem uma forma
conceéntrica, de pares paralelos, onde a Gnica pericope que ndo comega com as expressoes
gregas listadas acima fica no meio, 0 que pode ser expresso graficamente, mas,
modificado, assim:

A — Chamado dos primeiros discipulos (Lc 5,1-11)
B — Cura de um leproso (Lc 5,12-16)
B’ — Cura e Controvérsias (Lc 5,17-26)
C — Chamado de Levi, cura e controvérsias (Lc 5,27-39)
D — Controvérsia no e sobre o sadbado (Lc 6, 1-5)
D’ — Cura e controvérsia no sabado (Lc 6,6-11)
A’ — Eleicdo dos doze discipulos (Lc 6,12-16)

Com os limites e os cotextos remoto e imediato estabelecidos, a préxima etapa deste

topico é a questdo do tipo de género literario encontrado.

para que a selecdo seja considerada acertada sdo estabelecidos com base nos diversos elementos formais,
sintaticos, semanticos, retoricos e narrativos, cuja incidéncia deve ser examinada em cada caso.”

1 NOLLAND, John. Luke 1:1-9:20. Dallas: Word, Incorporated, 1989, p. 219-220, traducéo nossa, explica
que “Lucas usa essa cena de pesca como um frontispicio para a se¢éo 5:1-6:16, para o restante da qual ele
segue bastante de perto Marcos 1:40-3:19, omitindo apenas a cena da multiddo de 3: -12, para a qual ele
ter4d um equivalente em Lucas 6:17-19. Lucas usa um introdutério éyéveto, ‘aconteceu’, para ligar os
episodios desta secdo (Lucas 5:1, 12, 17; 6:1, 6, 12). Theobald (NTS 30 [1984] 91-108) argumentou
persuasivamente a favor de uma estrutura sétupla na secéo (5:1-11, 12-16, 17-26, 27-39; 6: 1-5, 6-11, 12-
16 [Theobald realmente conduz o episodio final para v 19; mas fazer isso € artificial, ja que 6:17-19 ¢
obviamente um frontispicio para 6:20-49, como Theobald admite]). Os itens 1, 4 e 7 s&o vinculados como
cenas de chamado; 2 e 3 sdo curas; 5 e 6 sdo episodios de sabado. Uma correspondéncia é estabelecida por
Lucas entre 2/3 e 5/6. O todo se estrutura em torno do episodio de Levi (item 4), que se distingue pela
auséncia da formula introdutoria (éyéveto) que marca cada um dos outros itens.”

2 “A secdo 5,1-6,16 é a primeira parte da compreendida entre 5,1 e 8,56 que temos chamado ‘resto das
atividades na Galileia,” € comega e termina com temas de vocagio e elei¢do dos apdstolos. Na metade esta
o chamado de Levi. Compreende também curas e discussdes.” DILLMANN, Rainer; MORA PAZ, César
A. Comentario al evangelio de Lucas: um comentario para la actividad pastoral. Estella (Navarra):
Editorial Verbo Divino, 2006, p. 131, traducéo nossa.
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O género usado/construido por Lucas a partir de suas fontes, para esta pericope, foi
o0 de narrativa ou historia de milagre. Nolland (1989, p. 226, tradugdo nossa) explica que:
“Fora do dialogo, Lucas omitiu do relato de Marcos tudo o que nao pertence ao relato de
uma cura [...] e, assim, produziu um relato em perfeita forma de histéria de milagre.” E

ainda Dillmann e Mora Paz (2006) acrescentam:

A presente narracdo tem a tipica estrutura de um relato de milagre: a) o leproso
vem a Jesus e pede a ele para ser curado (v.12). b) Jesus, com um gesto e umas
palavras, cura o leproso (v.13). c) O fato é verificado: Jesus proibe ao curado
de contar o ocorrido e 0 manda registrar isso diante dos sacerdotes (v.14) (cf.
Lv 14,1-32). d) Apesar disso, a noticia se espalha e muitos vém a Jesus para
ser curados (v.15). e) O relato termina com uma indicacéo tipicamente lucana:
Jesus se retirava a lugares solitarios para orar (v.16). (DILLMANN; MORA
PAZ, 2006, p. 137, tradugédo nossa).

Lima (2017, p. 194) apresenta que o prop6sito da narrativa de milagre (a cura € uma dessas
narrativas) ¢ “indicar o poder (de Jesus; ou de Deus, no caso dos apostolos) sobre o mal e a morte,
mostrar a compaixao divina para com a dor humana e a chegada do tempo de salvag@o”. Esse fato
ajuda na proposta do autor de construcéo da identidade de Jesus! e da identidade e perfil dos que

sdo chamados para seguir a Ele.

2. Estruturas narrativas de base

Nesta etapa o foco principal é a alternancia entre o aoristo e o imperfeito, e como
eles moldam a narrativa. Sendo o primeiro geralmente caracteristico do primeiro plano,
da novidade, e o segundo € a caracteristico do pano de fundo, da caracterizacdo? conforme

explicado abaixo:

Na narrativa greco-biblica, o aoristo é, portanto, uma forma do nivel principal
e do primeiro plano, enquanto o imperfeito é uma forma de um nivel
secundério, normalmente com fungdo de pano de fundo ou de antecedente.

1A ideia propagandistica de Jesus como um fazedor de milagres ndo era o mais importante; a comunidade
primitiva entendia as curas, especialmente as dos leprosos, como sinais e obras legitimadoras do Messias
(cf. 7,22). Visto que o leproso também foi reintegrado ao povo de Deus por meio da cura, 0S primeiros
cristdos também reconheceram sua existéncia soteriologica nesta historia.” BOVON, Frangois. Das
Evangelium nach Lukas (Lk 1,1-9,50). Zurich: Benziger; Neukirchen-VIuyn: Neukirchener, 1989., p.
238, traducdo nossa e grifo nosso.

2 “Na narrativa, o aoristo é a forma normal do primeiro plano, enquanto o imperfeito é a forma do nivel
secundario; o aoristo comunica as informagdes basicas da histdéria, sua estrutura basica, enquanto o
imperfeito comunica as informacdes anteriores a histéria (antecedente) ou informacdes de pano de fundo.
A combinacao das formas verbais do primeiro plano com as do nivel secundario cria o relevo da narrativa;
a alternancia de um e outro marca o ritmo da historia, sua evolucdo, suas pausas e retomadas até sua
conclusdo... as funcBes do imperfeito sdo percebidas em relacdo (e contraste) com o aoristo. Basicamente,
a relacdo do imperfeito com o aoristo é de dependéncia sintatica: mesmo que ndo dependa do ponto de vista
gramatical (ou seja, se ndo for precedido por uma conjuncéo subordinada), o imperfeito, como forma de
nivel secundario, depende do aoristo, que ¢ a forma do nivel principal e a forma independente.” NICCACCI,
Alviero. Dall’aoristo all’imperfetto o dal primo piano allo sfondo: Un paragone tra sintassi greca e sintassi
hebraica. Liber Annuus, Jerusalém, Studium Biblicum Franciscanum, v. 42, 1992, p. 107, tradugéo nossa.
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Com base nesses dados, podemos construir um método de leitura da narrativa
do Novo Testamento. (NICCACCI, 1992, p. 99, tradugdo nossa).

Embora os dois tempos verbais supracitados sejam importantes, ha para a
construcdo do pano de fundo outras caracteristicas de acordo com Grilli, Guidi e Obara
(2018, p. 66-67, traducdo nossa): o uso do mais-que-perfeito, o participio, o perfeito, e
“todas as expressoes de nivel secundario que indicam os limites do relato, mas, também
determinam suas pausas e as mudangas de ritmo.” Com essas informagdes vé-se 0 quadro
com essa distingéo:

QUADRO 2 — DISCRIMINACAO DAS ACOES

PANO DE FUNDO PRIMEIRO PLANO DISCURSO DIRETO
v.12 Kai éyéveto
&V 1 civol aOToV &v
g T®V TOAEMV

Kol 1600 avip TAnpng
Aémpog

100V 6 10V Incovy,
necmV €M APOSMOAOV | £6e101 adTOD
AEyoV- KUPLE, £0v OEANG
dvvacai pe kabapicoal.

v.13 | kol éxtetvac v yelpa | yoto adtod

AEY®V- 0éhw, kaBapicOntt
Kol e00Emg N Aémpa anijAbev am’
avToD
v.14 Kol o0 TOG TOpT|yYEILEY AL dmelBav diov
aOT® UNndevi einelv GEAVTOV T LEPET

Kol Tpocéveyke mepl TOD
KaOapopod cov

Kabmg Tpocétaev
Mobeiic, €ig paptvprov
a0TOlG

v.15 | dupyeto 0 pdAiov 6
Abyog mepi avTOD

Kol cuVIPYoVTO Aot
TOALOL (KOVELY

kol Oepomedechon
4o 1OV aodevel®dV
avT®OV:

V. 16 | avtdg 8¢ 1v
VIOYWPDV &V TG
EpNHOLG

KOl TPOGEVYOLUEVOC,.
Fonte: o proprio autor
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As distingdes entre os planos apresentadas no quadro acima apontam para as acoes
dos dois personagens principais: o leproso! e Jesus. No v. 12 0 homem com lepra suplica
ao Nazareno (verbo no aoristo passivo - £6en0n) que se Ele quisesse poderia
purifica-lo. O Messias no v. 13 toca (verbo no aoristo médio - fyato) no doente e
apresenta sua vontade/seu querer (verbo 0¢iw no presente do indicativo - 0éim) e sua
declaracdo poderosa — seja purificado (verbo no aoristo passivo imperativo -
kabopicOnti), e nesse plano primeiro, também € visto o resultado dessa palavra de Jesus:
e imediatamente (pano de fundo) a “lepra” foi embora (verbo no aoristo -
annAOev).

As acdes realcadas acima, do primeiro plano, concentram-se no pedido do homem
e na acao benevolente de Jesus. Os destaques do pano de fundo ajudam na identificacédo
do taumaturgo. Ha énfase para o fato que o doente estava cheio de lepra (TAfpng Aémpog),
detalhe s6 visto em Lucas (cf. Mc 1,40-45; Mt 8,1-4); e, ha também um tratamento do

leproso para com Jesus, que ja foi visto em Lc 5,8, 0 homem o chama de Senhor (kvpie).2

3. Lampejos pragmaticos

Apbs focalizar no que o texto como género e como estrutura narrativa de base
comunicam, a partir de agora sdo vistos dois pontos comunicativos/pragmaticos que o
texto chama a atencdo: Palavra e oragdo. Em Lucas ha um foco crescente no uso e poder
da palavra, usam-se 0s termos Ad6yoc® e piipa®, € mesmo que no texto de Lc 5,12-16 n&o

se tenha o segundo termo®, e 0 primeiro seja usado no sentido de noticia, ha a énfase no

1 “Desnecessario dizer que o que ¢ chamado de ‘lepra’ na Biblia ndo deve ser estendido a ‘lepra verdadeira’
moderna ou ser usado como base para qualquer estigma para aqueles que podem ser afetados por ela.”
FITZMYER, Joseph A. The Gospel according to Luke I-1X: introduction, translation, and notes. New
Haven; London: Yale University Press, 2008, p. 573.

2 Este chamamento tem um papel identificador, conforme explica Nolland (1989, p. 227, tradugdo nossa):
“Lucas e Mateus adicionam Kvpie, ‘Senhor’, as palavras do leproso. A conexdao com o uso de Pedro em
5,8 do mesmo tratamento sugere que ha mais coisas envolvidas do que um ‘Senhor’ educado. Algum
sentido da identidade exaltada de Jesus extrai do leproso sua afirmagdo confiante sobre o poder de Jesus”.
3 Aparece 32x em Lucas, e repetidas vezes no Evangelho ha a identificagdo do vocabulo Adyoc com a
Palavra de Deus ou vinda da parte dele (1,29; 4,22.32.36; 5,1; 6,47; 7,7; 9,26; 10;39; 21,33).

4 Das 66x que aparece no NT 18x sdo em Lucas e 14x em Atos. Ha enfoque em pfjpo como sendo Palavra
de Deus (Lc 1,37-38; 2,29; 3,2), como sendo Palavra de Cristo (Lc 5,5; 24,8; 9,45//18,34).

®> No Evangelho lucano hé énfase na palavra dita por Jesus como sendo Palavra poderosa que faz coisas que
pertencem ao dominio divino, Lucas apresenta Jesus expulsando demdnios e fazendo milagres por Sua
Palavra Lc 4,35-37.39.41; 5,4-8.13 (junto com o toque).24-25; 6,6-10. 7,6-10.14-15.47-50; 8,22-25; etc.
Pode-se usar os substantivos traduzidos por palavra ou verbos como dizer, falar, repreender, conjurar,
purificar etc.
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uso da palavra e palavra poderosa, que quando Jesus a usa em contextos de auxilio aos
sofredores, ela causa efeitos portentosos, pela inser¢do do verbo

Com relacdo a oracdo, tem-se um homem pedindo com fé e submissdo a sua
purificacdo, colocando-se assim como um modelo de discipulo orante; e ha o exemplo de
Jesus, que supria as necessidades dos que lhe rogavam, mas, também Ele mesmo rogava

(113

ao Pai constantemente. Fitzmyer (2008, p. 575, tradug@o nossa) informa que: ‘“ele estava
(com o habito de) se retirar ... e orar.”” Dois participios sdo usados com o imperfeito do

verbo ‘ser’ para expressar a agao iterativa.”

CONSIDERACOES FINAIS

O relato da cura do homem “cheio de lepra” de Lc¢ 5,12-16 apresenta um doente
crente em Jesus e a0 mesmo tempo submisso a Sua vontade, foca também na identidade
daquele que tem poder para com uma palavra livrar o enfermo de tamanha calamidade,
alguém que ndo s6 tem o poder para fazé-lo, mas tem o desejo benigno e compassivo.
Essa pericope no cotexto de Lc 5,1-6,16 enfatiza 0 modelo dos que seguem a Jesus, e

guem € o mestre a quem eles uniram suas vidas.
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TEXTO E HISTORIA DO CANON DO NOVO TESTAMENTO

Weliton Angelino da Silva®

INTRODUCAO

Todo o NT ¢é organizado em torno da figura de Jesus, brilho da face de Deus (S|
44.4 e S| 80,4.8.20).

Cada um dos 27 escritos do Novo Testamento era destinado a ter uma vida prdpria,
e ndo a ocupar um lugar numa colec&o. E dirigido a uma comunidade particular, ou a um
grupo circunscrito de comunidades, € ndo ao conjunto da Igreja. Tem por intuito
transmitir uma mensagem revestida de autoridade, mas ndo pretende o acesso a condicao
de livro sagrado e inspirado, como as Escrituras antigas, de Moisés e dos Profetas.

Hoje estes 27 livros estdo reunidos numa so colecado, de autoridade exclusiva, que
levao nome de Novo Testamento. Quando, como e por que essa colecdo viu a luz do dia
e foi reconhecida como Escritura Sagrada em pé de igualdade ao Antigo Testamento?
Essa é a questdo a que a histdria do canon procura responder.

1. O sentido da Palavra “Canon” aplicado a Biblia

A palavra grega xovov, de origem semitica, significa um canigo, depois um
instrumento de medir, fabricado com um canico, como a régua do carpinteiro ou do
pedreiro. Em sentido figurado, na linguagem da filosofia, ele significa a regra de conduta,
a norma, o modelo. Quando o termo é retomado em contexto cristdo, dois tipos de usos
chamam a atenc¢do. Nos séculos II e III, ele ¢ encontrado em expressdes como “regra da
verdade” ou “regra da fé” que designam de modo geral, a norma a qual devem se
conformar a doutrina e a vida da Igreja. Foi somente na metade do século 1V que o termo
passou a ser utilizado em relacdo com a Biblia, referindo-se a lista dos livros do Antigo e
do Novo Testamento (Concilio de Laodicéia — 363), canon 59; 392 Carta Festiva de
Atanasio de Alexandria — 367). (KAESTLI, 2009).

! Licenciado em Filosofia (Centro universitario Assuncdo), 2002; Bacharel em Teologia (Pontificia
Faculdade de Teologia Nossa Senhora da Assuncdo), 2007; Mestrando em Teologia Biblica (PUC-SP).
Pesquisa Novo Testamento (Literatura Joanina). E-mail: padre.weliton@gmail.com
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2. Fragmento de Muratori — Um documento para se orientar

Também chamado de “Canon de Muratori” é um texto latino de 85 linhas,
conservado num manuscrito de Mildo do século VII e publicado em 1740 pelo erudito
italiano L.A. Muratori. O texto, de qualidade bastante ruim, necessita de numerosas
correcdes e ndo deixou de suscitar davidas. Véarios indicios levam a concluir que ele foi
composto por volta de fins do século Il e comegco do século Ill. Esse texto é um
testemunho precioso da situacdo da formacgédo do Novo Testamento nos em fins do século
Il. (KAESTLI, 2009).

3. O Canon Cristao — A Biblia sem mitos

O Canon cristdo consta de escritos de proveniéncia judaica e de escritos de origem
cristd, que conhecemos respectivamente como ‘“Antigo Testamento” e “Novo
Testamento”. Constitui um todo. E preciso apreciar a decisdo do cristianismo sobre o
“Antigo Testamento”, visto que a Igreja herdou e adotou escritos, ndo um canon
preestabelecido (como se costuma pensar). A tnica “Biblia” a que apelavam tanto Jesus
como 0s primeiros cristdos era a judaica de seu tempo. Esta era lida, comentada e
meditada nas reunides litirgicas como “Palavra de Deus”. Isto explica por que existem
tantas citagdes e alusGes as Escrituras, frequentemente introduzidas por expressées como
“o Senhor disse por meio de....” ou “a Escritura diz...” (Mt 1,22s; 2,15; 22,29ss; Lc 4,21;
Jo 10,34s). (ARENS,2017).

Recordemos que o canon judaico ainda ndo tinha sido delimitado até depois do
inicio do século 11 d.C., o qual permitiu que os cristdos utilizassem livremente 0s escritos
tidos popularmente como sagrados entre os judeus. O que a Igreja herdou e adotou foi
uma série de escritos, ndo um céanon preestabelecido e fixado. Por isso ndo se pode
legitimamente falar de “deuterocandnicos” e de “apdcrifos” nessa €poca.

Embora ndo houvesse um canon judaico fechado e definitivamente definido, a
maioria dos escritos que o constituiriam ja eram tratados como “Escritura” e eram lidos
publicamente. O Pentateuco ja era objeto, desde século antes, de escrutinio estudioso por
parte dos rabinos. Os profetas eram lidos assiduamente, e 0os Salmos recitados nas
reunides liturgicas. Estes escritos eram lidos pelos cristdos como “Escritura” em suas
reunides comunitarias; eram suas “escrituras”. E quando comecaram a ler junto com estas

alguma carta de Paulo ou algum Evangelho, este novo escrito, por forca de referir-se com
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peso autorizado a elas, também ia adquirindo o carater de “Escritura”. Tao certo ¢ isto
que eventualmente Marcos foi usado como obra autorizada por Mateus e por Lucas para
a composicdo de suas versdes do Evangelho. O autor de 2 Tessalonicenses usou como
base 1 Tessalonicenses de Paulo, e o0 autor de Efésios usou a carta aos Colossenses (em
uma espécie de clpia retocada e bastante ampliada). (ARENS, 2017).

Na hora de definir o canon, o cristianismo nascente teve que tomar sua prépria
decisdo a respeito da canonicidade dos escritos judaicos. A répida expansdo do
cristianismo pelo mundo helénico fez com que se inclinasse pela Setenta como versédo
biblica por estar no idioma que todos conheciam, em grego. Por forca do continuo uso
nas celebraces litargicas (critério da tradicdo), a LXX viria a ser canfnica no
cristianismo, apesar da preferéncia pela Biblia Hebraica por parte de influentes te6logos
como Origenes e Sao Jerébnimo.

Por volta do ano 170, Melitdo de Sardes oferecia a primeira lista conhecida cristd
de escritos judaicos tidos como inspirados, que nao é outra coisa do que a Biblia Hebraica
(ndo incluia os deuterocanénicos). Santo Agostinho pronunciou-se decididamente pela
LXX como inspirada (Civ. Dei 18,42s). (ARENS, 2017).

Inconscientemente, o cristianismo chegou a sua prépria decisdo a respeito do canon
dos escritos da “antiga alian¢a” que tomaria como autorizados, como inspirados por Deus.
Esta “decisao” foi ratificada por uma série de sinodos e concilios: Laodicéia (363),
Hipona (393), Cartago (397) e todos confirmaram a canonicidade da Septuaginta
(Setenta). O Concilio de Trento declarou com um sentido universal em 1546 como canon
do Antigo Testamento a lista e o texto estabelecido pela Vulgata, que incluia os
deuterocandnicos. O Concilio Vaticano Il sabiamente indicou que, no que se refere a
versao normativa, esta € a “dos textos primitivos dos sagrados livros” (DV 22), quer dizer,
nos idiomas originais, hebraico e grego. (KAESTLI, 2009).

Quando Marcido, em meados do século I, rejeitou os escritos judaicos como
incoerentes com o cristianismo afirmando que “o deus do Antigo Testamento” ndo era o
mesmo Pai de Jesus Cristo, implantou-se abertamente a questdo do valor canbnico desses
escritos. Marcido com seu antijudaismo excluiu, em sua ideia de canon, todos os escritos
judaicos que tiveram sabor judaico, por isso aceito como candnicos somente Lucas

(editado) e as cartas paulinas.
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Os cristdos tomaram posicionamento contra as ideias de Marcido. A incluséo das
Escrituras Judaicas como parte do canon cristdo resultou do conhecimento légico do valor
historico revelador desses escritos. O berco do cristianismo néo € outro que o judaismo,
e suas escrituras eram as de Jesus e da igreja nascente. A paulatina leitura formal de
determinados escritos cristdos (cartas, Evangelhos) junto com as Escrituras Judaicas foi
dando a esses uma autoridade semelhante, e € assim que eventualmente se ampliara a
“Biblia” para incluir escritos propriamente cristdos. (KAESTLI, 2009).

E importante lembrarmos, ao falar da constituicio do canon das Escrituras do
“Novo Testamento”, que seus autores nao compuseram suas obras para um futuro
distante, mas para um auditorio proximo, respondendo as necessidades do momento. Por
isso, Paulo escreve para os cristdos em Corinto de sua época; Lucas escreve para Teofilo
(Lc 1,3; At 1,1). Eles ndo escreveram com o proposito de que suas obras possam fazer
parte de alguma colecao.

As cartas de S&o Paulo foram preservadas pelas comunidades que as receberam, e
eventualmente foram copiadas e juntadas, porque as comunidades consideravam seu
conteddo valioso para o Cristianismo em geral. Isto comecou no Gltimo terco do primeiro
século, quando se procedeu o estilo de Paulo com as chamadas cartas deuteropaulinas
(Colossenses, Efésios, 2Tessalonicenses, 1-2 Timoteo, Tito). No inicio do século 1, o
autor de 2Pedro 3,16 fala de “todas as cartas” de Paulo e as equipara as ‘“outras
Escrituras”. Embora ndo saibamos exatamente quantas eram “todas as cartas de Paulo”,
0 certo é que para aquele momento as cartas de Paulo tinham peso candnico. A este se
acrescentaram cartas compostas por discipulos de Paulo, escritas em seu nome e sob 0
“seu espirito”. (KAESTLI, 2009).

Por razdes que desconhecemos, algumas cartas de Paulo se perderam. Em Cl 4,16
0 autor menciona uma carta dirigida aos laodicenses, que também se perdeu. As diversas
cartas nao tiveram um valor candnico desde seu inicio, mas eram pertinentes somente as
comunidades as quais se dirigiram.

Os Evangelhos escritos por Marcos, Mateus, Lucas e Jodo, todos compostos no
ultimo tergo do século I, ndo foram os Unicos nem gozaram de autoridade exclusiva até o
século I11. No século Il foram escritos outros, como os de Tomé, de Pedro e de Tiago. A
decisdo a favor dos quatro Evangelhos exclusivamente (o que implica numa selegéo) foi

paulatina. Justino Martir, considerou em grande estima os trés Evangelhos sinoticos (Mt,
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Mc e Lc¢) como “memorias dos Apostolos” e menciona que se liam nas reunides litirgicas
(Apol. 1.67). Por volta do ano 170 Taciano, compoOs sua “Harmonia dos quatro
Evangelhos” (Diatessaron) que ¢ uma vida de Jesus baseada nos trés Evangelhos.
(KAESTLI, 2009)

A primeira evidéncia clara que temos a favor de um reconhecimento de uma
autoridade exclusiva dos quatro Evangelhos se encontra nos escritos de Santo Irineu de
Lyon, no ultimo terco do século |1, ao referir-se a eles apologeticamente (defesa da fé), o
que implicava uma rejeicao de qualquer outro Evangelho existente: “N&o pode haver nem
mais nem menos do que estes Evangelhos”, sentenciou ao mencionar os quatro candnicos
(Ad. Haer. iii. 11,8s).

O escrito Atos dos Apostolos provavelmente se preservou junto com o Evangelho
segundo Lucas e mais tarde, foi separado, quando se intercalou o Evangelho de Jodo —
posto ali por ser de carater muito diferente. (ARENS, 2017).

Resumidamente, por volta do ano 200, j& se reconheciam como canbnicos 0s quatro
Evangelhos, Atos, as Cartas Paulinas e as Cartas 1Pedro e 1Jodo. Outros, ao contrario,
eram objetos de duvidas e de discussGes, mas terminaram sendo aceitos no canon, entre
eles, Apocalipse de Jodo e as Cartas de Tiago, Judas, 2Pedro, 2-3 Jodo e Hebreus. O
Apocalipse era popular no Ocidente, mas ndo no Oriente. Porém, a Carta aos Hebreus era
popular no Oriente, e ndo no Ocidente.

Em sua “Historia Eclesiastica”, escrita por volta do ano 325, Eusébio de Cesareia
distinguiu entre os escritos “reconhecidos” (os quatro Evangelhos, Atos, as Cartas
associadas a Sao Paulo, 1Pedro ¢ 1Jodo) e os escritos “discutidos” (Cartas de Tiago,
Judas, 2Pedro, 2-3Jodo e o Apocalipse de Jodo, mas incluiu também outras obras
veneraveis que se liam nas Igrejas, a Epistola de Barnabé, a Carta primeira de Clemente,
o Pastor de Hermas, a Didaqué — todos esses escritos em torno do ano 100 — assim como
0s Atos de Paulo e o Apocalipse de Pedro). (KAESTLI, 2009).

4. O Canondo Novo Testamento ficou definitivamente fixado na segunda metade
do século 1V

No Oriente foi proclamado pelo sinodo de Laodicéia (363), com excecdo do
Apocalipse e depois, aberta e claramente pela carta do bispo Atanasio dirigida as Igrejas
na Pascoa do ano de 367, que incluia como canbnicos 0s 27 escritos que constituem nosso

atual Novo Testamento. No Ocidente 0 mesmo canon foi fixado nos Concilios de Hipona
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(393) e de Cartago (397) e foi reafirmado pelo Papa Inocéncio I no ano de 405.

Por que o Cristianismo se preocupou afinal por oficializar um canon? A razéo
principal surgiu da necessidade sentida de assegurar a unidade do cristianismo em torno
de uma mesma confissdo de fé, testemunhada por escritos de confidvel raiz apostdlica,
quer dizer, era uma razéo de identidade. Esta necessidade de unidade foi se acentuando
conforme cresciam as tendéncias heréticas, incluindo as sectérias, de modo que havia as
que queriam judaizar radicalmente o cristianismo (ebionitas) e a interpretar a mensagem
de Jesus em termos filoséficos-misticos (gndsticos). (KAESTLI, 2009).

Como vimos, o processo de selecdo e canonizacao foi lento e tortuoso. Somente no
final do século IV chegou-se a um consenso que reconhecia como candnicos os 27
escritos que definem a identidade cristd. Em meados do século V, alcangou-se uma
consonancia em todas as Igrejas sobre o canon do Novo Testamento que foi ratificada
mais adiante pelos Concilios de Florenca (1445) e de Trento (1546). Tanto catdlicos como
protestantes reconhecem como candnicos esses mesmos 27 escritos.

Quais sdo os critérios que explicita ou implicitamente foram tomados em
consideracdo para determinar a canonicidade dos escritos em questdo?

- Sua origem apostolica, quer dizer, deviam ter sido compostos por um apéstolo ou
por alguém proximo dos apdstolos que garantisse a fidelidade a tradigcdo apost6lica. Com
isso se da maior importancia ao testemunho apostolico e a proximidade do acontecimento
Jesus Cristo. Mediante este critério se estabelecia um limite cronoldgico. (ARENS, 2017).

- deviam ser obras suficientemente préximas ao tempo de Jesus — e se descartavam
as falsificacdes que eram posteriores (por exemplo, o Evangelho de Pedro, de Tomé, de
Filipe, de Tiago). (ARENS, 2017).

- Deviam ser conformes com a fé apostdlica, quer dizer, escritos que
testemunhavam a fé transmitida de forma unissona pelos apdstolos e ser coerentes com
ela. Por sua origem apostdlica, as comunidades deveriam poder reconhecer nesses
escritos a sua fé vivida. Com este critério se descartavam as obras que falavam de “outro
Jesus Cristo”, de tendéncia herética, por exemplo, os Evangelhos gnosticos (que ainda
hoje se encontram). (ARENS, 2017).

- Sua aceitacdo e uso universal nas comunidades. Os escritos para serem
reconhecidos como canonicos deviam ter sido aceitos e reconhecidos como tais na

maioria das comunidades, onde até se liam nas reunides litargicas. Com este critério se
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descartavam as obras compostas em pequenos grupos, de origem duvidosa, ndo aceitas
como apostolicas pela maioria das comunidades cristds. (ARENS, 2017).

CONSIDERACOES FINAIS

O canon, tanto judaico como cristao, foi resultado de longo processo. Processos que
envolviam uma serie de intepretaces, tanto dos escritos individuais como de sua inter-
relacdo e de sua pertenca & comunidade. A questdo era, em esséncia, uma questdo de
identidade e de fidelidade as origens que remetem ao proprio Deus. Os escritos que
conformam tanto o canon do Antigo Testamento como o canon do Novo Testamento
constituem o conjunto mais antigo e fidedigno de testemunhos da Revelagdo Histérica,
do fato e do seu significado. A historia do canon é a historia da busca da fidelidade a
Revelacdo, tanto em sua raiz historica como em seu valor como guia e orientacdo. Por
iSso no canon convergem o passado e o futuro existencial como referéncia no presente de
fidelidade a Deus.

Os escritos tém mais sua importancia enquanto testemunhos da Revelacao historica
e de seu significado. Por isto foi-lhes posto um limite temporal: deveriam ser proximos
aos acontecimentos reveladores. Antigo e Novo Testamentos constituem unidades
completas que sdo mais do que a soma de suas partes —um todo que, a partir de diferentes
angulos, testemunha a Revelagdo historica e seu significado.
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Antropologia e Exegese Biblica
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O VERBO CRER (PISTEUO) E SEU CAMPO SEMANTICO NO
QUARTO EVANGELHO

Antonio Farias de Freitas?

INTRODUCAO

Ao analisar o texto do Quarto Evangelho, logo nos apercebemos de que o narrador
nunca emprega o substantivo pistis (fé), mas utiliza abundantemente o verbo pistéuo
(crer) com a forma frequente “crer em” (DEB?, 2013, p. 527). De acordo com Mateos e
Barreto (1989, p. 94), o emprego do verbo pistéuo € caracteristico de do autor do Quarto
Evangelho, ndo sé pela frequéncia (98 vezes), mas também pela peculiar constru¢do com
a preposicao eis (em). Sobre o campo semantico, Vianney (2018, p. 41), anota que ele é
proximo do verbo “conhecer”. E esse mesmo autor destaca que o verbo crer ¢ adotado na
narrativa joanina de diversos modos®, em uma variedade quase desconcertante. Logo, é
preciso analisar cada ocorréncia no contexto em que elas sdo empregadas pelo narrador a
medida em que elas sdo apresentadas. Para este estudo, as passagens de Jo 2,11.22.23;
4,39.41.50.53; 10,25-26; 20, 25.29., servirdo de paradigma de nossa analise.

1. A semantica do verbo pistéuo (crer) e as reacdes dos interlocutores de Jesus

Em Jo 2,11 episteuon aoristo do indicativo voz ativa (creram Nele), a seméantica do
verbo é aceitar. Vancells (1989, p.130), destaca que sdo os discipulos representantes dos
crentes, pois eles aceitam Jesus desde o principio (cf 1,37-38), por isso, crer &, responder
com profundidade.

Ainda em Jo 2,22-23, o0 verbo episteuen, aoristo indicativo voz ativa. No v. 22, 0

sentido permanece o mesmo de 2,11, mas agora, segundo o narrador, o ato de aceitar,

! Bacharel e Licenciado em Filosofia pela Pontificia Universidade Catélica de Minas Gerais; Bacharel em
Teologia — FAFICA. Especializacdo em Hermenéutica Biblica - UNICAP - Mestrando em Teologia pelo
programa de Poés-graduacdo em Teologia da UNICAP.farias@gmail.com O Grupo de Pesquisa
Cristianismo e Interpretacbes do Programa de Pds-graduacdo em Teologia da UNICAP;
http://lattes.cnpq.br/3849355060184156

2 Dicionario Enciclopédico da Biblia.

3 Para compreender melhor o modo como o verbo é usado, deve-se estar atento a particula que o precede.
Nesse sentido, predomina o uso de “crer” precedido pela preposicdo eig (em), podendo ser traduzido por
“crer em”. No entanto, também aparece tendo como complemento um dativo e, ainda pode ser encontrado
com o complemento da conjunc¢do dzic (que), e uma oracdo relativa objetiva, que expressa o contetdo do
que se cré (MALZONI, 2018, p. 42).
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parte da multiddo. Com efeito, no v.23, com particula negativa ouk (néo), que precede o
verbo espisteuen, o narrador esclarece o leitor, que Jesus, por conhecer o intimo daquelas
pessoas, nao lhes deu crédito.

No cap.4 a narrativa situa Jesus no ambiente samaritano e ja no v. 39 encontramos
episteusan eis (creram em), aoristo do indicativo voz ativa, essa indicacdo se refere aos
samaritanos que aderem a Jesus, como sendo um profeta, e a causa da adesdo € motivada
pelo verbo martyrein (testemunhar), no qual a mulher € a testemunha. O v. 41 episteusan
(creram) permanece como consequéncia do testemunho. Para Dufour (1989, p. 313), ha
ai um crescendo, que passa da adesdo por causa do testemunho da mulher (cf v.39) a
adesdo, pisteuomen (cremos) presente do indicativo voz ativa, por terem eles mesmos
escutado a Jesus, Salvador do mundo, (cf v.42).

Janos vv.50.53, o verbo assume outro sentido na perspectiva do narrador. Em Jo 4,
50 episteusen (acreditou), aoristo do indicativo voz ativa, significa que ele deu confianca
a palavra de Jesus. Entretanto, Dufour (1989, p. 324), afirma que esse primeiro ato de
confianca, ndo configura ainda que ele creu em Jesus em sentido préprio, o que sé
ocorrera mais adiante. De modo que, episteusen (acreditou), como esta construido no
v.53, ndo significa mais apenas confianca na palavra que Jesus disse, mas um ato de
adesdo coletivo.

Em Jo 10,25-26, o evangelista destaca que a incredulidade dos chefes do povo
permanece reiterada. Assim, no v.25, eles ou pisteuete presente do indicativo voz ativa
(ndo acreditam) e no v. 26, eles ou pisteuete presente do indicativo voz ativa (ndo veem).
Assim, Konings (2000, p. 240), observa que, se querem saber se Jesus é o enviado do Pai,
que vejam o que ele esta fazendo: os sinais, a cura do cego (conforme observagdo dos
préprios judeus em 10,21). No v.38, me pisteuéte presente do subjuntivo, voz ativa, e
pisteuete, presente do indicativo, voz ativa, ambos denotam o tempo pontual e o tempo
da continuidade, e servem, de acordo com Konings (2000, p.244) para afirmar que o Pai
esta realizando a sua obra em Jesus. Logo, se ndo querem acreditar na sua afirmacao de

ser o Filho de Deus, que acreditem nas suas obras.

2. A relacéo entre crer e ver

Ha no Quarto Evangelho ao menos trés relatos nos quais o narrador relaciona os

verbos crer e ver. Em Jo 11, 40, o dialogo entre Jesus e Marta, irmd de L&zaro,
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desenvolvido a partir do tema da ressurrei¢do, conduz o leitor ao cerne da narrativa, isto
é, crer no Filho de Deus. No v.39, o narrador faz uma anotagdo temporal na qual deixa
evidente que aquele corpo ali sepultado ja experimentou a corrupgéo, ao afirmar que ja
se passaram quatro dias. Na sequéncia do dialogo, Jesus, que antes havia dito: “Eu sou a
ressurreicao” (cf. Jo 11,25), insiste agora com Marta, para que ela creia. Assim, na
perspectiva joanina, ter fé é a condicédo para ver.

No cap. 20,8 que tem lugar a narrativa da ressurrei¢ao de Jesus, hd um acento sobre
um dos dois discipulos que correram até o tamulo. Trata-se do Discipulo Amado, esse
realce é marcado pelos verbos eiden e episteusen aoristo do indicativo voz ativa (viu e
acreditou). Embora aqui os verbos indiquem uma inversdo em relacdo a Jo 11,40, crer
para ver, Mateos e Barreto (1999, p. 841), afirmam que, a marca distintiva desse discipulo
que viu e acreditou é a sintonia com Jesus, a Vida (cf. Jo 11,25;14,6).

Para Dodd (2003, p.249), Jo 20, 25.29 o relato em que Tomé reconhece o senhor
ressuscitado é muito significativo, pois permite ao leitor discernir uma certa concepgao
de uma relacdo entre fé e visdo. No v.25, o narrador apresenta Tomé, que Se recusa a
acreditar, ouk me pisteuso aoristo do subjuntivo, voz ativa (jamais acreditarei). Dodd*
prossegue no seu comentario: Tomé exige ver Jesus, isto é, uma forma de visao fisica,
que pode existir sem fé. Muitos contemporaneos de Jesus o viram nesse sentido, mas sem
efeito salutar. Mas quando a simples visdo é acompanhada de fé, leva a visdo num sentido
profundo. Sendo assim, o v.29, marca neste relato de Tomé uma transi¢cdo: Tomé é um
dos que viram a Cristo, fisicamente, e, tendo fé, ele o viu no verdadeiro sentido. A
pergunta de Jesus a Tomé é enfatica pepisteukas? no perfeito do indicativo, voz ativa
(acreditaste?), prepara o leitor para a promessa da fé: makarioi oi me idontes kai

pisteusantes?® (bem-aventurados os que n&o viram e acreditaram).

3. A relagdo entre sinal e 0 campo semantico de crer

Na cronologia joanina, o relato de Cana (cf. 2,1-11) é emblematico porque abre o
Livro dos Sinais e encontra por parte dos discipulos uma aceitagio® imediata. Nesse

sentido, Dufour (1989, p. 169) comenta que, em Jo 2,11, a relacdo entre o sinal de Cana

1 1bid.,249-250.

Z Aoristo do participio, voz ativa.

3 Vancells (1989, .131) destaca que os discipulos sdo os representantes dos crentes. Na realidade, séo os
que aceitam Jesus desde o principio (cf. 1,37-38), sdo os créem desde o primeiro sinal (cf.2,11), e 0s que
sempre seguirdo a Jesus (como se diz no didlogo de despedida: “...desde o principio estais comigo™: 15,27).
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e aresposta positiva dos discipulos que creram se explica pelo fato de que o sinal realizado
por Jesus é um milagre-dom, assim, como a fé € um dom que é recebido da parte de Deus.
Outro aspecto ao qual esta atrelado o sinal de Cana é a manifestacdo da gloria de Jesus,
no entanto, Konings (2000, p. 115), observa que aceitacdo imediata por parte dos
discipulos, se trata de um estagio inicial, assim como a fé motivada pelo sinal € apenas
um primeiro passo.

Vancells (1989, p.135) pontua que o objeto da fé no Quarto Evangelho é Jesus.
Logo, quando os chefes do povo, exigem ver um sinal (apesar de ja terem visto muitos)
para que venham a crer, estes deixam as claras o ndo reconhecimento da pessoa de Jesus
e, portanto, uma fé imperfeita.

Para Konings (2000, p. 280), em Jo 12,37, anota que nesta o evangelista faz um
balanco da atuacdo publica de Jesus, caracterizando-a pelo termo sinais. Assim como
Moisés, em Dt 29, 2-4, avalia a incredulidade do povo diante dos sinais que Deus fez, o
evangelista avalia a incredulidade diante do numero e do tamanho dos sinais que Jesus
fez (cf. 9,32). O uso de ouk episteuon no imperfeito do indicativo, voz ativa (ndo
acreditaram), segundo o comentario de Mateos e Barreto (1999, p. 558), significa uma
atitude de repudio, e ndo simplesmente estado de mera indiferenca. E Brown (2020, p.
782) completa que, nesse contexto, a Unica avaliacdo honesta possivel para essa
indiferenca, esta expressa no Prologo (1,11): “Veio para o que era seu; todavia os seus
ndo o aceitaram”. Neste sentido, a constatacdo por parte do evangelista de que os muitos
sinais que Jesus fez ndo foram suficientes para superar a falta de fé dos seus ouvintes,
Beutler (2016, p. 315) interpreta que ndo se trata de casos isolados, mas de uma deciséo

fundamental prolongada no tempo.

CONSIDERACOES FINAIS

Por fim, apds a analise exegética de Jo 2,11; 4, 39.41.50.53; 10,25-26; 11,25.39.40;
20, 25.29, fica claro o modo como o evangelista serviu-se do verbo pistéuo, dando a ele
uma carga semantica dindmica, a ponto de tornar possivel ao leitor identificar as
diferentes reagdes dos interlocutores de Jesus. No caso dos discipulos, estes sdo
identificados como 0 modelo dos crentes, porque aderem a Jesus desde o inicio e assim
permanecem, embora com uma fé propedéutica. No caso dos pagaos (samaritanos, 0

funcionario real e outros ndo judeus) o ato de crer € desenvolvido por meio de um
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crescendo, que parte da fé baseada nos sinais e chega a uma adesdo mais amadurecida.
No caso dos chefes do povo, a incredulidade (ndo adesdo, ndo confianca, néo
reconhecimento), sera sempre 0 Veu que 0s impede de ver e aceitar que Jesus é o Filho de
Deus.

Nesses capitulos analisados, o ato de crer é anterior ao ato de ver, com excecdo de
Jo 20,8., onde o discipulo Amado, viu e acreditou. Na perspectiva do autor do Quarto
Evangelho, o pedido para ver sinais, revela uma fé insuficiente, e muitas vezes baseada
na euforia do momento. Nesse tempo, em que as pessoas procuram milagres em todos 0s
lugares, o testemunho do Discipulo Amado, deve ajudar no amadurecimento da fé, que
se traduz em conhecer Jesus, ter intimidade com ele, e para saber que mesmo sem ver 0s

sinais, a fé comporta uma promessa.
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NUANCES DO PENSAMENTO HEBRAICO: UM ENSAIO SOBRE A VISAO DE
MUNDO DOS ANTIGOS HEBREUS EM COMPARACAO COM A
MENTALIDADE GRECO-OCIDENTAL

Eduardo Rueda Neto!

INTRODUCAO

Quando se compara 0 pensamento semitico hebraico presente na Biblia com os
contornos do pensamento grego, e por conseguinte ocidental, nota-se um marcante
contraste. Isso porque, conforme Bivin e Blizzard (2001, p. 4), “a Biblia (tanto o Antigo
quanto o Novo Testamento) ¢, em sua totalidade, altamente hebraica”. Segundo esses
autores, apesar de o Novo Testamento ter sido escrito em grego, nele também “o pano de
fundo é completamente hebraico. Os escritores sdo hebreus, a cultura, a religido e as
tradigdes sao hebraicas, e os conceitos sao hebraicos” (BIVIN; BLIZZARD, 2001, p. 4).
Para Tresmontant (1960, p. 5), a Palavra de Deus foi “pensada por mentes hebraicas,
mesmo quando seus labios falaram e suas maos escreveram em grego”.

Tendo essa constatacdo em vista, este ensaio procura, de forma embrionaria, ndo
exaustiva, analisar certas nuances da mentalidade biblico-hebraica, comparando-as ao

modo greco-ocidental de perceber a realidade.

1. Concretismo

No idioma hebraico antigo (lingua predominante do Antigo Testamento), ao
contrario do grego, as ideias eram muito mais concretas do que abstratas. Até conceitos
abstratos, como 0s sentimentos, costumavam ser associados a algo concreto.

Em hebraico, a palavra “ira” ou “raiva”, por exemplo, ¢ ‘af (cf. Ex 4:14), a mesma
que ¢ usada para “nariz” ou “narinas” (cf. J6 40:24). Geralmente, quem fica com raiva
respira de modo acelerado, e as narinas se dilatam. Possivelmente esse seja 0 motivo

concreto por trés da relacdo entre as duas palavras.
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Outro exemplo desse concretismo hebraico ¢ a palavra “f¢”, ‘emunah (cf. Hc 2:4),
que, em vez de significar apenas crenca ou assentimento — como geralmente se concebe
na mentalidade ocidental —, expressa também qualidades como firmeza, fidelidade e
estabilidade, como uma estaca fincada no chao (cf. Is 22:23, em que “firme” vem do
verbo ‘aman, a mesma raiz de ‘emunah). Portanto, crer, do ponto de vista biblico-
hebraico, tem que ver muito mais com uma atitude concreta de fidelidade a Deus do que

COm meros pensamentos.

2. Dinamismo

Os hebreus eram um povo dinamico, e seu idioma refletia isso. Diferentemente do
que ocorre em grande parte das linguas, em hebraico, o verbo costuma anteceder o sujeito
na frase. Essa caracteristica do idioma aponta para o valor das acGes para 0s hebreus.

Regalado (2001, p. 102) pontua que:

Esse tipo de énfase no verbo sugere que os hebreus eram um povo centrado na
acdo. Além disso, a raiz de todas as palavras em hebraico deriva dos verbos.
Eles raramente usavam adjetivos em suas frases, o que indica que seu
pensamento era concreto, em vez de abstrato. Eles ndo eram como os [...]
gregos, cujo pensamento era filoséfico e abstrato.

Para a mente hebraica, a acdo precedia 0 pensamento, e ndo o contrario. Segundo
Doukhan (1993, p. 193),

Em vez de pensar da causa para o efeito, como o pensamento ocidental
moderno tende a fazer, os antigos hebreus raciocinavam do efeito para a causa
[...]. De fato, o0 mecanismo do pensamento hebraico é oposto ao cogito
cartesiano, sendo este Gltimo o pressuposto basico na metodologia ocidental.
Em vez de afirmar: “Penso, logo sou”, o pensamento hebraico declara: “Sou,
logo penso”.

Essa caracteristica, juntamente com o concretismo, constitui uma das principais
caracteristicas pelas quais o pensamento hebraico € mais frequentemente lembrado como

distinto da matriz greco-ocidental.

3. Descrigéo essencial e funcional

Ao descrever um objeto, o pensamento greco-ocidental tende a se concentrar na
aparéncia. Na cosmoviséo hebraica, no entanto, a esséncia das coisas e sua fungdo eram

mais importantes que a forma ou a aparéncia. Boman (1970, p. 74) lembra que:

Quando observamos e estudamos algo, involuntariamente fazemos [...] uma
imagem dessa coisa, semelhante a uma fotografia. Quando queremos falar a
respeito [do objeto] e descrevé-lo, tentamos reproduzir em nossos ouvintes,
por meio das palavras, a mesma imagem. Os gregos faziam isso também. Os
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israelitas, por outro lado, ndo tinham interesse na aparéncia “fotografica” das
coisas ou pessoas. [Os hebreus] nos déo suas impressdes do objeto percebido.

Talvez por isso, os elogios de Salomao a sua amada no Cantico dos Canticos soem
tao estranhos aos ouvidos ocidentais. Dizer a uma mulher: “O teu ventre ¢ [um] monte de
trigo” (Ct 7:2, versdo Almeida Revista e Atualizada, 2 ed.) certamente ndo agradaria hoje.
Mas, na cultura da época, a imagem do trigo trazia a ideia de fertilidade e fartura (funcéo
e esséncia), e ter muitos filhos era o0 sonho de toda mulher.

Outro exemplo é a descricdo feita sobre a arca de Noé e o tabernaculo do deserto
(cf. Gn 6:14-16; Ex 25-28). Qualquer um que I& o que a Biblia diz a respeito dessas
construcdes nota que ha muito mais detalhes sobre a estrutura e os materiais empregados

na confec¢do do que com relacdo a sua aparéncia.

4. Conhecimento préatico

No pensamento greco-ocidental, sabedoria é resultado, sobretudo, do estudo, da
contemplacéo e do raciocinio. Para os gregos, especialmente os filsofos, a esséncia do
conhecimento era teodrica. Para os hebreus, no entanto, o conhecimento era
essencialmente pratico. Lima (2011, p. 23) confirma que, “ao passo que o foco do
pensamento hebraico estava na vivéncia, a énfase da educacdo grega ficava no
aprimoramento intelectual”. Para os hebreus, conhecer era sindnimo de experimentar,

envolver-se com o objeto de estudo. Conforme Doukhan (1993, p. 193, 194),

A palavra hebraica yada, que expressa a ideia de conhecimento, é utilizada
também para expressar a dindmica do relacionamento conjugal [...] (Gn 4:1,
17; 19:8), e até, de forma figurativa, [0 relacionamento] entre Deus e 0s seres
humanos (SI 16:11; Jr 9:23, 24; Os 8:2). [Na mentalidade hebraica] conhecer
significa “conviver com”. O conhecimento ndo consiste em observar e analisar
o0 objeto; ele é o resultado da experiéncia, de uma caminhada com alguém (Sl
95:10), e implica um compromisso pessoal com 0 objeto ou a pessoa a ser
conhecido(a).

Doukhan (1993, p. 194) relembra também que, para os hebreus, a inteligéncia era
vista ndo apenas como capacidade intelectual, mas também como a habilidade de ouvir,
de receber conhecimento externo, pertencendo assim a categoria da Revelacéo. Segundo
ele, os ouvidos estavam especialmente relacionados com a inteligéncia (cf. Is 50:5; JO
12:11; Ne 8:3; Jr 6:10).

Se, para 0s gregos, 0 mais alto nivel de conhecimento era subjetivo (resumido no
aforismo “conhece-te a ti mesmo”, do oraculo de Delfos), para os hebreus, o

conhecimento alcangado por meio da Revelacdo era o mais importante. Na cosmovisdo



135

biblico-hebraica, “temer a Deus” é o primeiro passo para se obter sabedoria (cf. SI 111:10;
Pv 1:7). Para Silva,

A epistemologia grega ensinava que a verdade Ultima é adquirida pelo
exclusivo exercicio da razdo que a descobre. Ja a epistemologia hebraica
entendia que a verdade Ultima é um mistério que s6 se conhece caso Deus a
revele. O papel da raz8o se resume em assentir ao que Deus revelou de Si
mesmo [...]. Verdades simples podem ser apreendidas pela razo; verdades
teoldgicas, pela Revelagdo (SILVA, p. 51).

5. Nog&o de tempo e histdria

Na mentalidade semitico-hebraica, a percepcao do tempo também era diferente da
greco-ocidental. Para os hebreus, o passado (tempo completo) era visto como estando a
frente — as palavras temol e gedem, “ontem” ou “antigamente”, significam também “em
frente” —, e o futuro (tempo incompleto), como estando atras — mahar, “amanha” ou “no
futuro”, vem da raiz ’ahar, que significa, entre outras coisas, “ficar atras”, ou “para tras”.
(Cf. Ex 5:14; J6 29:2; Ex 13:14 e Dt 6:20.) Essa percepcao talvez se deva ao fato de que
o futuro esta oculto ao olhar humano, enquanto o passado, assim como o0 presente, esta
patente a visdo e a memoria.

Embora o tempo na visdo hebraica assumisse uma forma ritmica — termo preferivel
a “ciclica”, como argumenta Doukhan (1993, p. 202) —, com 0s periodos do dia, o sdbado
semanal, as luas novas, as estacdes, as festas anuais e 0 ano jubileu, a nocao de historia
era, contudo, linear. Deus foi quem a iniciou (cf. Gn 1:1), e é Ele quem faz com que a
historia prossiga para um fim, um climax, o chamado “Dia do Senhor” (Yom Yahweh),
tempo em que Ele intervird na histria humana para salvar os fiéis e punir os impios e
rebeldes (cf. Sf 1:7, 14; JI 2:1; 2Pe 3:10). Essa descontinuidade da histdria, contudo, é
vista apenas como 0 comeco da eternidade ( ‘olam; cf. Dn 12:2). De acordo com Overman
(2006, n.p.),

Acredita-se que 0s gregos viam a histéria como um ciclo interminavel de
repeti¢des sem rumo. [...] [para eles] a histéria andava em circulos, repetindo-
se sem nenhum destino em vista. Os hebreus, por outro lado, viam a historia
humana como se dirigindo a um ponto. Ela teve um comec¢o definido e
apontava para uma meta definida, culminando com o reino messianico do
Redentor de Israel. [Os hebreus] tinham um conceito de histéria em linha reta,
avancando para a frente, como uma flecha para o alvo.

6. Teocentrismo e integralidade

Diferentemente da tendéncia antropocéntrica da visdo de mundo greco-ocidental,

enfocada no eu (ego), na cultura hebraica, tudo se voltada para o divino. Os hebreus ndo
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dividiam a vida, como costumamos fazer, em sagrada e secular. Segundo Wilson 1989,
p. 156),

Para a mente hebraica, tudo é teoldgico. Tudo esta sob o dominio de Deus. [...]
[Os hebreus] viam todas as coisas da vida como uma unidade. [...] todas as
circunstancias da vida — os momentos bons e os dificeis — acontecem ndo por
acaso, mas sob o controle soberano do Deus todo-poderoso.

Até mesmo as tarefas do cotidiano eram consideradas, de certa forma, sagradas. O
verbo ‘avad, por exemplo, pode ser igualmente traduzido como “adorar”, “servir” ou
“trabalhar” (STRONG, 2002, p. 94). Na lavoura, na escola ou no templo, a vida era vista
como um constante ato de adoracéo (cf. 1Co 10:31). Para o povo hebreu, a adoracao era
mais do que um evento: era um estilo de vida; e a religido permeava cada aspecto da
rotina.

Essa integracdo entre o material e o espiritual era perceptivel também na concepcéo
antropoldgica hebraica. Diferentemente do que se tinha no dualismo grego, para 0s
hebreus o ser humano era um ser integral, indivisivel. Os antigos hebreus — ainda néo
influenciados pelo helenismo — acreditavam na mortalidade da alma e na ressurreigéo (cf.
Ez 18:4; Dn 12:1, 2). Nesse sentido, Lima (2011, p. 25) destaca que “a visdo de uma
dicotomia — corpo e alma — era estranha a mentalidade hebraica”. Segundo esse autor,
“no Antigo Testamento, um falecido era tido como uma alma morta (Nm 6:6; Lv 21:11)”.
Portanto, “o ser humano nao tinha uma alma, mas era uma alma” (Lima, 2011, p. 25,

grifo nosso).

7. Espiritualidade objetiva

Enquanto a espiritualidade greco-ocidental se fundamenta no dualismo, que tende
a considerar o mundo espiritual mais nobre que o material, e a desprezar o corpo como
“a prisdo da alma”, na visdo hebraica, tanto o corpo quanto a realidade fisica em geral sdo
vistos como pertencendo igualmente ao ambito do divino. As Escrituras afirmam que “ao
SENHOR pertence a terra” (SI 24:1). E, na narrativa da criagdo, quando Deus traz a
existéncia o mundo, vé que este € “muito bom” (Gn 1:31).

Ferreira (2008, p. 46) confirma que:

A civilizagdo helénica tinha uma concepcéo antropologica que se baseava no
somatorio de duas partes: o corpo e a alma. A civilizagdo semitica,
particularmente a hebraica, ndo dicotomizava. O corpo era concebido como o
ser humano na sua totalidade. [..] [A] visdo dicotdmica valorizava,
acentuadamente, a alma em detrimento do corpo, 0 seu carcere. Do outro lado,
na inteleccdo semitica, o0 modelo ndo conhecia uma alma sem corpo. Corpo
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significava o ser humano na sua totalidade. Na verdade, o israelita ndo falava
em criacdo do corpo, mas do ser humano.

Para os hebreus, portanto, espiritualidade tinha que ver, sim, com esta vida e este
mundo. Segundo Wilson (1983, p. 129), embora os hebreus tivessem seus olhos no Céu,
seus pés estavam bem firmados na Terra. Na cosmoviséo biblico-hebraica, ndo é preciso
entrar em transe mistico para acessar o “mundo superior’. Ao contrario, as Escrituras
estimulam a santidade e espiritualidade no cotidiano, nas situacfes comuns da vida e no

trato diario com o nosso semelhante (cf. Lv 20:7; 1Pe 1:16).

CONSIDERACOES FINAIS

Neste breve ensaio, procurou-se apontar alguns tracos peculiares do pensamento
biblico-hebraico e contrasta-los com a mentalidade greco-ocidental. A consciéncia de tais
contrastes pode ser Util no processo de interpretacdo dos textos biblicos, pois muitas vezes
se incorre no equivoco de ler as Escrituras sem ter em mente a visdo de mundo de seus
autores, o que frequentemente leva o intérprete a impor sobre o texto elementos de sua
prépria cosmovisdo, gerando assim um sentido distante do pretendido pelos escritores
biblicos. Deste modo, para a consecucdo de uma exegese bem-feita é imprescindivel
compreender 0s principais contornos da mentalidade biblico-hebraica.
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ANALISE DAS QUALIDADES DA IMAGO DEI EM EXODO 34.6-7

Erico Tadeu Xavier!

Isaac Malheiros?

INTRODUCAO

Teoblogos e intérpretes da Biblia continuam a debater sobre a natureza da imagem
de Deus na humanidade (LEWIS; DEMAREST, 1990, p. 124-142). Agostinho, em A
Trindade 10.11.18 (AUGUSTINE, 2002, p. 57-58), e Aquino, na Summa Theologica
1.93.4 (AQUINAS, 2007, p. 471), retratavam a Imago Dei como uma aptiddo para
conhecer e amar a Deus, por meio da memoria, do entendimento, da vontade e da
racionalidade (p. 57-58).

Os reformadores acreditavam que a esséncia da imagem de Deus eram,
principalmente, a justica e a santidade, mas essa imagem, concedida na Criacdo e turvada
na Queda (“pois todos pecaram e carecem da gloria de Deus” [Rm 3.23]), € restaurada na
Redencdo (BERKOUWER, 1962). Teélogos contemporaneos tém identificado a imagem
de Deus com aspectos metafisicos, intelectuais, morais, emocionais, volitivos e
relacionais (LEWIS; DEMAREST, 1990, p. 143-160; SIMANGO, 2016, p. 172-190).

Como descrito em Génesis 1.27, uma concepcao basica da realidade do ser humano
esta no fato de ter sido criado a imagem e semelhanca de Deus. Apesar desta imagem ter
sido corrompida pelo pecado, ela ndo foi destruida e deve ser restaurada. O objetivo deste
artigo é analisar, por meio de uma pesquisa bibliografica e exegética, as qualidades da
imagem de Deus relatada em Génesis 1.27, & luz de Exodo 34.6-7, texto que descreve
varios atributos de Deus.

O que significava, na cosmogonia de Génesis 1.1-2.4a a afirmacdo: “Fagamos o
homem a nossa imagem, conforme a nossa semelhanga”? A andlise das ocorréncias das
raizes de tselem e demuth na Biblia Hebraica permite concluir que as duas palavras
gravitam basicamente em torno dos mesmos sentidos de representacdo. Elas comportam

prioritariamente (mas ndo exclusivamente), sentidos de representacdo concreta. Além
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disso, as duas raizes também comportam o sentido mais comum de imagem como
sinbnimo de forma ou figura, sentido que, se ndo descreve a estatua do ser representado,
indica a propria coisa representada (ALONSO-SCHOKEL, 1997, p. 158, 561). N&o se
trata de uma representacdo abstrata, mas uma representacdo concreta, descritiva do
proprio ser contemplado e identificado. Portanto, é inegdvel que had algum tipo de
correspondéncia, de identificacdo entre Deus e o0 ser humano. Mas que identificacdo é
essa?

O maior problema é que a Biblia ndo fornece uma definicdo completa do que € a
imagem de Deus num texto s6. Por isso, os dados biblicos precisam ser somados,
comparados e contrastados. Existem varios textos que podem entrar numa analise da
Imago Dei, e um deles é Exodo 34.6-7 —texto que descreve a imagem de Deus —, que sera

avaliado a seguir.

1. Contexto e o texto de Exodo 34.6-7

O contexto de Ex 34.6-7 é Ex 33:12-34:7. Ap0s o evento do bezerro de ouro, quando
Moisés parece desanimado para continuar liderando o povo de Israel, e pede a Deus a
garantia de sua presenca pessoal. Além disso, ele pede para conhecer os caminhos (derek)
e a gloria (kabod) de Deus (Ex 33.13, 18).

Deus responde afirmando que vai passar diante de Moisés toda a sua bondade (t6v),
e que proclamaria diante dele o seu nome (sém) divino (Ex 33.19). Deus iria fazer passar
diante de Moisés a sua gloria, mas a face divina ndo seria vista (Ex 33:20). A analise das
palavras hebraicas derek, kabod, tov e sém revela que a revelacdo divina ndao consistiria
em aparéncia, mas carater. Deus da “[...] uma descrigdo nd3o de como ele se parece, mas

de como ele 6” (DURHAM, 1987, p. 452). O texto de Exodo 34.6-7 diz:

O Senhor passou diante de Moisés e proclamou: — O Senhor! O Senhor Deus
compassivo [2177] e bondoso [yi], tardio em irar-se [77% 298] e grande em
misericordia [7pn] e fidelidade [n»8]; que guarda a misericérdia em mil
geragdes, que perdoa a maldade, a transgressdo e o pecado, ainda que ndo
inocente o culpado, e visita a iniquidade dos pais nos filhos e nos filhos dos
filhos, até a terceira e quarta geracao!

A gldria de Deus € definida em termos de qualidades, que a teologia cristd chama
de seus atributos comunicaveis: qualidades divinas que os humanos também podem ter
(ERICKSON, 1984, p. 513-514). Esses atributos sdo divididos em dois blocos: 1) as
qualidades (compassivo, bondoso, tardio em irar-se, misericérdia e fidelidade); e 2) as

atitudes (guardar a misericordia; perdoar a maldade, a transgressdo e o pecado; nédo
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inocentar o culpado e visitar a iniquidade).
Essa ¢ a imago Dei de acordo com Exodo 34.6-7. Mas, serd que esses atributos e
atitudes também descrevem 0 povo de Deus? Sdo exigidos dos seres humanos

regenerados? E o que sera avaliado a partir de agora.

2. As qualidades da imago Dei

A primeira qualidade divina em Exodo 34.6-7 é a compaixao (rahiim), que também
pode significar “[...] piedade, misericordia” (HARRIS, 1981, p. 841). Na LXX, ¢
frequentemente traduzida como oiktippuwv, a mesma palavra usada no Novo Testamento
para descrever Deus como “misericordioso e piedoso” (Tg 5.11). Essa ¢ uma qualidade
exigida dos seguidores de Jesus: “Sede, pois, misericordiosos [oiktippwv], como também
vosso Pai é misericordioso” (Lc 6.36).

A segunda qualidade é ser bondoso (%én), conceder “favor, graga”, ou ter “algo para
dar a quem tem uma necessidade” (HARRIS, 1980, p. 302, 303). A raiz da palavra é
utilizada para descrever o justo como “benigno [131]” (S1112.4). Na LXX, o termo
hebraico é traduzido como élenpov, a mesma palavra usada no Novo Testamento para
descrever os “misericordiosos [élenuwv]” nas Bem-aventurangas (Mt 5.7). Ou seja: é
atributo de Deus e também dos seguidores de Jesus.

A terceira qualidade € ser “tardio em irar-se”, uma expressdo idiomatica do hebraico
‘erek’ appayim (BROWN; DRIVER; BRIGGS, 1996, p. 60). Na LXX e no Novo
Testamento, a ideia € transmitida através do adjetivo pokpoBopog e do substantivo
poakpobopia, respectivamente. E também ¢ uma qualidade humana desejavel (2Co 6.6;
Gl 5.22; Ef 4.2; CI 1.11; 3.12; 2Tm 3.10; 4.2). Utilizando sinénimos, o conceito esta
presente em: “mas todo o homem seja pronto para ouvir, tardio para falar, tardio para se
irar” (Tg 1.19). Quando alguns discipulos queriam fazer descer fogo do céu para consumir
samaritanos, Jesus os repreendeu dizendo: “Vos ndo sabeis de que espirito sois” (Lc 9.52-
55 ARC).

A quarta qualidade da imagem de Deus é ser grande em misericordia (kesed), uma
palavra hebraica que geralmente reflete o conceito da lealdade da alianga de Deus. Na
LXX, ela ¢ traduzida como moAvéleog, uma palavra composta, que descreve o conceito
de grande bondade, grande misericérdia e grande amor, em suas varias formas. O Novo

Testamento usa a palavra £\eoc, mas o conceito ¢ o mesmo: “Mas Deus, sendo rico em
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misericordia [Eleoc], por causa do grande amor com que nos amou” (Ef2.4). Essa
também ¢ uma qualidade que Deus espera ver em seu povo: “o juizo ¢ sem misericordia
[EAeoc] para com aquele que ndo usou de misericordia [Eleoc]” (Tg 2.13; cf. Mt 12.7,;
23.23; Lc 10.37).

E a ultima qualidade da imago Dei ¢ a fidelidade (‘emet), palavra que “[...] carrega
um sentido subjacente de certeza, confiabilidade” (HARRIS, 1980, p. 52). Na LXX, a
palavra grega equivalente € aAn0woc, que no Novo Testamento reflete os conceitos de
confianga, fidelidade, fé, descrevendo Deus e também os seguidores de Jesus: “[...] aquilo
que ¢ verdadeiro nele [em Deus] e em vos [...]” (1Jo 2.8). O Novo Testamento exige que
os regenerados ndo mintam (CI 3.9; Tg 3.14), e usa palavras sinGnimas para descrever a
mesma qualidade: “Mas o fruto do Espirito é: amor, alegria, paz, longanimidade,
benignidade, bondade, fidelidade [niotig]” (Gl 5.22); “se somos infiéis [amotéw], ele
permanece fiel [miotog]” (2Tm 2.13). Em outras palavras: Deus exibe ‘emet e espera que
0 seu povo também tenha essa qualidade.

3. As atitudes da imago Dei

A descricdo da imago Dei em Ex 34.6-7 também inclui 3 blocos de atitudes: 1) atos
de misericordia; 2) perdoar diferentes tipos de erros/pecados/ofensas; 3) ndo deixar
culpados impunes.

Os atos de misericordia, no v. 7, sdo descritos novamente com a palavra sesed,
como no v. 6. No entanto, aqui hesed introduz um contraste entre o amor/perdao e justica.
No texto, “guardar a misericordia” (ou “preservar’” a misericordia) inclui puni¢ao ao mal.
Ao exigir julgamento e disciplina por parte da igreja, (Mt 18.15-20; 1Co 5), o Novo
Testamento estabelece parametros apropriados para o exercicio da misericérdia. Deus ndo
usa mal o amor, e seus seguidores devem agir da mesma forma.

Outra atitude incluida na imago Dei é o perdao. Deus perdoa “a maldade ['awdn], a
transgressao [pesa‘] e o pecado [hatta’ah]”. Essas palavras incluem diversos tipos de
erros, ofensas e pecados, e mostram a abrangéncia do perdédo divino (HARRIS, 1981, p.
277, 650, 741). O Novo Testamento enfatiza o papel do arrependimento e a importancia
da produgdo de evidéncias de mudanca (Mt 3.2; 4.17; Lc 3.7-14). Além disso, Jesus
vinculou o recebimento do perdédo divino a concessao de perdédo aos outros (Mt. 6.12-15).

O perdao deve ser oferecido a perseguidores e inimigos (Lc 23.34; At 7.60).
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Finalmente, a imago Dei ndo cultiva a impunidade. Na teocracia israelita, Deus
exigia restituicdo de injusticas, pagamento de indenizagdes e puni¢des proporcionais a
culpa. Na Biblia, a punicao divina também brota do amor de Deus (KAISER JR., 1983).
No entanto, Deus nem sempre executa sua justica retributiva imediatamente, e isso tem a
ver com uma de suas qualidades (ser “tardio em irar-se”). Deus frequentemente concede
oportunidade para arrependimento e mudancga, mas, caso isso ndo ocorra, a punicao é
aplicada. Os seguidores de Jesus devem exibir essa caracteristica? Sim. Mas ndo podem
confundir isso com vinganca pessoal (Rm 12-13; Hb 10.30). Apesar de instar para que o
cristdo vista a armadura de Deus (Ef. 6.10-20), e essa figura vem da armadura de Deus
em Isaias 11.5; 52.7; 59.17a, “Paulo nunca nos pede para vestir as vestes de vinganga de

Deus ([Is] 59.17b)” (BLOMBERG, 1993).

CONSIDERACOES FINAIS

Exodo 34.6-7 traz uma manifestacdo de quem Deus &, e, por isso, a imago Dei no
ser humano deve incluir essas caracteristicas (apesar do pecado). E uma evidéncia disso
€ que essas caracteristicas sdo encontradas nas listas de virtudes do cristdo regenerado no
Novo Testamento. Salta & vista que as qualidades e atitudes encontradas em Exodo 34.6-
7 sdo de cunho moral e tém aplicacdo na relacdo entre pessoas. Portanto, esta pesquisa
propde uma interpretacdo moral e interpessoal da imago Dei. Listar essas caracteristicas
divinas como ideais éticos para seres humanos ndo significa que os humanos sejam
capazes de praticar todos esses ideais perfeitamente, mas sim que ha uma expectativa de
gue sejam praticados, eles sdo atributos desejaveis. O fato € que tragos dessa imagem
moral e interpessoal de Deus permanece no ser humano, e a regeneragdo da imago Dei
deve incluir esses aspectos.

Outro ponto digno de nota é que Exodo 34.6-7 ndo fornece uma lista exaustiva das
qualidades e tragos de carater incluidos na imago Dei. Como foi dito na introducg&o, esse
é um tema que estd espalhado em toda a Biblia, e precisa ser cuidadosamente
sistematizado. Ao examinar Exodo 34.6-7 como uma descricdo da imago Dei, esta
pesquisa deu uma contribui¢do nesse sentido.

Fatores culturais, antropoldgicos e psicoldgicos estdo envolvidos na interpretacao
da imago Dei proposta neste artigo. Porém, como esse ndo era o foco desta investigacao,

fica aqui a sugestao para futuras pesquisas: os desdobramentos da imago Dei encontrada



144

em Exodo 34.6-7. A revisdo de literatura realizada antes desta pesquisa revelou que essa
é uma tendéncia crescente, mas ainda timida. Boa parte da discusséo ainda gira em torno
dos aspectos espirituais e antropomarficos da imago Dei.

Pesquisas posteriores também poderiam explorar as semelhancas entre a imagem
de Deus em Exodo 34.6-7 e a lista de virtudes da imagem restaurada no ser humano em
Colossenses 3.10-14:

e vos revestistes do novo homem que se refaz para o pleno conhecimento,
segundo a imagem daquele que o criou; no qual ndo pode haver grego hem
judeu, circuncisdo nem incircunciséo, barbaro, cita, escravo, livre; porém
Cristo é tudo em todos. Revesti-vos, pois, como eleitos de Deus, santos e
amados, de ternos afetos de misericérdia, de bondade, de humildade, de
mansiddo, de longanimidade. Suportai-vos uns aos outros, perdoai-vos
mutuamente, caso alguém tenha motivo de queixa contra outrem. Assim como
0 Senhor vos perdoou, assim também perdoai vés; acima de tudo isto, porém,
esteja 0 amor, que é o vinculo da perfeicao.

Ao utilizar a expressao “imagem daquele que o criou”, Paulo inequivocamente esta
aludindo ao relato da criacdo do homem, de Génesis. E se, como foi proposto neste
trabalho, hd um vinculo entre a “imagem e semelhanga” da criagdo com a descri¢do da
imago Dei de Exodo 34, entdo a sugestdo para futuras investigacdes parece ter bom

fundamento.
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ISRAEL NA EPOCA DOS JUIZES: SEM JUIZ(A) OU SEM DEUS?

Pe. Me. José Ancelmo Santos Dantas?

INTRODUCAO

Repentinamente ocorre uma mudanca! De uma terra que outrora fora prometida
como aquela que dela emanava leite e mel (Dt 26, 9), a um pais em guerra, conflitos e
constantes intervencdes. Terra sem lei, sem lider e sem governo? Sera mesmo? (Jz 21,

25). E em meio a isto tudo, o Senhor, Deus de Israel, interveio?

1. Josué e Juizes: Descontinuidade ou Relacdo?

Ainda, o ouvinte/leitor encontra-se em territrio, provavelmente pré-estatal, isso no
que tange ao tema desenvolvido pelas narrativas. Os escritos fazem alusdo a Israel em sua
existéncia anterior ao reinado. Entretanto, mesmo com dados escassos, diversos exegetas,
afirmam que esta obra foi compilada progressivamente em um espaco de tempo que
compreende o momento do exilio e o pds-exilio.

Esse tipo de flexibilizacdo, no ato de situar os escritos, é de grande importancia.
Pois, ainda hoje ha diversos ouvintes/leitores das Escrituras que se comportam frente ao
texto, como fazem os telespectadores de televisdo que, ao ouvirem ou verem, fatos sendo
narrados, naquele determinado instante, em que de fato aconteceram, automaticamente,
concluem: esse fato é verdade! Mas, 0 mesmo ndo se d& com os textos escrituristicos.
Estes Gltimos, sofreram um longo processo de amadurecimento em meio a comunidade.
Por décadas, foram lembrados apenas ha memdria da fala, e somente depois é que foram
registrados, paulatinamente, nas paredes, pedras, couros, pergaminhos e papéis,
fornecidos no decorrer da historia. Embora a verdade, para o ocidente, seja aquilo que se
vislumbra com os olhos e se define com as palavras. Para o oriente, a verdade esta mais

para a experiéncia.
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Por exemplo, uma boa fresta encontrada pelo leitor para perfurar a casca dura que
envolve o livro dos Juizes, € um trecho seu, mas que se encontra no fim da obra.
Observem: “Naqueles dias ndo havia rei em Israel, e cada um fazia o que lhe parecia
correto” (Jz 21, 25). De um lado, o autor abre perspectivas para defender o novo sistema
que esta por vir, a saber: a monarquia. Mas, de outro, este versiculo fotografa a realidade
de uma comunidade tribal que perdeu a no¢do do valor basico da obediéncia. E, uma vez,
tendo-o exorcizado, resta contar agora com a anarquia e com a desordem. A totalidade
almejada na obra anterior — livro de Josué -, por meio dos feitos narrados, desaparecera;
e, incapazes de observar o ideal da Tord, legado deixado por Moisés para Josué, a
sociedade tribal fragiliza-se, tomba, se dispersa e o seu fim sera sua total fragmentag&o.
Brown (2004, p. 49) acredita que: “Juizes ¢ a histéria do que acontece quando os homens
s6 obedecem a Deus pela metade. E um relato do que ocorre quando a obediéncia é

parcial, quando os homens fazem o que querem, em vez do que lhes foi mandado”.

2. Passo a passo do Livro de Juizes

Apbs o trabalho protagonista de Josué, no sentido de conquistar a terra (Js 1 — 12)
e reparti-la (Js 13 — 22), as escrituras sagradas presenteia o seu ouvinte/leitor com o livro
dos Juizes. Este ultimo descreve o tempo depois da ocupacdo da terra de Canaa pelas
diversas tribos de Israel. Herbert Nieher ao estudar sobre o livro o dividiu em trés partes:

A primeira parte € concebida como uma introdugdo (1,1 — 3,6); Uma segunda
parte descritiva das personagens dos juizes (3,7 — 16, 31); E, uma terceira parte
que relata episodios isolados desse tempo (17, 1 — 21, 25). (SKA, 2018, p.
177).

Na segunda parte, fala-se sobre os feitos dos juizes. Neste caso, quando existe um
relato detalhado de seus feitos, entdo, designa-se como “juizes maiores”, em
contrapartida, quando se fala apenas sobre o nacleo do fato, por meio de uma narrativa
curta, e/ou quando se descreve uma nota sobre o realizador dos feitos, entdo, sobre estes
recai, em geral o titulo de “juizes menores”.

Ao iniciar a leitura do livro, o ouvinte/leitor, sera informado sobre a morte do lider
Josué (Jz 2, 8-10). E, em seguida, é notificado sobre a mudanca de comportamento do
povo, no sentido de que, este Gltimo que havia aderido a Tora e com ela havia se
familiarizado, acabara por seguir a outros deuses e deusas (Jz 2, 11-14). O livro apresenta
em sua primeira parte, duas introducgdes e isto pode ser percebidoemJz 1,1e 2, 5.
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Foi precisamente neste contexto que o Senhor, Deus de Israel, fez surgir a figura
dos juizes, isto €, uma espécie de salvadores, dentre os membros do povo. Rémer (2008,
p. 14-15) entende esse “momento historico”, do seguinte modo: “Apds a morte do lider,
0 povo volta as costas ao Senhor e adora outros deuses; o Senhor fica encolerizado e
castiga Israel enviando outros povos para oprimir Israel, que, em sua aflicdo, apela entéo
para o Senhor. Em seguida o Senhor suscita juizes que libertam Israel”.

Observem como sdo ricos os detalhes presentes em uma narrativa. Lembram-se
daquela noticia dada no livro de Josué, de algumas na¢des que ndo haviam saido da terra,
conforme se narra em (Js 13, 2-6)? Pois bem, agora a narracéo da presente obra, toma a
palavra e tece sobre este fato, uma interpretagdo, a saber: “O Senhor se inflamou de ira
contra Israel e ele disse: porque esta nacdo transgrediu a alianca que eu havia prescrito a
seus pais e ndo escutou a minha voz, também eu ndo expulsarei mais de diante dela
nenhuma das nag¢@es que Josué deixou ficar quando morreu, a fim de que, por meio delas,
submeter a Israel, nele andando como haviam feito seus pais. Essa é a razdo por que o
Senhor deixou essas nacOes ficar e ndo teve pressa de as expulsar e nem as entregou nas
maos de Josué” (Jz 2, 20-23).

Agora, se faz necessario voltar a segunda parte do livro, lugar onde o ouvinte/leitor,
pode encontrar a descricdo sobre a figura dos juizes. Na obra A chamada histdria
deuteronomista, Romer (2008) descreve que:

“Ha doze salvadores (entre os quais uma mulher: Débora); as acles de sete
desses salvadores sdo descritas em narrativas mais ou menos detalhadas, ao
passo que, quanto aos outros cinco, somos informados apenas de seus nomes
e de que eles “julgaram” Israel por certo nimero de anos”. (ROMER, 2008, p.
15).

Segue a lista dos juizes e seus feitos:

1) OTONIEL —“Os israelitas fizeram o que é mal aos olhos do Senhor. Esqueceram
ao Senhor seu Deus para servir aos baais e as aserds. Entdo a ira do Senhor se
acendeu contra Israel, e os entregou nas maos de Cusa-Rasataim, rei de Aram
Naaraim, e os israelitas serviram a Cuséd-Rasataim durante oito anos. Os israelitas
clamaram ao Senhor, o Senhor lhes suscitou um salvador que os libertou, Otoniel,
filho de Cenez, irmdo cagula de Caleb. O espirito do Senhor esteve sobre ele, e
ele subjugou Israel e saiu a guerra. O Senhor entregou em suas méos Cusa-
Rasataim, rei de Aram, e ele triunfou sobre Cusa-Rasataim. A terra descansou por
quarenta anos. Depois Otoniel, filho de Cenez, morreu” (Jz 3, 7-11);

2) AOD — “Os israelitas recomegaram a fazer o que era mau aos olhos do Senhor, ¢
0 Senhor fortaleceu Eglon, rei de Moab, contra Israel, porque faziam o que era
mau aos olhos do Senhor. Eglon uniu a si os filhos de Amon e Amalec, israelitas
serviram Eglon, rei de Moab, dezoito anos. Entdo os israelitas clamaram ao
Senhor e lhes suscitou um salvador, Aod, filho de Gera, benjaminita, homem
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4)

5)
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canhoto. Por seu intermédio os israelitas enviaram o tributo a Eglon, rei de Moab.
Aod fez para si um punhal de dois gumes, com o comprimento de um cdvado,
cingiu-o debaixo da roupa, do lado direito. Foi, depois, levar o tributo a Eglon, rei
de Moab. Eglon era muito gordo. Uma vez entregue o tributo, Aod despediu as
pessoas que o trouxeram. Mas ele, ao chegar aos idolos que estao perto de Guilgal,
voltou e disse: tenho uma mensagem secreta para ti, 6 rei! O rei disse: Siléncio! E
todos os que se achavam perto dali sairam. Aod aproximou-se. O rei estava
assentado na sala de cima, que era mais arejada, reservada so para ele. Aod lhe
disse: € uma palavra de Deus que trago para ti, 6 rei! O rei se levantou
imediatamente de sua cadeira. Entdo Aod estendeu a méo esquerda, apanhou o
punhal acima da coxa direita e o cravou no ventre do rei. Até mesmo o punho
entrou com a lamina, e a gordura se fechou sobre ela, porque Aod néo tinha
retirado o punhal do seu ventre; entdo 0s excrementos sairam. Aod saiu pelo
vestibulo, tendo fechado atras de si as portas da sala de cima e trancado o ferrolho.
Quando ele saiu, os servidores voltaram e observaram que as portas da sala de
cima estavam trancadas com o ferrolho. Disseram: Sem duavida ele cobre os pés
no retiro da sala arejada. Esperaram até ficar inquietos, porquanto nem sempre ele
abria as portas da sala de cima. Por fim, tomaram a chave e abriram: o seu senhor
jazia por terra, morto. Enquanto eles ficaram esperando, Aod escapara. Alcancou
os idolos e chegou com seguranca a Seira. Assim que chegou, tocou a trombeta
na montanha de Efraim, e os israelitas desceram com ele da montanha, ele a frente.
E ele disse-lhes: Segui-me, porque o Senhor entregou 0 vosso inimigo, Moab, nas
vossas maos. Eles o seguiram, pois, e cortaram para Moab a passagem dos vaus
do Jorddo e ndo deixaram passar ninguém. Nessa ocasido, feriram cerca de dez
mil homens de Moab, todos robustos e valentes, e nenhum escapou. Nesse dia, foi
assim subjugado Moab pela mao de Israel, e a terra viveu em paz oitenta anos”
(Jz 2, 12-30);

SAMGAR — “Depois dele, veio Samgar, filho de Anat, que feriu seiscentos
filisteus com uma aguilhada de bois. Ele também salvou a Israel” (Jz 2, 31);
DEBORA — “Depois da morte de Aod, os israelitas recomecaram a fazer o que
era mau aos olhos do Senhor, e 0 Senhor os entregou a Jobin, rei de Canad, que
reinava em Hasor. O chefe de seu exército era Sisara, que habitava em Haroset-
Goim. Entdo os israelitas clamaram ao Senhor, porque Jabin tinha novecentos
carros de ferro e tinha oprimido duramente os israelitas durante vinte anos. Nesse
tempo, Débora, uma profetisa, a mulher de Lapidot, julgava em lIsrael. Ela tinha a
sua sede a sombra da palmeira de Débora, entre Rama e Betel, na montanha de
Efraim, e os israelitas vinham a ela para obter justica. Ela mandou chamar Barac,
filho de Abinoem de Cedes em Neftali e Ihe disse: O Senhor, Deus de Israel, ndo
te ordenou: vai, reline o monte Tabor e toma contigo dez mil homens dentre os
filhos de Neftali e os filhos de Zabulon? N&o atrairei a ti, na torrente do Quison,
a Sisara, chefe do exército de Jabin, com 0s seus carros e as suas tropas e nao o
entregarei nas tuas maos? Barac respondeu-lhe: se tu vieres comigo, eu irei, pois,
contigo, porém, no caminho que seguires, a honra da vitdria ndo sera tua, porque
é nas maos de uma mulher que o Senhor entregara Sisara. Entdo Débora se
levantou e, com Barac, foi para Cedes. Barac convocou Zabulon e Neftali em
Cades. Dez mil homens subiram, ¢ Débora subiu com ele” (Jz 4, 1-10);
GEDEAO - “Os israelitas fizeram o que era mau aos olhos do Senhor, ¢ 0 Senhor
0s entregou por sete anos as maos dos madianitas, e a mao de Madia se tornou
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pesada sobre Israel. Para escapar a Madid, os israelitas se utilizaram das covas das
montanhas, das cavernas e dos esconderijos. Cada vez que Israel semeava, subiam
os de Madig, e os de Amalec, e com eles os filhos do oriente, subiam contra Israel
e, acampando junto aos israelitas, devastavam os produtos do solo até as
vizinhancas de Gaza. Nao deixavam a Israel nenhum meio de sobrevivéncia, nem
um cordeiro, nem um boi, nem um jumento, pois chegavam com suas cafilas e
suas tendas, tdo numerosos como gafanhotos, em tal multiddo que néo se podiam
contar, nem eles nem seus camelos, e invadiam a terra para a arrasa. Assim Israel
ficou enfraquecido por causa de Madia, e os israelitas clamaram ao Senhor. Tendo
os israelitas clamado ao Senhor por causa dos madianitas, o Senhor enviou-lhes
um profeta que Ihes disse: Assim diz o Senhor, Deus de Israel. Eu vos fiz subir do
Egito e vos fiz sair da casa da escravidao. Eu vos livrei da méo dos egipcios e da
méao de todos 0s que vos oprimiam. Eu os expulsei de diante de vos, e vos dei a
terra deles, e vos disse: Eu sou 0 Senhor vosso Deus. N&o temais os deuses dos
amorreus, em cuja terra habitais. Mas vés ndo destes ouvidos. O Anjo do Senhor
veio e assentou-se debaixo do terebinto de Efra, que pertencia a Joas de Abiezer.
Gededo, seu filho estava malhando o trigo no lagar, para salva-lo dos madianitas,
e 0 Anjo do Senhor Ihe apareceu e Ihe disse: O Senhor esteja contigo, valente
guerreiro! Gededo lhe respondeu: eu te peco, meu Senhor! Se o Senhor esta
conosco, donde vem tudo quanto nos acontece? Onde estdo todos os prodigios que
0S Nossos pais nos contavam dizendo: Ndo nos fez o Senhor subir do Egito? E
agora o Senhor nos abandonou e nos deixou cair sob o poder de Madié... Entéo o
Senhor se voltou para ele e lhe disse: vai com a forca que te anima, e salvaras
Israel das médos de Madid. Nao sou eu quem te envia?” (Jz 6, 1-14);

TOLA - “Depois de Abimilec, levantou-se para livrar Israel Tola, filho de Fua,
filho de Dodo. Era ele de Issacar e habitava em Samir, na montanha de Efraim.
Ele julgou em Israel durante vinte e trés anos. Depois morreu e foi sepultado em
Samir” (Jz 10, 1-2);

JAIR — “Depois dele, levantou-se Jair, de Galaad, que julgou Israel vinte e dois
anos. Tinha ele trinta filhos, que montavam trinta jumentos e possuiam trinta
cidades, chamadas ainda hoje de Aduares de Jair, na terra de Galaad. Depois Jair
morreu e foi sepultado em Camon” (Jz 10, 3-5);

JEFTER — “Recomecaram os israelitas a fazer o que era mau aos olhos do
Senhor. Serviram aos baais e as astartes, e também aos deuses de Aram e de
Siddnia, aos deuses de Moab e aos dos amonitas e dos filisteus. Abandonaram ao
Senhor e ndo mais o serviram. Entdo a ira do Senhor se acendeu contra Israel, e
ele o entregou as maos dos filisteus e as dos amonitas. Estes humilharam e
oprimiram os israelitas desde esse ano, durante dezoito anos, todos os israelitas
que habitavam além do Jorddo, na terra dos amorreus em Galaad. Os amonitas
passaram o Jorddo para combater também contra Juda, Benjamin e a casa de
Efraim, e a aflicdo de Israel tornou-se extrema. Entéo os israelitas clamaram ao
Senhor dizendo: temos pecado contra ti, porque abandonamos nosso Deus a fim
de servir aos baais. E 0 Senhor disse aos israelitas: quando 0s egipcios e 0S
amorreus, 0s amonitas e os filisteus, quando os sidénios, Amalec e Maon vos
oprimiam, e vés clamastes por mim, ndo os salveis das suas méos? Mas vOs me
abandonastes e servistes a outros deuses. Por isso ndo vos salvarei mais. Ide!
Clamai aos deuses que escolhestes! Eles que vos salvem, no tempo da vossa
angustia! Entdo os israelitas responderam ao Senhor: NoOs pecamos! Trata-nos
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como te parecer bem, mas somente te rogamos que nos libertes hoje! Eles fizeram
desaparecer os deuses estrangeiros que tinham consigo, e serviram ao Senhor.
Entdo o Senhor ndo pbde mais suportar a angustia de Israel. Os amonitas
reuniram-se e acamparam em Galaad. Os israelitas se congregaram e acamparam
em Masfa. Entdo o povo e os chefes de Galaad disseram uns aos outros: Quem
serd o homem que tentard atacar os amonitas? Esse tal serd o chefe de todos os
habitantes de Galaad. Jefté, o galaadita, era um estrangeiro valente. Era filho de
uma prostituta. Galaad era o pai de Jefté. A mulher de Galaad, porém, também
Ihe deu filhos, e estes, quando cresceram, expulsaram Jefté dizendo: ndo teras
parte na heranca de nosso pai, porque és filho de uma mulher estrangeira. Jefté
fugiu para longe de seus irméaos e se estabeleceu na terra de Tob. (Jz 10, 6-18; 11,
1-3b);

9) ABESA — “Depois deste tlltimo veio Abesa de Belém que julgou Israel. Ele tinha
trinta filhos e trinta filhas. Casou as filhas fora, e fez vir de fora trinta mulheres
para seus filhos. Ele julgou em Israel durante sete anos. Depois Abesd morreu e
foi sepultado em Belém” (Jz 12, 8-10);

10) ELON - “Depois dele, Elon de Zabulon, julgou Israel. Julgou Israel durante dez
anos. Depois Elon de Zabulon morreu e foi sepultado em Ailon, na terra de
Zabulon” (Jz 12, 11-12);

11) ABDON - “Depois dele, Abdon, filho de Ilel de Faraton, julgou Israel. Ele tinha
quanrenta filhos e trinta netos, os quais montavam setenta jumentos. Julgou Israel
durante oito anos. Depois Abdon, filho de llel de Faraton morreu e foi sepultado
em Faraton, na terra de Efraim, na montanha dos amalecitas” (Jz 12, 13-15);

12) SANSAO - “Os israelitas recomegaram a praticar o que era mau aos olhos do
Senhor, e 0 Senhor 0s entregou nas maos dos filisteus durante quarenta anos.
Havia um homem de Saraa, do cld de D4, cujo nome era Manué. Sua mulher era
estéril e ndo tinha filhos. O anjo do Senhor apareceu a essa mulher e lhe disse: tu
és estéril e ndo tiveste filhos, mas conceberas e daras a luz um filho. De agora em
diante toma cuidado: ndo bebas vinho nem qualquer bebida fermentada, e néo
comas nenhuma coisa impura. Porque conceberas e terds um filho. Sobre sua
cabeca ndo passara navalha, porque 0 menino sera nazireu de Deus desde o ventre
de sua mée. Ele comecara a salvar a Israel das maos dos filisteus. A mulher entrou
e disse ao seu marido: um homem de Deus me falou, um homem que tinha a
aparéncia do anjo de Deus, a tal ponto era temivel. Nao Ihe perguntei donde vinha,
e nem ele me disse o0 seu nome. Mas ele me disse: conceberés e daras a luz um
filho. De hoje em diante ndo bebas vinho nem qualquer bebida fermentada, e ndo
comas nenhuma coisa impura, porque 0 menino sera narizeu de Deus desde o
ventre de sua mae até a morte” (Jz 13, 1-7).

3. A procedéncia humana e a maternidade divina

Por detrés da trama, costurada a modo de prosa, a narrativa deste livro, de modo
ciclico descreve as consequéncias de uma vida humana sem a presenca de Deus. O
ouvinte/ leitor, caso exerca sua sensibilidade perceberd como é claro o esquema: de um
lado, ha mau comportamento do povo israelita que, claramente, abandona o Senhor, Deus

de Israel, virando-Lhe as costas e desobedecendo aos seus mandamentos. De outro, Deus



152

intervém, no sentido de permitir que este povo seja entregue nas mados de outros povos.
Mas ao perceber que a situacao esta insustentavel, o povo volta a clamar a Deus, e este
ultimo, movido por suas “entranhas maternas”, se inclina, perdoa e envia, de quando em

quando, um juiz, a fim de ser, para o povo, um legislador.

CONSIDERACOES FINAIS

Em todo caso, o leitor pode se questionar: qual a utilidade deste livro para a
atualidade? Nele hd um ensinamento para os dias de hoje? Cré-se que sim. Observem o
que diz Brown (2004):

O livro conta-nos que a desobediéncia a Deus traz sofrimento aos homens.
Quando Deus dé& ordens, ele ndo o faz porque quer inibir aos homens, mas,
sim, porque deseja enriquecé-los. Ele sabe o que é direito e bom e melhor para
n6s. Em nosso autocentrismo nem sempre enxergamos as questes da vida
claramente. Sé obedecendo a voz dele é que desfrutaremos de seus beneficios.
(BROWN, 2004, p. 51).
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REVELACAO DO DIVINO NOS AFETOS DO PROFETA:
APONTAMENTOS NARRATIVO-LITERARIOS EM OSEIAS 1:1-2:3

Matheus Eduardo de Oliveira Rochal

INTRODUCAO

O profetismo, compreendido como fendmeno de carater religioso, ndo foi exclusivo
da sociedade israelita, mas manifestou-se diversamente em grupos do Antigo Oriente
Proximo. Segundo Nissinen (2003, p. 1-2), é possivel compreender os profetas como
aqueles que recebem mensagens supostamente divinas e as transmitem a outras pessoas.
Assim também, ele indica que os relatos biblicos sobre o tema apresentam quatro
elementos centrais: um remetente divino da mensagem, a propria mensagem, aquele que
a transmitira e os que a receberao.

A palavra de YHWH/ elohim é a questdo central no profetismo biblico, como se
fosse a priméria personagem do texto. Schockel e Diaz (1980, v.1, p. 18) indicam que por
meio dela, nos profetas, vida e revelacao se entrelagcam e o divino se manifesta de maneira
profundamente humana.

Nessa direcdo, emerge a questdo dos atos simbolicos desempenhados por ordem
divina, a fim de transmitir suas mensagens. Atraves desses, eles eram convocados a
vivenciar fatidicamente o pathos divino, expressdo marcante em pesquisas como a de
Petersen (1981, p. 28) e Heschel (2001, p. 288-299). Deveriam entrelacar seus
sentimentos e sua vida com aquilo que a divindade vivenciava na turbulenta relacdo com
seu povo (DIAZ, 1998, p. 169). Assim, demonstra-se de suma relevancia a apreenséo de
suas narrativas.

A partir dessa perspectiva e de sua aplicacdo na leitura do livro de Oséias, emerge
a relevancia de se analisar as descrigdes dos atos simbdlicos relacionados a esse
personagem. A descricdo da perplexa situagédo que o profeta enfrenta para com sua esposa
e filhos, a fim de representar o drama de YHWH com Israel, ja recebeu importantes

contribuic6es para seu estudo no circuito académico, envolvendo leituras que circundam

1 Bacharel em Teologia pelo Centro Universitario Adventista de Sdo Paulo, especialista em Profetismo e
Apocaliptica e mestrando em Ciéncias da Religido pela Universidade Metodista de Sdo Paulo. E-mail:
matheusrochaedu7@gmail.com. ID Lattes: 2131934217348989.



https://wwws.cnpq.br/cvlattesweb/PKG_MENU.menu?f_cod=5BAF14160D49E40B05FF2AA366A8EA9E

154

aspectos textuais, exegéticos, historicos, sociais e de género (ex: ANDERSEN,
FREEDMAN, 1980; SHERWOOD, 1996; MOUGHTIN-MUMBY, 2008;
MCCONVILLE, 2012; etc). Todavia, em sua potencialidade de aproximacao plural,
percebe-se a possibilidade enriquecedora de uma énfase narrativa, a qual constroi-se,
também, em didlogo com as perspectivas citadas anteriormente. Para tanto, faz-se
necessario atentar as caracteristicas préprias da literatura biblica. Dentre as quais
destacam-se, a repeticdo e quebra de repeticdo de palavras-chave, mudanca na voz
narrativa, primazia do discurso direto nos didlogos, laconicidade e intertextualidade
(ALTER, 2007; SKA, 2018, v. 1, p. 10-24).

Essa aproximagdo do texto toma como fundamento os estudos narratoldgicos.
Segundo Fludernik (2009, p. 6), narratologia é a compreensdo da narrativa enquanto
representacdo de uma possivel realidade por meio de linguagem. Através do narrador, sao
apresentados personagens, cuja existéncia € ancorada no tempo e no(s) espago(s), nos
quais suas acdes, palavras e tensdes formam o fio condutor da trama. Todavia, ainda que
delineada em codificacdo linguistica, seus sentidos ndo se enclausuram nessa finitude.
Assim, Mieke Bal (2017, p. 5) aponta que a percepcao das caracteristicas literarias € um
caminho para uma compreensdo mais profunda da narrativa.

Logo, a partir desse ponto, a pesquisa prop0e-se a fazer uma leitura atentiva de
Oséias 1:1-2:3. Ndo ha pretensdo de uma analise exegética exaustiva desses versos, mas
sim de fazer apontamentos sobre eles, a partir de uma perspectiva narratoldgica sobre sua
forma final na Biblia Hebraica, abrindo-se as suas intertextualidades e horizonte de

sentido.

DESENVOLVIMENTO

A narrativa contida em Oséias 1.1 - 2.3 inicia a descri¢do da conturbada relacdo de
Oséias com sua esposa e filhos, sendo apresentada em paralelo com a tensdo entre YHWH
e Israel. House (2009, p. 444) observa que “[...] possivelmente nenhum outro profeta paga
um preco mais elevado por seu chamado do que Oséias”, pois ndo apenas “encena sua
mensagem, [...] ele passa por uma profunda angustia pessoal”. Assim, a narrativa
entrelaca a dimensdo humana e divina, ao ponto de ser dificil distinguir o que se refere a

cada uma ao longo do texto, conforme aponta Mcconville (2012, p. 343).
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A expressao “palavra de YHWH” (727 m)7) inicia o primeiro verso, ndo apenas
como mensagem de um momento especifico, mas como a palavra que esteve em (7157 7x)
Oséias no periodo de diversos monarcas enumerados em seguida. A apresentacdo da lista
de tais reis ja levanta uma intrigante peculiaridade, pois descreve primeiramente 0s reis
de Juda, ao introduzir a vida de um profeta que fala a Israel Norte. Essa questdo inicia
uma série de mencdes que o texto de Oseias 1-3 faz ao Reino de Juda.

O verso 2 repete a expressdo “a palavra de YHWH” (=127 n)7), todavia, aqui o
termo “no inicio” (n?21n) caracteriza um momento especifico. Tal construcdo aponta para
o inicio da trajetdria do profeta, quando ele recebe a ordem divina de tomar (72 np) uma
“mulher de prostitui¢des” (NYR 0°337) para ter “filhos de prostitui¢des” (>797 D31). A
énfase na terminologia da prostituicdo indica que as personagens relacionariam sua vida
com o sentimento divino ante a terra que se prostituiu grandemente (7331 731n), desviando-
se de Deus. (FRIEBEL, 1999, p. 22-23).

O verso 3 continua o relato indicando a reacdo de Oséias, 0 qual ndo tem nenhuma
fala descrita até aqui. Ele apenas coloca em ac¢do as palavras da ordem divina, pois vai e
toma (771 mi21) uma mulher, brevemente apresentada como Goémer, filha de Diblaim. Em
seguida, é dito que ela concebe e Ihe dd um filho, descricdo essa que sugere uma
dubiedade presente nessa relagéo.

Por um lado, o texto descreve apenas a concepg¢édo, suprimindo o ato de cunho
sexual “conhecer” (¥1°), 0 qual geralmente a antecede nas narrativas biblicas. Por outro
lado, ¢ dito que a mulher “gerou o filho para ele” (77m1 17 12), enfatizando sua relagédo com
o profeta. Portanto, Andersen e Freedman (1980, p. 172) indicam que a descricdo laconica
desse primeiro nascimento pode ser vista como sutil introducdo da tensdo que permeia a
relagdo matrimonial em questao.

O primeiro filho tem seu nome indicado pelo préprio YHWH (v. 4), que o chama
de Jezreel. Esse nome € significativo dentre a tradicdo biblica da monarquia israelita,
tendo em vista 0s sangrentos episodios aconteceram no vale assim nomeado. Foi nesse
local que Acabe e Jezabel executaram Nabote friamente para apossar-se de sua vinha (1
Rs 21:1-16). Em consequéncia de toda maldade cometida por essa familia, YHWH tirou-
Ihes o reinado e concedeu-o a Jel, comissionando-o para derramar seu sangue no vale de
Jezreel (2 Rs 9:30-10:11). Aqui, a imagem é utilizada como indicagdo de juizo contra
Israel e a propria casa de Jed. (MCCONVILLE, 2012, p. 342).
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A descrigdo do juizo, que é iniciada com a nomeag&o do filho de Oséias, apresenta
uma estrutura bem elaborada dentro dos versos 4 e 5. Comeca com o anuncio de que deus
puniria ((A7p91 / qal, perfeito conjuntivo, 1 p.s.), pelo sangue de Jezreel, a casa de Jel
(nv2 X157). Em seguida, é dito que ele faria cessar (>hnaym / hifil, perfeito conjuntivo, 1 p.s.)
o reino da casa de Israel (n°3 >%7{»). Por fim, é dito que YHWH quebraria (>*nyayh / gal,
perfeito conjuntivo, 1 p.s.) o arco de Israel (nyp %%7%?) no vale de Jezreel. As trés
sentencas que compde 0 juizo podem ser lidas como uma estrutura envelopada, um
quiasmo. A primeira e ultima possuem verbos na 12 pessoa singular do gal no perfeito
conjuntivo relacionados com uma acdo que se dara em Jezreel, caracterizando um
paralelismo entre elas. Assim, a proposicao central seria o encerramento do reino da casa
de Israel.

No relato do nascimento de sua segunda filha (v. 6-7), a questdo da ambiguidade se
atenua ainda mais. Novamente, ndo ha nenhuma mencao tipica de intercurso sexual, como
também é suprimida a expressao do trecho anterior que dizia que Gomer havia “gerado
para ele um filho” (79m % 12 / v. 3). Essa lacuna sutil acrescenta ainda mais tenséo a
narrativa, a qual agrava-se com a indicacdo divina do nome dessa menina: Lo Ruhama.
Esse nome proprio é composto pela conjungdo negativa “X?” ¢ o verbo “ony”, cujo
significado tem que ver com agir em compaixao, misericordia e piedade (Gn 43:14; Dt
13:17; Sl 25:6) (HOLLADAY, 2010, p. 480). Portanto, h4 uma forte carga emocional,
pois, uma pequena crianc¢a se torna simbolo para Israel da auséncia do que Ihe seria mais
essencial.

O texto prossegue descrevendo o juizo divino com base na nomeacéo da filha do
profeta. Acontece uma nova mencao a Juda. E possivel que sua interpretagdo, a primeira
vista, seja de que YHWH néo teria mais compaix&o (omax) da casa de Israel, mas ainda
teria compaixdo (o) da casa de Juda. No entanto, um olhar atentivo de sua estrutura
abre o horizonte para um sentido diverso desse pronunciamento divino.

E dito inicialmente que YHWH n#o mais teria misericordia (anax / piel, imperfeito,
12 sing.) da casa de Israel (n°a %%7t> / singular). Em seguida, declara que os (og? /
preposicdo com sufixo 32 m.pl) afastaria completamente (Xiy3 xipx). Afirma que para a
casa de Juda (n>a n7) teria misericordia (omx / piel, imperfeito, 12 sing.). Por fim,
anuncia que os salvaria ( 2>pywiny/ hifil, perfeito conjuntivo, 12 sing, com sufixo 32 m.pl)

por YHWH, seu deus ( o;°778/ substantivo com sufixo 32 m.pl).
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A sequéncia anterior parece construir-se em configuragdo quiasmatica. A repeticao
do verbo “omR” e do substantivo “n*3” coloca a 1* € 3* sentengas em paralelo. Enquanto,
o sufixo masculino da 3?2 pessoa no plural indica que a 22 e 42 se referem tanto a Israel
como Juda, o que exprimiria juizo e esperanca aos dois. Andersen e Freedman (1980, p.
189) indicam que essa percepg¢do coaduna com boa parte das mencdes a Juda no livro de
Oseias, colocado em paralelo com Israel (1:11; 5:5, 12-14; 6:4; 8:14).

O restante do verso 7 conclui a idealizacdo futura de deus para com Israel e Juda,
afirmando que ndo os salvara por meio de espada, arco, guerra, cavalos ou cavaleiros.
Assim, mostra-se a ineficacia de depositar a confianga no poderio bélico. Todavia, através
de uma percepcédo deuteronomista, é possivel ler o texto como indicacdo de que YHWH
os salvaria, ainda que ndo intervisse militarmente para evitar a derrota contra as nacdes
dominadoras (ANDERSEN; FREEDMAN, 1980, p. 195).

No que tange ao relato do terceiro e Gltimo nascimento, os versos 8 e 9 apresentam-
no de maneira muito mais breve que os anteriores. Nem por isso, deixa de manifestar
densidade semantica. YHWH ordena Oséias a chamar seu filho de Lo Ammi ( X7 *3y/ “néo
meu povo”), como sinal de que Israel ndo seria mais seu povo (X7 "4y), e ele ndo seria o
“vosso deus” (77%). A expressao “%” dialoga com a resposta que deus deu a Moisés,
quando perguntou 0 nome que deveria usar para referir-se a ele quando encontrasse com
os israelitas no Egito (3:12, 14; 4:12, 15). Sua ocorréncia é marcante para representacdo
daalianca entre Israel e YHWH (Lv 26:12), onde sdo chamados respectivamente de Ammi
(°»y) e ‘Ehyeh (m27%). Portanto, sua utilizagdo aqui parece ressoar como uma quebra dos
paradigmas da alianca.

Por fim, a pesarosa declaragédo de 1:9 faz abrupta transicéo para o trecho de 2:1-3,
que corresponde ao encerramento da primeira parte da se¢do narrativa de Oséias 1-3. O
acentuado contraste entre puni¢éo e salvagdo se da com as reversdes apresentadas nesses
trés versos. Inicialmente, é anunciado que os filhos de Israel (°2 x7%) seriam tdo
ndmerosos como a areia do mar (7173 07), a qual ndo se pode medir (X% 72°) ou contar
(X7) "mp°). Essas expressdes parecem relacionar-se as promessas divinas sobre
descendéncia na tradicdo patriarcal (Gn 15:5; 16:10; 22:17; 32:13), além de relacionar-se
tambem com a idealizagcdo do momento aureo do reinado de Salomé&o sobre Israel (1 Rs

3:8; 8:5; 2 Cr 5:6). Enfim, 0 verso termina proclamando a inverséo do ultimo filho, pois,
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no lugar onde foi dito “Nao meu povo” (X% "»v) seriam chamados de “filhos do deus
vivo” (32 9% °n).

O segundo verso real¢a a nogdo do paralelo entre Israel e Juda, que ja foi colocada
no texto por meio da lista dos reis (v. 1) e na descricdo do nascimento do segundo filho
(1:6-7). Agora é dito que se congregardo (1¥3p37), no sentido de tornar-se uma Unica
assembleia, sobre uma s6 cabeca (¥X7), no sentido de lideranca. Ou seja, aqui se descreve
a expectativa ou preconcepg¢do de um reino unificado.

Em sequéncia, o verso 2 narra que eles subirdo da terra (373 =» y83), utilizando
palavras que dialogam com a poténcia da narrativa originaria de Israel, o Exodo (Ex 1:10;
3:8; 8:5). Assim ¢é apresentado o “grande dia de Jezreel”. O nome do vale onde Jéu
executou a casa de Acabe e que foi conferido ao primeiro filho de Oséias, tem aqui seu
sentido invertido. Se por um lado, esse local foi visto como desgraca para a familia real
opressora, por outro, serviu de justica para os oprimidos como Nabote. Talvez seja nessa
ambiguidade que se assenta a reversao (ANDERSEN, FREEDMAN, 1980, p. 210).

Como fechamento do texto, Oséias 2:3 proclama de modo suscinto a renomeacao
dos dois ultimos filhos. O primeiro filho é ordenado a chamar seu irmdo de Ammi, “Meu
povo” (»¥), e sua irmd de Ruhama, “Favorecida” (fini3]). Desse modo, a inverséo do

nome dos filhos conclui o texto.

CONSIDERACOES FINAIS

A aproximacao do texto de Oséias 1:1-2:3 com a perspectiva narratologica permitiu
a visualizacdo mais clara do desenrolar narrativo dos atos simbolicos. A descricdo
concentra-se no paralelo entre deus e seu povo e a angustiante relacdo do profeta com sua
mulher e filhos. Sua narrativa descreve de forma lacunar as reacfes e sentimentos dos
personagens, perpassando rapidamente pelo nascimento dos trés filhos e sentido do nome
de cada um. Desse modo, abrem-se camadas dos personagens para com o leitor. A
nomeacao de Jezreel, Lo Ruhama e Lo Ammi (1:4-9) relaciona-se tanto com a histéria do
povo, quanto com a densidade semantica, as quais sdo aplicadas na relacdo pactual com
0 divino. Todavia, 2:1-3 reverte o sentido dos nomes, caracterizando uma futura
restauracdo da relagéo entre YHWH e Israel. Dessa forma, configuragdo da narrativa
constrdi o pathos profético de modo tdo intenso que mescla os afetos humanos e divinos,

em profunda sensibilidade.
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A IMPORTANCIA DA SAUDE EM Eclo 30,14-20

Nelson Maria Breché da Silval

INTRODUCAO

O livro de Eclo apresenta trés grandes divisdes (1,1-23,28; 24-1-43,33; 44,1-
50,24), contendo um preféacio e uma conclusdo com apéndices (50,25-51,30) (CERESKO,
p. 138). A pericope a ser analisada nesta comunicacéo corresponde ao capitulo 30,14-20,
que trata da saude e de sua finalidade num corpo sadio. Nesse sentido, primeiro,
apresentam-se uma traducéo literal do texto e o Sitz-im-Leben da pericope. Segundo, o
comentario exegético-teoldgico com a analise dos versiculos. Terceiro, a pragmaética e a
hermenéutica.

Procura-se averiguar a valorizacdo da vida guiada pela busca da sabedoria. Esta,
por sua vez, nao € abstrata, mas é concreta, capaz de envolver a pratica da Lei pelo temor
do Senhor. O corpo sadio implica a formacdo sapiencial saudavel. Desse modo, o
primeiro bloco, que compreende os versiculos 14-16, apresenta a saude relacionada aos
beneficios que os pobres podem obter na pratica da Lei como instrucdo pedagdgica em
vista de se tornar uma pessoa sabia. O segundo bloco, que abarca os versiculos 17-20,
comenta acerca dos ricos, que, na maioria das vezes, sdo apegados aos bens materiais.
Por essa razdo, eles deixam de ter uma vida de forma saudavel e desapegada, que causa
demasiada preocupacéo e gera 0 medo em perdé-los. E fundamental cultivar a sadde e a
sabedoria na escola da vida, a fim de fazer a diferenca na comunidade e deixar, inclusive

os rastros das atitudes humanizantes.

1. Texto e Sitz-im-Leben da pericope Eclo 30,14-20

Quando se analisa a passagem de Eclo 30,14-20, texto originalmente composto em
grego, constata-se que esta comunicagdo se baseia na edicdo critica da Septuaginta
(RAHLFS, 2015, p. 428-429). Para favorecer a compreensao da pericope, o texto grego,

assim como a sua traducao para o portugués séo reescritos de forma sequenciada:
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4 E melhor o pobre saudavel e vigoroso do que o rico flagelado em seu corpo.
15 Salide e boa constituicdo valem mais do que todo o ouro,

um corpo vigoroso é melhor do que uma fortuna.

16 N&o existe riqueza que valha mais do que um corpo saudavel
nem maior satisfacdo do que a alegria do coragéo.

17 E melhor a morte do que uma vida cruel,

0 repouso eterno do que uma doencga constante.

18 Abundantes iguarias colocadas diante de boca fechada

s&o como ofertas de alimento sobre um tumulo.

19 para que levar oferenda de frutas ao idolo?

Ele ndo come nem cheira.

Assim é aquele a quem o Senhor persegue:

20 gle fita [V&] com os olhos e suspira,

€ como 0 eunuco que abraga a virgem e suspira.

O livro de Eclesiastico faz parte dos livros sapienciais, ou seja, livro da sabedoria.
E o tnico livro do Antigo Testamento do qual se sabe exatamente o autor, que se identifica
como “Jesus, filho de Sirac” (cf. STORNIOLO, 1994, p.7). Como diz Asensio (2005, p.
202), para Ben Sirac a sabedoria € um dom que o homem pode aspirar, uma qualidade
que esta presente em toda criacdo e de modo particular na lei mosaica. Os sapienciais, de
modo particular o Eclesiastico, tem como tema a sabedoria, amizade, educacdo, a saude,
a alegria e entre outros. O género literario € o mashal que é o formato de provérbio ou
dito popular (CERESKO, p. 138), a fim de facilitar a memorizacéo. Para isso, ha discursos
e instrucdes no decorrer da obra. No caso desta pericope, trata-se de uma instrucao.

A pericope anterior trata a respeito da educacdo (Eclo 30,1-13). Ela ilustra a
importancia e a necessidade da educacdo concedida pelo pai ao filho, por intermédio da
instrucdo em vista da felicidade frente aos amigos e de inveja aos inimigos. Nesse sentido,
mostra exemplos claros de que se o pai mimar o filho, consequentemente ele tera a tristeza
(cf. v. 9); ao passo que se ele educar e formar bem o filho, posteriormente ele ndo vai
aborrecé-lo com a sua insoléncia (cf. v. 13).

A pericope desta analise exegética, Eclo 30,14-20, sublinha particularmente a

salde. Ben Sirac a descreve como mais valiosa do que todo o ouro (cf. v. 15). Dessa
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maneira, nota-se a valorizagdo da vida. Todavia, ndo de uma vida fundamentada na
riqueza, que € capaz de flagelar o corpo e sim de uma vida orientada pela pobreza que,
por sua vez, garante a saude em vista da sabedoria. Essa sabedoria ndo é abstrata, mas é
a pratica da Lei sapiencial, através de um corpo saudavel e que traz a alegria ao coracao.

A pericope posterior, Eclo 30, 21-25, argumenta acerca da alegria e da tristeza.
Quando a pessoa vive intensamente a vida, ela consegue desenvolver a alegria no seu
coracdo e o prolongamento dos seus dias. Com isso, Ben Sirac adverte que a pessoa ndo
pode deixar que a tristeza possa domina-la e tampouco afligir os seus pensamentos (cf. v.
21).

2. Comentério exegético-teoldgico

A analise de Eclo 20,14-20 ¢ interessante para refletir a dimensdo da saude na
perspectiva da diversidade da existéncia humana. Tal diversidade envolve o binémio
pobre-rico no intuito de caracterizar o caminho de ambos. Com isso, notam-se duas
partes: v. 14-16 sobre o pobre e v. 17-20 a respeito do rico.

O primeiro bloco, que compreende os versiculos 14-16, acentua a oposi¢édo entre
riqueza e a saude. Apresenta, por exemplo, o dinheiro como algo efémero, pois ndo traz
beneficios permanentes, pelo contrario, promove amilde coisas banais e que gera a
discordia no relacionamento entre as pessoas. A salde, no entanto, é algo que agrega
beneficios a pessoa durante sua vida, visto que ela é fruto de uma disposi¢do constante
em vista de viver bem a vida. Ela € melhor do que o ouro e, inclusive, superior a fortuna,
uma vez que ela se desenvolve no conhecimento dos limites do corpo e dos desafios a
serem superados hum processo pedagdgico sapiencial.

No v. 14, vé-se o rico com o corpo flagelado em decorréncia da visdo em torno do
lucro. Em contrapartida, o pobre, que € praticante da Lei Sapiencial, € sdo e vigoroso,
porque coloca 0 Senhor como ponto central de sua vocagdo. Este versiculo mostra, por
consequéncia, a valorizagdo da vida integral. No evangelho de Lc 16,19-31, visualiza-se
algo similar com a parabola do rico e do Lézaro. E curioso observar que o nome hebraico
Eleazar significa “Deus auxilia”. A parabola se coloca na discusséo da oposigdo entre
riqueza e pobreza, porque apresenta um rico pecador e um pobre justo.

No v. 15, a palavra grega UyLeLre, que significa salde ou boa satde (BAILLY, 1901,

p. 892), é mais importante do que 0 ouro e 0 corpo vigoroso é mais valioso do que a
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fortuna. Disso decorre que a riqueza e 0s bens materiais sdo experiéncias passageiras e
ilusérias. Somente permanece nesta vida o exemplo de uma vida saudavel e sabia. Em
Eclo 29,10-11, é notorio constatar o sacrificio do dinheiro em virtude de ganhar um irmao
ou um amigo. Eles sdo tesouros segundo os preceitos do Senhor e, acima de tudo, mais
desejosos do que o ouro. No texto de Tg 5,2-3, frisa-se que a riqueza apodrece 0S ricos e
suas vestes estdo carcomidas pelas tracas. Alids, 0 ouro e a prata estdo enferrujados, de
sorte que a ferrugem testemunhara contra eles.

No v. 16, a riqueza, que aprisiona 0 homem em si mesmo, deve ser rejeitada, pois
ndo vale sendo para manté-lo encarcerado. O verdadeiro valor ndo esta nos bens materiais,
mas em ter uma vida feliz e que possa garantir um corpo saudavel. Lembra o seguinte
trecho do livro de J6 31, 24-28, no qual aponta a fortuna amontoada pelo rico como crime
digno de castigo, pois teria renegado ao Deus do alto. Em Lc 12,33-34, o tesouro
corresponde ao coragao, por meio do gesto de vender os bens e de dar esmola, assim como
fazer bolsas que ndo figuem velhas, um tesouro inesgotavel nos céus, onde o ladrdo ndo
chega nem a traca é capaz de corroer.

Lindez (2014, p. 105) postula que a teologia da retribuicdo consiste em tratar a
riqgueza como um bem em si, e a pobreza como um mal em si, sem considerar a
circunstancia historica. O Eclesidstico ndo concorda com essa visdo de teologia da
retribuicdo, e afirma que o homem deve ser honrado ndo por sua riqueza, mas sim por
outros valores, tais como a salde - Sabedoria. Percebe-se também que na pericope de
Eclo 30,14-20 esta presente ainda uma contrapartida da teologia da retribuicdo, mais
especificamente nos versiculos 14-16 e que, para Lindez, (2014, p. 107) até o pobre pode
gozar de boa salde, visto que ndo tem 0 acesso ao ouro.

Vale mencionar que Ben Sirac se utiliza nos v. 16-17 o método comparativo com a
preposicdo tmep “do que”. E imprescindivel observar que se trata de um recurso da LXX,
pois, na lingua hebraica, ndo tem uma forma especifica para o grau comparativo
(CONYBEARE; STOCK, 2011, p. 85). O estilo grego ressalta o valor incalculavel da
salde corporal relacionada a imagem do pobre.

O segundo bloco, que abrange os versiculos 17-20, trata da vida do rico relacionada
a realidade da morte: o autor, aqui, repudia uma vida de doengas; € preferivel a morte.
Aquele que ndo sabe saborear daquilo que Ihe é dado com Sabedoria é como as

abundantes iguarias colocadas diante do timulo. Ele deixa de comer e de partilhar para



164

acumular as riquezas em beneficio proprio. Além disso, age com futilidades, de maneira
que apresenta oferendas aos idolos no desejo de obter em troca maiores riquezas: teologia
da retribuicdo. Ou ainda possui a atitude de supetdo do eunuco ao abracar a virgem para
usufruir de um prazer simplesmente egoista e vazio, pois ndo gera vinculo e nem
responsabilidade com ela.

Nov. 17, ilustra-se o repudio a vida cruel e a doenca constante. E preferivel a morte,
onde estara o Senhor, do que uma vida repleta de sofrimentos. Valoriza o sentido da vida
plena. Aquele que vive na Lei do Senhor ndo morre, mas é conduzido ao &mago de Deus
caracterizado pela expressao repouso eterno. Alude J6 3, 13 que, por sua vez, indica que
dormiria tranquilo e descansaria em paz. E, também J6 7,15 com a afirmacdo de que
preferiria morrer estrangulado do que os tormentos. J& Lc 16,22 denota que Lazaro, nome
hebraico: el Deus + ‘ezer auxilia = “Deus que auxilia” (KIRST et al; 2004, p. 177),
morreu e foi levado pelos anjos ao seio de Abrado. Morreu também o rico e foi sepultado.
Disso decorre que ha um abismo entre eles. Recorda-se, nesse sentido, a situacdo do
homem diante da doenca e da dor. Pode-se comparar ainda com Jn 4,3 e Th 3,6-15.

No v. 18, situa-se que se o individuo ndo da abertura para adquirir a Sabedoria
divina, abre-se méo da oportunidade de que a palavra adentre em si, porque fecha a si
mesmo semelhante a um timulo, e ali ndo ha vida. Recorda Sl 5,10 quando comenta que
ndo ha sinceridade em sua boca, em seu intimo ndo h& mais que ruina; sua garganta é
sepulcro aberto e sua lingua é fluente. Lembra também Mt 23,27 que, através do uso do
género literario da invectiva “Ai de v4s”, adverte os escribas e fariseus como hipocritas.
Eles semelhantes a sepulcros caiados, que por fora parecem belos, mas por dentro estdo
cheios de ossos de mortos e toda podridao.

No v. 19, explicita-se o costume pagdo de oferecer aos idolos frutas. Um tipo de
oferta ao deus Baal da fertilidade e da retribuicdo. E inGtil oferecer alimentos a idolos
sendo que eles ndo podem comer. Em Tb 4, 17 sugere para colocar com largueza teu pdo
e teu vinho sobre o timulo dos justos, mas ndo o dés ao pecador. Em Dt 4,28, nota-se 0
servigo a deuses feitos por méos humanas, de madeira e de pedra, que ndo podem ver ou
ouvir, comer ou cheirar. O Sl 115,4-7, por sua vez, focaliza os idolos de prata e de ouro.
Eles ndo tem boca, mas nédo falam, tem olhos, mas ndo veem; tem ouvidos mas ndo

ouvem; tem nariz, mas nao cheiram; tém méaos, mas nao tocam; tém pés, mas ndo andam.
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Lembra, inclusive, Is 14,20, em que aquele que faz oferenda de pobre escolhe madeira
que ndo apodreca, busca um artifice perito, capaz de erigir um idolo que n&o vacile.

O v. 20 alude Eclo 20,4, no qual o eunuco, que tenta violar uma jovem, assim € o
que quer fazer justica pela forca. As comparacdes usadas para descrever o rico doente séo
terriveis. A primeira € o tmulo (v. 18): o doente estd mais morto que Vvivo, ja pertence
ao reino da morte; a segunda é o idolo (v. 19), ver Sl 115,4-6: o doente é imagem de
nulidade, semelhante a falsidade, ja ndo é imagem viva de Deus; a terceira € Comica e
grave, pois 0 eunuco ndo ¢ membro pleno do povo escolhido (v.20).

A partir dos dados mencionados acerca do comentario exegético-teolégico, nota-se
que o sentido da vida humana se fundamenta numa vida saudavel. Dessa forma, a pessoa
edifica no decorrer de sua existéncia a unido entre a saude e a Sabedoria numa vida
simples e humilde, de sorte que se desapega das coisas materiais para se tornar uma

pessoa pobre e livre, caso contrario, o apego material promove o acumulo e a ganancia.

3. Pragmética e hermenéutica

Nota-se, na pragmatica, a seguinte mensagem teoldgica de que a teologia da
retribuicdo é, profundamente criticada nos livros sapienciais, tal como nos livros
proféticos. Embora, ambas se aproximam desta perspectiva de leitura da realidade, elas
se distinguem na forma literaria, pois, nos profetas, observam-se a voz do Senhor, por
meio da atitude profética no &mbito da comunidade; ao passo que, nos sapienciais,
apresenta-se 0 bindbmio sabio-impio. O cumpridor da Lei, que é o sabio, serd abengoado
e aquele que ndo a cumpre, que é o impio, sofrerd as mas consequéncias.

Ao fazer a hermenéutica, percebe-se que o tema tratado fala da atitude da pessoa
no desejo de adquirir a Sabedoria e a satude, bem como da oposicao entre riqueza e a
pobreza. A pessoa sabia pode tornar as relagdes mais humanas e generosas, de modo a
explorar bem o sentido da vida, por meio da meditagéo e da contemplagéo, que séo
importantes na escuta da voz do Senhor em face da sobrecarga dos diversos ambientes
sociais dentro da casa. A criacdo de estratégias podera ajudar no cuidado da casa com

maior dedicagdo, amor e uniéo.
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CONSIDERACOES FINAIS

Enfim, a pessoa que néo sabe usufruir daquilo que Ihe é ofertado com Sabedoria ou
passa pela vida em futilidades é semelhante a oferta colocada no sepulcro ou diante de
um idolo, pois os mortos ndo podem comer. Todavia, a pessoa, que busca a Sabedoria
como fonte uma vida saudavel, tem éxito e vive, de fato, intensamente cada instante da
vida como oportunidade singular e virtuosa. Esta reflexdo possibilita uma leitura
proveitosa para esclarecer que a vida saudavel abrange o cuidado de si mesmo, do
préximo, da natureza e, consequentemente da salde integral, visto que a Sabedoria vem
do Senhor para iluminar a inteligéncia da pessoa. Com efeito, ela pode encontrar luzes
diante do cenario sombrio da Pandemia do Coronavirus, a fim de dar um sentido novo a
vida em vista da préatica da Lei como instrucéo sapiencial.

O principal desafio na Pandemia consiste em criar estratégias diarias para enfrentar
com paciéncia e prudéncia. E fundamental ser criativo na organizacio do ambiente da
casa, do trabalho, da escola e da comunidade religiosa. Assim, o acolhimento virtual gera
uma ética pautada pelo respeito a dignidade do outro. A presenca virtual é a luz e a
esperanca de que um dia ocorra, novamente as atividades presenciais tdo essenciais a

salide emocional, porque o encontro promove a sociabilizacéo.

REFERENCIAS BIBLIOGRAFICAS

ASENSIO, V. M. Livros sapienciais e outros escritos. Trad. de Mario Goncalves. 3. ed.
Sao Paulo: Ave Maria, 2005.

BAILLY, M. A. Abrégé du Dictionnaire Grec-Francais. Boulevard St-Germain,
Paris: Hachette, 1901.

CERESKO, A. R. A sabedoria no antigo Testamento: espiritualidade libertadora. S&o
Paulo: Paulus, 2004.

CONYBEARE, F. C.; STOCK, St. G. Gramatica do grego da Septuaginta. Traduzido
por: SILVA, C. M. D. Séo Paulo: Loyola, 2011.

KIRST, N. [et al]. Dicionario Hebraico-Portugués e Aramaico-Portugués. Sao
Leopoldo: Sinodal; Petropolis: Vozes, 2004.

LINDEZ, José Vilchez. Sabedoria e Sabios em Israel. Trad. de José Benedito Alves. 3.
ed. S&o Paulo: Loyola, 2014.



167

RAHLFS, A. Septuaginta: id est vetus testamentum graece iuxta LXX interpretes. 6 ed.,
Stuttgart: Deutsche Bibelgesellschaft, 2006. Sociedade Biblica do Brasil, 2015
(com preféacio em portugués e espanhol).

STORNIOLO, I. O livro do Eclesiéstico: a identidade de um povo. S&o Paulo: Paulus,
1994,



168

SER HUMANO: HOMEM E MULHER, SER DE PERGUNTAS COMO O CRIADOR

Frei Paulo Antdnio Alves - NDS!

INTRODUCAO

A Escritura narra a criacdo do ser humano: homem e mulher & imagem e
semelhanga (cf. Gn 1,26-27) e gldria (cf. 1Cor 11,7; 2Cor 3,18) de Deus, logo a pessoa
humana ¢é portadora de “algo” de Deus. E dentre esses elementos do ser humano, que
compdem esse “algo”, ou imagem e semelhanca e gloria de Deus, estd a sua capacidade
inata de se fazer e de fazer perguntas, entrando desse modo em um dialogo. No coragéo
do ser humano: homem e mulher habitam ou moram ou se aninham muitas questdes desde
as mais profundas: de onde viemos, para onde vamos? Quem somos? Por que Somos 0s
unicos seres que se relacionam e, dessas relacdes, brota amor e destila-se violéncia? E
também questbes mais triviais. A Escritura, uma das fontes formadoras da civilizacao
ocidental, mostra que o Criador é o primeiro a fazer perguntas e como seu Criador, 0 ser
humano também o faz e, de modo especial, o ser humano livre por exceléncia: Jesus;
assim como também no pensamento grego, a outra fonte formadora da civilizacdo, com
0 mestre de Platdo (1 347): Socrates (1 399), que criava relacGes e conhecimento via
perguntas as quais para ele sdo um dos maiores bens da humanidade, sendo a falta de
perguntas a expressdo de uma vida indigna de ser vivida. E, na Escritura, 0 maior chao
que esta salpicado de perguntas sdo os Salmos os quais faziam parte essencial da vida do
judeu fiel a sua Tradicao religiosa: Jesus de Nazaré o qual resplandece na sua Boa Nova
como o homem que mais faz perguntas do que da respostas. Do oceano dos Salmos,
pescamos o Salmo 8,5 para oferecer a pessoa amiga que nos Ié, um elemento da
antropologia biblica: a capacidade do ser humano de fazer perguntas que é reflexo do
Criador-Abba. Convidamo-lo e convidamo-la a refletir, de modo breve, pela natureza da
Comunicacdo, sobre alguns elementos-conceito do versiculo 5, os quais estdo
entrelacados na tessitura global do Salmo em quest&o. Esses elementos-conceito falam da

estrutura do ser humano: homem e mulher. E quais seriam esses elementos constituintes
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Ipiranga. Religioso da Congregacdo de Nossa Senhora de Sion; e-mail: paulobalves74@gmail.com;
Membro do Grupo de Pesquisa TIAT da PUC-SP; http://lattes.cnpq.br/0761341220360852.
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e estruturais-estruturantes® do ser humano? 1) ser que faz perguntas; 2) ser que faz
memoria; 3) ser que faz encontro/dialogo e 4) ser que se emociona (alegria). Aqui, devido
a brevidade necessaria, vamos nos dedicar ao primeiro elemento: o ser humano: homem

e mulher é ser que faz perguntas?.

1. Ser humano: ser fazedor de questdes

Meditacdo ante um poema antigo®:

Perguntou a flor: 0 aroma acaso me sobrevivera?
Perguntou a lua: alguma luz guardo depois de morrer?
Mas o0 homem disse: por que acabo e fica entre voz 0 meu canto?

O Salmo 8,1-10 é, antes de tudo, um oragdo-didlogo noturno com o Deus Criador.

O salmista ou a salmista*, que pela oraco-dialogo, se abre para o Tu que o libertou como

ser humano do n&o ser para o ex-sistere, ou seja: poder estar verticalmente® diante de um

! Fazemos uso aqui dos termos: estrutural, estruturante e constituinte a partir de duas fontes. Primeira fonte:
a biblica: Gn 2,22 e, desse trecho da Escritura mosaica, acolhemos o termo: tseleh: costela ou algo que da
estrutura ou prende aquilo que precisa de um elemento sélido-acolhedor: os musculos, a pele os quais por
sua vez, garantem a estabilidade de outros 6rgdos como o coragao, o cérebro, os rins, o figado, os pancreas
etc. Estamos da Tradicdo do Tetragrama ou Javista, mais antiga, mas que foi mantida pela Tradicdo
Sacerdotal que a viu ndo como divergente, mas a partir de uma outra perspectiva. Gn 1-2,4a: perspectiva
divina, ou a partir do olhar de Deus; Gn 2,4b-25: perspectiva do ser humano, ou a partir do olhar do ser
humano: homem e mulher. Segunda fonte: a linguistica: a etimologia dos verbos: estruturar e constituir.
Ambos partem da raiz indo-europeia: ster a qual tem a noc¢do de implantar, empilhar, colocar de pé, dentro
de uma organizacao ou ordem. Dessa raiz, nascem dois verbos latinos: 1) struere o qual fala de uma agdo
ou modo de edificar, empilhar e 2) cum + statuere, ou seja, estruturar colocando em pé + uma proposi¢édo
que indica o auxilio de algo para se poder edificar ou colocar de pé. O ser humano parte de si e parte de
outrem para sua edificacdo ou formacdo ou maturidade ou crescimento, ou seja, para sua humanizagdo que
na Tradicao judaico-crista passa, de modo particular, pelo ato de colocar a pessoa humana excluida em pé.
Essas imagens podem ser colhidas no epistolario paulino: 1Tm 3,15 e 1Cor 3,9.

2 Deixamos claro aqui que vamos abordar esses aspectos, estando conscios de tantos outros que fazem parte
da estrutura fisica, mental e espiritual do ser humano: homem e mulher. Sabendo, como nos ensina a
Gaudium et Spes, 10 [231], que o ser humano: homem e mulher, em Ultima instancia, € um mistério.

3 Pablo Antonio Cuadra — traducdo de Manuel Bandeira. Disponivel em:
http://www.antoniomiranda.com.br Acesso em 19 abr. 2021.

4 Como o salmo é cantando na primeira pessoa do singular, ndo se pode afirmar que seja um salmista,
mesmo que o titulo o atribua ao rei Davi. A pessoa, que estd maravilhada, representa o ser humano, em
geral: homem e mulher. Além disso, ndo se pode afirmar que essa ndo seja uma obra de uma mulher ou de
uma mulher mée que se encanta com a beleza fragil do ser humano em miniatura que cresce e revela tantas
coisas ao olhar atento. Seguimos aqui, também para embasar nossa escolha, a 6ptica da Tradi¢do Sacerdotal,
forjada no Exilio da Babil6nia, presente em Gn 1,26-27: o ser humano (Adam de adama): masculino e
feminino, Deus o criou!

5> O ser humano é o Unico ser vivo que ndo se inclina para comer, mesmo que esse movimento aconteca.
Em geral, sdo os animais irracionais que bebem baixando a cabeca e mesmo o formado da boca é mais
alongado. O rosto do ser humano: homem e mulher se estende para os lados, enquanto o rosto da cabra, do
bode, da vaca e do boi, da égua e do cavalo, etc se alonga para a frente. Esses pequenos detalhes nédo
escapam ao ser humano atento e o faz ficar admirado e admirada.
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ser pessoal para o didlogo e sabe que esta em uma relagdo, porque Ihe foi presenteado um
coragdo’, ou consciéncia de si, do (a) semelhante e da natureza.

Aquele ou aquela, que declama o Salmo 8, fa-lo em forma de uma poética sob o
olhar luminoso da lua e das pequeninas estrelas®. Estamos diante de um poema noturno®
com uma nota interrogativa. Em seus 10 versiculos ou em suas 309 letras®, esse canto
noturno esta gravido ou encharcado de variegadas mensagens acerca do ser humano:

homem e mulher.

1 O coragéo do ser humano, na Tor, na relacdo de Alianga, é vocacionado a bater no ritmo do coragéo do
Criador. E, na Tora de Moisés, o coracao é conhecido sob duas formas: lev e levav e kardia (na versao dos
LXX). Essas duas formas carregam no seu bojo uma grande latitude de sentidos. O coracdo, na Biblia, sob
essas duas formas, designa, por assim dizer, toda a personalidade cdnscia, inteligente e detentora do livre-
arbitrio do ser humano: homem e mulher. A Biblia, quer a Tora de Moisés e quer a Tora de Jesus, plenitude
daquela, em uma Teologia do Cumprimento, ao falar do coragéo, ensina sobre a pessoa em toda a sua
interioridade, ndo somente a sede das emoc0es e da afetividade, mas também € ele sede da inteligéncia, dos
pensamentos e a fonte do ato de fazer memdria; sendo enfim o centro-eixo dos projetos e das escolhas
peremptdrias: locus da consciéncia moral, da adesdo e decisdo de fé ou da sua rejeicdo e negacdo. Ver: Gn
8,21; Dt 2,30; Jos 24,23; 1Sm 16,7; 1Rs 5,9; 8,23.58.61.66; 9,3; 10,2; Is 10,7; 65,14; Jr 17,9-10; Os 11,8-
9;J12,12-13; Sl 17,3 (numeracdo hebraica); SI 51,12; SI 62,11; Si 17,6; 42,18, etc e Mt 6,21; 11,29; 12,34;
Mc 2,8; Lc 2,19.51; 24,25; Jo 14,1; 16,6.22; At 1,24; 15,8; 2Cor 9,7; Ef 1,18; 1Pd 3,4 etc. A Tradicdo dos
Séabios da Sinagoga, auxiliados pelas suas esposas, fez um midrash aggadé a partir da repeticdo da segunda
letra do alfabeto hebraico: o bet, dizendo que no coracdo do ser humano ha duas inclinagdes: a inclinagéo
para o bem e a inclinagdo para o mal; e esse modo de pensar é encontrado em Mt 12,34-35, dito de outra
forma, mas tendo o coracdo como fonte-base ou eixo da interpretacdo. Da literalidade da Revelacéo no que
tange a palavra coragdo, com o bet duplicado, é que existe uma ligag&o entre os rins (0 inconsciente) e o
coracdo (o consciente): ver Sb 1,6; Sl 7,10; 26,2; Jr 11,20; 17,10; 20,12; Apc 2,23. Outrossim, sendo o
coracdo o verdadeiro centro da personalidade do ser humano: homem e mulher, é razodvel compreender o
porqué que as Escrituras 0 nomeiam mais de 1.000 vezes. Ver MOURLON BEERNAERT, Pierre s.j.
Coeur — langue — mains dans la bible: un langage sur I’homme. Paris: Cerf, 1983, pp 8-10. (Cahiers
Evangile, n® 46).

2 A bela imagem que podemos colher dessa cena é a da mae rodeada de filhos e filhas.

% A noite transmite uma simbolica e/ou poneroldgica. Da noite estrelada pode brotar o salmo que transmite
paz, alegria, gratiddo, poesia, da libertacdo da escraviddo (Ex 12,6), que se ouve a voz do Amado (Ct 5,2),
etc; mas pode ser o veiculo da morte dos primogénitos, do exército do farad, foi no lusco-fusco do sexto
dia que o ser humano: homem e mulher pecaram; foi na noite que os guardas prenderam Jesus e é, na noite
(Mc 14,17) que Jesus, € traido (Mc 14,20), é crucificado (Mc 14,23) e morre (Mc 14,33-37). Mais
informagdes sobre a noite, iremos apresentar no decorrer da comunicacéo. Ver também sobre o simbolo
das trevas na Biblia, em: GIRARD, Marc. Os simbolos na biblia. S&o Paulo: Paulus, 1997, pp. 240-242.

4 Lembremo-nos que os (as) transmissores (as) da Tora conheciam o valor das letras hebraicas e de sua
funcdo de veiculo da mensagem divina. Basta fazer memdria dos Hierdgrifos ou Escrita Sagrada, como ja
transmitiam os egipcios e as egipcias no préprio nome do conjunto das letras de seu alfabeto. Dessa
Tradi¢do milenar nasceu a gematria, ou seja: método ou técnica hermenéutica da qual a Sinagoga fazia uso
para interpretar a Tora de Moisés em suas trés partes, partindo do valor numérico das letras hebraicas. Um
exemplo classico no Novo Testamento esta no Evangelho do discipulo amado ou Quarto Evangelho
capitulo 21 no versiculo 11, onde o ndmero 153 porta um binémio sintetizador do Comunidade Joanina:
alef, hei, bet e hei (amor): 13 + qof, hei, lamed e hei (comunidade): 140 =153 e, desse modo, chegamos
a sintese do Evangelho do Discipulo amado. Um outro exemplo do valor das letras, e que alias amplia a
nocdo de elemento/base/espago revelacional, pode ser encontrado em Mt 5,18, nogdo esta que serd mais
tarde atribuida pela Sinagoga ao rabi Aquiva que morre em 135 d. C. no periodo da 32 resisténcia judaica
liderada por Bar Kokhba, morto em 135 d. C. também.
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No versiculo 5%, o salmista ou a salmista?, no seu encantamento, ou admirag&o® ou
entusiasmo; faz uso, em sua prece-cangdo, uma segunda vez da mesma palavra: mah?,
que antes era um advérbio de modo: como, qudo, denotando um primeiro estupor diante
do Nome do Criador®; agora a mesma forma ganha um outro significado: a palavra é
pronome interrogativo: o qué? Nao é usado o pronome interrogativo: mi. Quem canta
prefere manter a mesma palavra, mas dinamizando o seu uso e, dessa forma, poetiza
teologicamente a diversidade no didlogo. E fara uso da mesma palavra como 0 mesmo

sentido de admiracgdo no v. 10, tecendo deliciosamente, na sua contemplacéo, uma ciranda

1 Os Massoretas dividiram esse quinto versiculo, ou unidade de pensamento teoldgico, em duas partes,
contendo cada uma delas exatamente 14 letras. O evangelista Mateus 1,17 transmite para as Comunidades
cristas as trés sequéncias de 14 geracdes até Cristo. E Mateus, como um judeu formando na e pela Sinagoga,
conhecia a midda 32 atribuida a rabbi Eliezer ben José: o Galileu, ou Yoseph, HaGelili (15 a.C e viveu até
o inicio do segundo século) sabio contemporaneo de Jesus e de Mateus. Mateus 1,1 chama Jesus Cristo, 0
Filho de Davi. E Davi, em hebraico: dalet: 4 + waw: 6 + délet: 4 = 14. O Filho do homem do SI 8,5-7 é
também Filho de Davi (Hb 2,6-9; Mt 1,17). Para mais informacgdes sobre as regras de exegese rabbinica
ver: RAMOS, Marivan Soares. Por trds das Escrituras: uma introducdo a exegese judaica e cristd. S&o
Paulo: CCDEJ-Fons Sapientiae, 2019, pp. 37-40.

2 Retomamos aqui a nota 1. O versiculo 5 apresenta o ser humano, em hebraico, a partir de dois
termos: ‘Ends: humanidade e Ben adam ou filho de Ad&o ou filho da Adama, feito de terra, ser teldrico. E,
em Gn 1,26-27, Ad&o ndo é o nome do homem Ad&o, como se costuma pensar e ensinar, mas o texto fala
de uma de suas componentes de estrutura fisica: a terra ou a mée terra da qual saem Adam: masculino e
feminino. Assim os criou Deus. E o0 autor ou autora da mensagem exortativa aos hebreus e hebreias, no
seguimento da teologia paulina de Gl 3,28, atribuira a Jesus Cristo o titulo de filho de Ad&do (Hb 2,6-9) o
qual remiu no seu dam: sangue, todo £nds: a humanidade toda: homem e mulher.

% Essa caracteristica do ser humano: homem e mulher de se admirar que o salmista ou a salmista torna
manifesta, vemo-la entre os gregos e gregas. Platdo, na sua obra Teeteto, assim escreve: “[...] a admiragio
¢ a verdadeira caracteristica do fil6sofo.” Jeanne Hersch, em sua obra L étonnement philosophique: une
histoire de la philosophie, escreveu assim: “Saber se admirar é proprio do homem.” Nessa sua obra, ela
descreve a capacidade o ser humano de se espantar, de se admirar, de se surpreender, de se encantar desde
a Escola de Mileto (+ ou — 600 a. C.) até as mais diversas escolas do pensamento contemporaneo. 1sso ndo
quer dizer que, diante de um néscio e déspota como Nero, a no¢do de admirar ganhasse outra conotacéo:
“Os que muito sabem, de pouca coisa se admiram, os que nada sabem se admiram de tudo!” (Séneca } 65
d. C.).

4 Em hebraico a palavra sabedoria se escreve: hokhma. O Midrash aggada, ou interpretacdo para aquecer
o0 coracdo daquele e daquela que ouve a interpretacdo dessa palavra, diz que se pode separar a palavra
sabedoria em hokh + mah. Ou seja: na palavra sabedoria esta entranhado o questionamento e a admiragao
0s quais sao produtores de sentido na segunda silaba: mah. Enquanto na primeira esta, de um lado, o som:
hékh que significa palato ou céu da boca, ou seja: a boca que questiona. Mas, para o Judaismo, mais
importante para do que a resposta sdo as perguntas. Nessa mesma linha, temos o poema de Heine Maria
Rilke, em seu poema: Cartas a um jovem poeta, mesmo dizendo para o jovem poeta “escava dentro de ti
uma resposta profunda”, diz a ele: “amar as proprias perguntas”, “viva, por enquanto, as perguntas”, talvez,
depois [...] um dia longinquo consiga viver a resposta” fim chegar a uma resposta”; ou seja: as perguntas
sdo mais importantes. Uma obra contemporanea, que é um exemplo de perguntas e respostas sob a luz do
luar, ou a noite, é: Didlogos noturnos em Jerusalém: sobre o risco da fé, do Cardeal Carlo Maria Martini e
Georg Sporschil.

5 O titulo atribui a Davi a autoria do Salmo e, depois dessa indicacéo, o redator ou os redatores finais,
auxiliados pelas suas esposas, no inicio do Salmo, colocam na boca do rei Davi, o Tetragrama Sagrado, 0
qual fala da Misericordia de Deus, segundo interpretacdo da Sinagoga. Portanto, estamos diante de um
canto noturno a Misericérdia a qual se derrama para toda a natureza (v. 10), cujo coragdo € o ser humano:
homem e mulher (v.5).
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ou estrutura concéntrica em um contraste inclusivo entre: : a terra e 0s céus (v. 2 e v. 10),
sendo as suas 28 letras o centro da mensagem, ou o coracdo pulsante do Salmo 8, cuja
poema-canto é declamando em uma noite a qual € simbolo da delicia do inicio da Criacéo:
“houve uma tarde-noite ¢ uma manha” (Gn 1,5.8.13.23.31) e Deus viu que era belo-
harmonioso-deleitoso e no sexto dia (Gn 1,31): muito belo.

Na historia da libertacdo do Povo de Israel, a noite esti presente nas suas mais
importantes etapas®. E estara também presente na vida do ser humano perfeito: Jesus
Cristo (Mc 14,17; Mt 26,20; texto fundante: Ex 12,6)

O salmo nos mostra como o ser humano é ser que pergunta e ser que se encanta
diante das coisas criadas pelo Criador do qual ele e ela: ser humano é imagem e
semelhanca (Gn 1,26-27) e gloria de Deus (cf. 1 Cor 11,7; 2 Cor 3,18). E é justamente o
Criador que, segundo a Escritura mosaica, é a origem das caracteristicas de perguntar e
de se encantar-admirar, mas também de se espantar no sentido de auséncia, da ndo
presenca a qual gera um ndo entendimento, uma ndo compreensao, ou seja: a percepcao

de algo dissonante, discordante, estranho, sem luz, sombrio, enigmatico?.

2. Deus e as duas perguntas fundamentais para o ser humano: homem e mulher

2.1 Gn 3,9-13: ser humano: “onde estas?”
Nesse pequeno texto, o Criador, que fizera 0 mundo com liberdade e
responsabilidade, no transbordar de seu amor?, faz trés perguntas dirigidas ao ser humano:

1 A Liturgia judaica celebrou e celebra a presenca da noite como uma lei de Revelagdo. Sobre o grande
capitulo 12 do Livro Shemot: Exodo, existe um Targum, ou traduc&o-midrash-interpretacdo do hebraico,
gue canta as 4 noites que estdo inscritas no livro das memdrias. E é na noite de Pascoa, que 4 criangas
dirigem 4 perguntas ao pai que preside o Seder Pascoa. Ensinamento esse que tem suas raizes na Tora de
Moisés. Vemos essa mesma dinamica em Jo 14,5.9.22. O evangelista ndo coloca um 4°; com isso, deixa
espaco para aquele ou aquela que ouve ou & também seja um ser de perguntas, perguntando ao Mestre.

2 Essa quase mesma sensacao refletida na pergunta, vemos no ser humano Maria de Nazaré. A jovem se
pergunta admirada como vai se concretizar a fala do Anjo da Forga ou do Impossivel de Deus (Gabriel),
mas, ha pergunta da jovem, sé esta o ato de espanto, de ndo compreensdo e ndo ha rasgo de percepgao de
algo negativo como no caso de Gn 3 e 4. Nesse sentido, também no Oriente, com Confucio ( 489 a. C.),
entre outros, percebemos esse elemento ou atributo humano. Eis o que ele diz admirado, mas sem conotagédo
negativa, mas de incompreensdo, nio tdo “irracional” ou sem uma légica humana, como no caso de Maria.
Eis a fala-escrita dele: “A saida é pela porta, por que ninguém quer usar esse método?”. A Ensinamento de
Jesus esta cheio de exemplos desse atributo humano: Mt 2,2;3,7;12,3.5.11, etc; Mc 1,27, etc; Jo 1,38.46;
5,6.12, etc.

3 Podemos interpretar o verbo: merahéfet-, que aparece uma tnica vez (hapax) em Gn 1,2, e no tronco piel,
o qual requer um segundo elemento para ser agdo piélica, e esta no género feminino,- como imagem da
mée-ave que por amor estd chocando ou protegendo sua ninhada. Fazemos memoéria aqui dessa
interpretacdo feita por Jesus em Mt 23,37.
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homem e mulher, todavia ndo faz pergunta a serpente. Mas a principal delas é a primeira
a qual pergunta pela identidade do ser humano, pelo seu ser, onde o ser humano habita.

Deus fez a pergunta relativa ao agir do préprio ser humano, relativa a identidade do

homem e da mulher em seu caminho de discernimento.
2.2 Gn 4,9: “Onde esta teu irmao Abel?”

Novamente Deus faz uma pergunta e agora se dirige diretamente a Caim perguntado
sobre o irmao dele. O agir de Caim passa pelo que fizera ao outro, seu semelhante. Seu
conhecimento, ou conhecimento de sua acdo esta ligada ao seu irmao Abel.

Caim responde a Deus, dizendo n&o ser o guarda ou sentinela do seu irmdo e, com
isso, tal como seu pai e sua mae, ndo quer arrostar o mal que fizera. Se tivesse agido como
sentinela de seu irmao, teria sabido vigiar. Ele teria agucado sua viséo, seu ouvido, todo
seu ser teria ficado acordado, para cuidar de seu irm3o. E como dizia Arist6teles na Etica
a Nicbmaco, livro 10, sec¢ao II, 8: “Onde a paixao domina, ndo se cede a palavra, mas a
forga™l.

A essa segunda pergunta de Deus, a qual mostra a importancia da outra pessoa na
vida de todo ser humano, desenvolveu-se tanto um pensamento filoséfico quanto
teoldgico acerca da relagdo eu/tu.

2.3 Deus pergunta e os (as) tedlogos (as) na Tora também

Esse atributo humano de perguntar fez com que tivéssemos hoje a estrutura de Gn
1-11. O ser humano: homem e mulher, ser de razdo e vontade, diante da existéncia do
mundo (Gn 1-2), das dores de parto da mulher (Gn 3), diante da violéncia entre membros
do mesmo sangue e da mesma tribo (Gn 4); diante da maldade entre os seres humanos
(Gn 8-9); diante da diversidade de linguas e costumes (Gn 11), o ser humano partiu de
seu atributo que Ihe possibilita dar respostas a tantas questfes e foi em busca de dar
sentido a tudo isso, partindo de Deus, que lhe revelou e continua lhe revelando a medida
que exercita seu atributo de fazer perguntas. Tal modo de proceder, temos também ao
longo da narrativa do quarto Evangelista, onde o Rabbi Jesus faz um itineréario de
perguntas em um escalada de crescimento qualitativo: Jo 1,38: comeco: “- O que
buscais?”; inicio da paixdo e morte: Jo 18,4.7 (2x) “A quem buscais? e pds-ressurreigao:

Jo 20,15: “A quem buscais?”. Um ser humano que nao ¢ critico, ndo cresce porque nao

! Forca entendida como violéncia. Caim, dominado pela paixdo, é violento com seu irméo e o mata. De
igual modo, ele é violento com Deus em sua resposta a pergunta que Deus lhe fizera.
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exercita sua faculdade ou capacidade de se perguntar e perguntar e se admirar! O fiel
discipulo e a fiel discipula faz perguntar e produz contetdo e acdo que Ss&o
transformadores e, desse modo, o0 Reino € construido e enquanto o ser humano: homem e
mulher estiver na histdria o processo de se questionar e avancar habitard ou permanecera
em seu coracdo até que repousar em Deus ou contempla-lo face a face e conhecer
plenamente (cf. 1Cor 13,12).

CONSIDERACOES FINAIS

Esse texto sobre 0 v. 5 do Salmo 8 buscou apresentar que € proprio da natureza
humana fazer perguntas que o encantam e esse atributo tem sua origem em Deus do qual
o ser humano: homem e mulher € imagem, semelhanca e glérial E o Salmo 8 como um
todo canta a Criacdo divina em uma noite amena e o versiculo 5 é seu coracdo, onde o ser
humano aparece como ser fazedor de perguntas e a medida que pergunta cresce e
mergulha na Revelagdo. E assim o ser humano: homem e mulher vai construindo seu
processo de humanizagdo-divinizagdo no seguimento do Homem perfeito que
Ressuscitou: Jesus Cristo. E ele nos pergunta individual e comunitariamente “- E vo0s,
[...], quem dizeis que eu sou?” (Mc 8,29).

“A poesia ¢ sempre um ato de paz!” (Pablo Neruda f 1973)%.

“Amar para ouvir estrelas!” (Olavo Bilac T 1918)2.
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MALDITO E O HOMEM QUE CONFIA NO HOMEM:
UMA PEQUENA ANALISE SINTATICO-SEMANTICA DE Jr 17,5

Petterson Brey*

INTRODUCAO

Tendo em perspectiva 0 que assevera Erich Auerbach, em seu livro Mimesis: The
Representation of Reality in Western Literature (2003, p. 3-23), acerca do plexo entre a
sintaxe e as dimensbes semanticas das palavras que compdem a literatura biblica, a
presente comunicagdo pretende demonstrar que, tanto na configuracdo sintatica quanto
na escolha das palavras, o discursista de Jr 17,5 faz uso de um recurso retérico
artisticamente planejado. Isso porque, de acordo com Adele Berlin (2005, p. 13-21), a
forma como uma mensagem é dita € tdo importante quanto o seu conteudo. Destarte,
seguindo alguns padrdes literarios observados por Cynthia L. Miller (2003, p. 399-407),
é razoavel que se interprete as palavras do discursista-protagonista como chave-de-leitura
tematica do seu contexto narrativo. Isto é, o discurso narrativo, que eflui da unidade
teméatica da narrativa, é reconhecivel no arranjo retorico resultante da configuracédo
sintatica e do jogo semantico entre as palavras do discurso do SENHOR? através de seu
servo Jeremias.®

A expressdo “maldito ¢ o homem que confia no homem” ¢, na verdade, apenas um
componente das trés oracOes adjetivas dependentes, configuradas por meio de um
paralelismo sinbnimo, que qualificam o sujeito homem. Além disso, as duas palavras que
sdo vertidas como homem sdo, por sua vez, traduzidas de duas palavras hebraicas
diferentes 123 e o7y, individuo e humanidade, respectivamente (ALTER, 2019, p. 918).
Por fim, observando-se os verbos de acdo que qualificam o sujeito em relagcdo ao seu
predicado, é perfeitamente plausivel que se afirme que a condi¢do de maldito seja um

resultado das escolhas do préprio individuo ao invés de uma retaliacdo divina.

! Doutorando e Mestre em Teologia pelo PEPG da Pontificia Universidade Catélica de Séo Paulo, Brasil
(PUC-SP); Bolsista CAPES; Bacharel em Teologia pelo Seminario Adventista Latino-americano de
Teologia (SALT); e-mail: pettersonbrey@gmail.com; Membro do Grupo de Pesquisa: Traducdo e
Interpretacdo do Antigo Testamento (TIAT) CNPq da PUC-SP; http://lattes.cnpq.br/2803712017811113.
2 A palavra SENHOR aparecera em maitsculo sempre que for uma referéncia ao tetragrama YHWH.

% De acordo com George W. Savran (1988, p. ix), a personagem discursista, como sujeito do discurso do
narrador, atualiza os eventos passados por meio de uma releitura retorica.
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Tal leitura, entretanto, parece ndo ser acompanhada por algumas tradugdes
hodiernas em lingua portuguesa. Pode-se observar, por exemplo: a Nova Versdo
Internacional (NVI, 2000) da Sociedade Biblica Internacional, que diz que “maldito ¢ o
homem que confia nos homens”, a qual parece alimentar a ideia do famoso ditado popular
que diz que “maldito ¢ o homem que confia em outro homem”; e a Nova Tradugdo na
Linguagem de Hoje (NTLH, 2001) da Sociedade Biblica do Brasil, que, ao apresentar a
fala do SENHOR como “Eu amaldigoarei aquele que se afasta de mim”, parece dar maior
énfase a acdo divina como uma espécie de ato vingativo de um déspota. Em
contraposi¢do, no entanto, pode-se mencionar a Biblia de Jerusalém (2015) da Editora
Paulus, que apresenta sua tradug@o “maldito ¢ o homem que confia no homem”, bem
como a traducdo para lingua portuguesa da Biblia Hebraica (2016) da Editora Séfer, cuja
tradugao ¢ “maldito é o homem que confia somente no ser humano™.

Talvez o mundo narrado no livro do profeta Jeremias, observado pelo ponto de vista
fornecido pela relacéo entre forma e contetdo da mensagem (YAMASAKI, 2007, p. 44-
46), possa proporcionar ao ouvinte-leitor subsidios suficientes para fazer um razoavel
juizo de valor sobre os contrastes interpretativos exemplificados pelas traducbes
elencadas no paragrafo anterior. Pois, de acordo com Shimon Bar-Efrat (2008, p. 197), a
interpretagdo dos significados de uma narrativa depende fundamentalmente de uma
prévia investigacdo que busque coadunar o estrato das palavras e frases com o estrato das
acOes descritas no enredo. Assim, como assevera Robert Alter (2011, p. 202), as intencdes
e motivagdes das personagens podem ser verificadas na representacdo de suas agoes,’
bem como na forma como séo retrorreferenciadas na voz discursiva do personagem
protagonista (MILLER, 1995, p. 156; MILLER, 1994, p. 218-219).

1. Aproximacao contextual ao mundo narrado no livro de Jeremias

Seguindo a perspectiva metodoldgico-exegética asseverada por Jean Louis Ska
(2009, p. 157), acerca da necessidade de se penetrar no mundo do relato, ha de se
considerar que o enredo € o elemento mais béasico constituinte de uma narrativa
(MARGUERAT; BOURQUIN, 2009, p. 55-81). Assim, ao se observar a estrutura

peculiar que configura o fluxo narrativo do livro do profeta Jeremias, é possivel notar

! Segundo Yairah Amit (2001, p. 74-82), a caracterizacdo das personagens, reconhecivel em seu
comportamento, prové, direta ou indiretamente, ao narrador uma via de comunicacao altamente potente de
seu discurso narrativo.
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varias formas literéarias que estdo contidas no texto, dentre as quais tem-se a poesia, dados
biogréficos, visdes, sermdes e prosa em forma de parabolas (ROSENBERG, 1987, p. 184-
185). Todas estas formas se organizam em torno do objetivo do profeta em confeccionar
seu texto em perspectiva tematica ao invés de cronoldgica (TULL, 2016, p. 216-217), a
saber, advertir severamente Juda para que seu povo abandonasse o pecado e a idolatria a
fim de evitar o exilio iminente (BRIGHT, 1978, p. 119).

A configuracdo tematica, portanto, do texto de Jeremias, segue um fluxo néo
teleoldgico de narracdo, onde 0s eventos sdo rememorados na perspectiva em que se
fazem elucidativos para o discurso narrativo (TULL, 2016, p. 216-217). De acordo com
John Bright (1979, p. LVI-LXII), as formas literarias se sucedem constantemente
dependendo da intencdo tematica do livro. Além disso, conforme argumenta Joel
Rosenberg (1987, p. 184-185), a manipulacdo do intercalonamento das diversas formas
literarias com as elocugdes do profeta torna-se num sofisticado sistema de exposicao de
sua mensagem, que, de acordo com Patricia K. Tull (2016, p. 216-217), apresenta-se por
meio de um dramatico dialogo entre o profeta e Deus, que € transmitido a sua audiéncia
como uma espécie de pregacao.

Seguindo a andlise estrutural do livro do profeta Jeremias, tal qual é apresentada
por Peter Craigie, Page Kelley e Joel F. Drinkard (1991, p. 220-225), apresenta-se,
abaixo, o retrato de quatro quadros estruturais que visam partir da perspectiva macro da
narrativa para o l6cus de Jr 17,5.

Quadro 1: estrutura geral do livro de Jeremias

1 — 45 - Profecias contra Juda e Jerusalém
1 —20 - Nos reinados de Josias e Jeoaquim
21 — 39 2 Durante varios periodos até a
queda de Jerusalém
46 — 51 - Profecias contra as Nacoes
52 = Apéndice histdrico

Quadro 2: estrutura dialogica dos sermdes de Jeremias — periodo: Josias e Jeoaquim

2 — 20 - Seis sermoes

1° Serméo — o pecado da nagdo — (2,1 — 3,5)

2° Sermao — a devastacdo vem do Norte — (3,6 — 6,30)

3° Sermao — ameaca de exilio — (7 — 10)

4° Sermdo — a alianca violada: sinal do cinto de linho — (11 — 13)
5° Sermdo — a seca: sinal do profeta solteiro — (14 — 17)

6° Serméo — sinal da casa do oleiro — (18 — 20)
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Quadro 3: estrutura do Quinto Serméo — A Seca

14,1-22 - A seca e a condenacdo da nagédo

(1-6) descricao da terrivel calamidade; (7-9) oracGes ritualisticas vazias
da nacdo; (10-12) a rejeicdo do SENHOR ao ritualismo; (13-16) os
falsos profetas que ndo tinham credenciais divinas; (17-22)
Jeremias lamenta a sorte da nacao;

15,1-21 - A resposta do SENHOR a Jeremias

(1-9) a intercesséo foi rejeitada e o destino da nacdo, selado; (10-21)
resposta do SENHOR ao pesar do profeta;

16,1-21 - A iminente catastrofe, o salario do pecado

(1-4) negacdo ao casamento do profeta: inexordvel cumprimento da
palavra de Deus; (5-9) casamento negado até a celebracédo de
funerais e festividades; (10-13) sinal de iminentes provacfes por
causa das apostasias de Juda; (14-21) depois do juizo viriam
béncaos definitivas;

17,1-27 - O terrivel pecado de Juda

(1-4) descricao do pecado; (5-11) maldicéo e bencéo declarada ao povo;
(12-17) adoracdo e oracdo de Jeremias; (18-27) alerta sobre a
profanacdo do sdbado, sinal de deslealdade do povo para com o
SENHOR;

Quadro 4: estrutura concéntrica, em perspectiva tematica, da primeira a terceira
parte da quarta secdo do quinto serméo de Jeremias

A. indiciamento de Juda por seus pecados — escrito sobre o coracdo — e julgamento
para o pecado de Juda (17,1-4)
B. 0 homem amaldigoado (17,5)
C. amorada do homem amaldigcoado (17,6)
D. 0 homem abencoado (17,7)
E. o fruto do homem abencgoado (17,8)
F. enganoso coragdo acima de tudo (17,9)
F". SENHOR pesquisador do corac¢do / parte interior (17,10a)
E’. 0 SENHOR déa a cada um segundo seu fruto (17,10b)
D’. aquele que ajunta riquezas injustamente ird perdé-las (17,11)
C’. amorada do SENHOR (17,12)
B”. SENHOR, a esperanca de Israel (17,13a)
A’. acusacdo sobre aqueles que abandonam o SENHOR - escrito no coragdo - e
julgamento por abandonar o SENHOR (17,13b)

A passagem, portanto, que € objeto da presente comunicacédo (Jr 17,5), encontra-se
numa se¢é@o que apresenta um serméo mesclado de parabola, estruturado em forma de um
Quiasma (CRAIGIE; KELLEY; DRINKARD, 1991, p. 220), que engloba o capitulo
dezessete do v.1 ao v.13, tendo como centro o v.9 e a primeira parte do v.10. Essa
estrutura concéntrica delimita a pericope que contém o texto a ser aqui analisado, sendo
sua sequéncia apresentada da seguinte forma: indiciamento de Juda por seus pecados —

Deus avalia o coracdo — julgamento do pecado de Juda. Nesse sentido, é razoavel que se
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pense na expressdo verbal & maldito (737X), em Jr 17,5, como uma consequéncia direta
das escolhas daqueles cujo coracdo distancia-se do SENHOR, como sera demonstrado na

proxima secao desse texto.

2. Aproximacao sintatica ao texto de Jr 17,5
Seja, primeiramente, apresentada a segmentacao e traducdo do texto hebraico de Jr
17,5 para a lingua portuguesa afim de se evidenciar a configuracdo retorico-sintatica.
mm e > v.ba  Assim disse o SENHOR:
28 v.5b  E maldito
1237 v.5¢c o homem
o782 v WX v.5d  que confia no ser humano,
ivqr apa oy v.5e  que confia na forga da carne mortal,
12% o mm-y v.5f e afasta seu coragdo do SENHOR.

A primeira oragdo (v.5a) é simples. Composta pelo verbo 7%, introdutério de
discursos diretos, ela tem como sujeito o substantivo nominal, singular, masculino 717,
no entanto, ndo possui sentido completo. O complemento exigido pelo verbo é fornecido
pela proxima oracgdo que é o discurso direto do SENHOR, o qual funciona como o objeto
direto da lingua portuguesa.

A segunda oracdo vai de v.5b até v.5f. Nota-se, entretanto, em v.5b, a palavra 217y,
que por ser um verbo Qal, passivo, masculino, singular, exerce a funcédo do que seria 0
predicativo do sujeito da lingua portuguesa. Ou seja, 0 sujeito dessa oracdo € composto
de v.5c até v.5f, cujo nucleo é a palavra 1237 (v.5c), composto (em v.5d, v.5e, v.5f) de
trés oracOes adjetivas dependentes (WALTKE; O’CONNOR, 2004, p. 632-646), 0 que
corresponderia em lingua portuguesa as oracles subordinadas adjetivas restritivas
(SACCONI, 2011, p. 407). A oragéo v.5d é iniciada com o pronome relativo x. A
oracdo v.5e, por sua vez, é finalizada pela particula relativa i1, que prefixada no
substantivo 1997, denomina-se pronome retrospectivo. Por fim, a oragdo v.5f é introduzida
por parataxe através da conjuncdo . Tal arranjo sintatico possibilita que, em lingua

portuguesa, Jr 17,5 possa ser lido da seguinte forma:
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Entdo disse Deus:

que confia no ser humano,
O homem que confia na for¢ca da carne mortal, é maldito.
e afasta seu coracdo do SENHOR

CONSIDERACOES FINAIS

No ambito das ultimas observacdes pretendidas nessa breve comunicacgdo cabem,
ainda, algumas consideraces semanticas acerca da expressdo € maldito (131x). De acordo
com Vitor P. Hamilton (1980, p. 75-76), esse maldito pode significar impedido de usufruir
béng¢dos por propria culpa. Assim, como assevera Michael O’Connor (1997, p. 8), €
caracteristico notar que Jeremias desloca para dentro da estrutura versal termos cujo
campo semantico evoguem as premissas tematicas do discurso narrativo.

Além disso, é digno de nota que a carga seméantica do paralelismo sinénimo (v.5d,
vbe, v.5f) utilizado para qualificar o sujeito o homem (v.5c) que € maldito (v.5b), é
contraposto num paralelismo com a simile estendida em v.7 e v.8 (WATSON, 1984, p.
260), onde se contrasta a causa da maldicdo com os frutos da bencdo alcancada pelo
homem que confia no SENHOR. Isso quer dizer que, tendo como ponto de contraste o
coragdo do individuo, maldi¢do ou bencdo sdo resultado da escolha acerca de onde se
deposita a confianga. Ou se confia na divindade ou na humanidade.

O homem maldito € aquele que, em face do perigo, decide confiar nos recursos
provenientes da propria humanidade, rejeitando, assim, tanto a sabedoria quanto a
provisdo prometida pelo SENHOR aos que nele confiarem.
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EIXO TEMATICO 3

Antropologia e Teologia Biblica Aplicada
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SOMOS TODOS ENVIADOS DO PAI: UMA REFLEXAO BIBLICA SOBRE A
TEOLOGIA DA MISSAO A LUZ DE JOSE COMBLIN

Anderson Frezzato!

INTRODUCAO

Os tempos atuais sdo de reflex&o e de mudanca de atitude. A pandemia causada pela
Covid-19 fez a Igreja repensar suas acdes ad intra e ad extra no que se refere as exigéncias
da Evangelizacdo. A Igreja teve que se fazer continuar presente na vida das pessoas de
maneira nova, principalmente através das midias sociais. Pondo-se em atitude e
movimento de encontro, a Igreja, de tantos modos paralisada, descobriu a premente
urgéncia de ir ao encontro de muitas pessoas. Necessitou explorar novos meios e métodos,
uma vez que a comunidade de fé, de algum modo, pelas exigéncias sanitarias, estava
impedida de se reunir para as celebracdes da fé crista.

Visando contemplar tal movimento missionario da Igreja com os crentes e 0s ndo
crentes, propomos uma reflexdo biblica sobre a Teologia da Missdo, tendo como
referencial tedrico as assertivas do tedlogo belga, radicado no Brasil, José Comblin. Em
seu livro Jesus, o enviado do Pai, é possivel encontrar os principais fundamentos biblicos
que sustentam sua teologia missionaria. Jesus € o enviado do Pai. A missdo de Jesus foi
mostrar quem era o Pai e realizou tal tarefa por palavras e obras. Jesus, em nome do Pai,
envia a comunidade de seus seguidores para que possa, pela pregacdo do Evangelho e
pelas obras do amor, continuar a mostrar quem é o Pai. Missao essa que a Igreja recebeu
e procura realiza-la.

Para Comblin, a tarefa missionaria da Igreja esta em levar vida a todos. Esta é a
meta e termo (Cf. COMBLIN, 2009, p. 78). A acdo missionaria da Igreja ndo pode ser
reduzida & conquista de novos adeptos para a composi¢do de sua assembleia. Sem deixar
essa realidade, deve privilegiar as agdes que promovem a vida e a dignidade humana, uma

vez que o proprio Jesus disse que veio para dar vida em abundancia (Cf. Jo 10,10).

!Doutorando em Teologia pela Pontificia Universidade Catélica de Sdo Paulo. Mestre em Teologia pela
PUC-SP. Membro do Grupo de Pesquisa José Comblin (PUC-SP). ID do Lattes:
http://lattes.cnpq.br/1742743750209663.
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Sendo assim, ao sugerirmos refletir os fundamentos da Teologia da Misséo a partir
das referéncias biblicas de José Comblin, realizaremos essa tarefa mediante a
contextualizacdo com o tempo presente marcado pelo enfrentamento a pandemia da
Covid-19, posto que a acdo missionaria da Igreja é, inquestionavelmente, aproximar-se

do Povo de Deus, de maneira especial nas ocasides de sofrimento.

1. Jesus, o enviado do Pai

A Carta aos Hebreus oferece a condicdo basilar para entender a afirmacéo de José
Comblin de que Jesus, no horizonte do que se pode chamar de economia da aproximacao
entre o Criador e sua criatura, é o enviado do Pai. Esta descrito em Hebreus, capitulo 1,1-
2 que “de muitos modos falou Deus, outrora, aos Pais pelos profetas; agora, nesses dias
que sdo os ultimos, falou-nos por meio de seu Filho”. O meio, ou seja, a condigdo para a
aproximacdo de Deus com seu Povo, sempre foi a Palavra. Esta, no Antigo Testamento
foi entendida como mensagem, e no Novo Testamento, como contetido. Contetido que
abarca, abriga a realidade ontoldgica do Filho enquanto Pessoa Divina e que, depois da
Encarnacéo, consiste na realidade ontoldgica do ser de Deus frente a natureza humana
assumida (Cf. FORTE, 2018, p.178-179).

Nesse sentido, ndo escapa de Deus sua atitude missionaria como modo de vida
trinitaria e de relacdo com as criaturas. A expansdo de amor, como alude Congar em sua
belissima obra sobre o Espirito Santo, € missio, isto &, amor enviado em direcdo ao Outro
(Cf. CONGAR, 2005, p.19). E expansdo das Pessoas divinas que, pelo amor que é
enviado ao Outro, se torna missionariedade. De igual modo, Jesus é missio, enquanto ama
e recebe amor do Pai e, pelo fato de ter assumido a realidade humana, continua a ser
missionario do amor do Pai, porém ndo mais de modo restrito a Trindade, mas, agora, na
historia vivida em meio aos homens e mulheres.

A luz desses pressupostos é que José Comblin reflete sobre a missdo de Jesus
como aquele que é enviado do Pai. Jesus continua amando o Pai na historia. A Encarnagéao
do Verbo é, entdo, intencional e provocadora. Intencional porque Jesus deve mostrar o
amor do Pai a humanidade sem deixar de ama-Lo. Provocadora porque o amor divino é
vivido num contexto historico, imerso nas realidades humanas, as quais devem ser

transformadas por esse amor. A transformacao das realidades humanas, especialmente de
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sofrimento e excluséo, ndo depende somente do VVerbo, mas de todos aqueles que acolhem
a pessoa do Verbo missionario (Cf. COMBLIN, 2009, p. 8).

Comblin desenvolve seu pensamento afirmando que Jesus é enviado do Pai,
tomando como referéncia o Evangelho de Jodo. Pode-se encontrar inUmeras passagens
que asseguram, pela fala do proprio Jesus, de que ele foi enviado pelo Pai. Ja no Prélogo,
nos diz o tedlogo belga, encontra-se Jesus como aquele que vem, que esta inserido na
historia e que néo foi recebido pelos seus (Cf. Jo 1,11). Estando em Jerusalém, Jodo nos
relata, no capitulo 5, que por cinco vezes Jesus fala, de modo explicito, que sua missao
procede da vontade e do envio do Pai. A abundancia dessa énfase denota a importancia
da intencionalidade reveladora. Jesus quer ser reconhecido como enviado do Pai: “quem
ndo honra o Filho, ndo honra o Pai que o enviou” (Jo 5,23); “quem escuta minha palavra
e cré naquele que me enviou tem a vida eterna” (Jo 5,24); “nao procuro a minha vontade,
mas a vontade daquele que me enviou” (Jo 5,30); “tais obras que eu fago dao testemunho
de que o Pai me enviou” (Jo 5,36); “também o Pai que me enviou da testemunho de mim”
(Jo 5,37).

Em seguida, no capitulo 6, estando Jesus em Cafarnaum, foi-lhe perguntado sobre
quais obras deveriam ser feitas em nome de Deus. Ele responde: “a obra de Deus ¢ que
creiais naquele que ele enviou” (Jo, 6,29). Especificamente, aqui, vale fazer algumas
consideragdes. Jesus ndo responde no plural, mas no singular. “Que obras?”, Jesus
responde: “a obra”. Isso significa que Jesus se apresenta sendo ele mesmo a obra do Pai.
Depois ocorre que a aceitacdo de sua mensagem deve ser antecedida pela aceitacdo de
sua Pessoa. Se sua mensagem provoca obras, a maior delas é aceita-lo. A esse respeito,
Comblin diz que nunca é demasiado tornar claro que Jesus ndo pode ser entendido
exclusivamente como enviado do Pai apenas como comunicador de uma mensagem. Tal
tentacdo seria um reducionismo da missdo de Jesus. Quem cai nessa tentacdo apenas

considera a mensagem, desprezando-o0 como contetdo. Escreve o tedlogo:

No caso de Jesus, 0 que nos interessa ndo é a carta e, sim o carteiro. Ele ndo
traz carta: ele é a carta. Ele ndo é o mensageiro do Pai que traz uma mensagem
do Pai: ele é a mensagem. O Pai ndo resolveu enviar presentes aos homens por
intermédio de Jesus: envia-lhes o proprio Jesus. (COMBLIN, 2009, p. 8).

Através da leitura do capitulo 17 de Jodo, constata-se a mesma énfase presente no
capitulo 5 em relagdo ao nimero de vezes em que Jesus fala de ser enviado. Como ja
mostrado, sdo cinco 4, e cinco aqui. No entanto, uma diferenga precisa ser notada: no

capitulo 5, 0 modo como Jesus contextualiza seu envio estd em vista de sua missdo
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historica, ou seja, ele cumpre algo por ser enviado; ja no capitulo 17, a maior parte das
citacdes se referem a unidade de Jesus com o Pai, aludindo sua pré-existéncia atemporal.
Nesse sentido, ¢ que Comblin afirma que Jesus pode ser identificado como o “Enviado”,
com letra maiuscula, por de ser um vocativo substantivado, ou seja, Jesus € o “Enviado
do Pai”, independente da acolhida ou rejeicao de sua mensagem (Cf. COMBLIN, 2009,
p.9).

Na oracgdo angustiante feita pouco antes de sua prisao, Jesus diz que a vida eterna
consiste em conhecer a Deus e “aquele que enviaste, Jesus Cristo” (Jo 17,3); em relagdo
a sua palavra, Jesus diz que a recebeu do Pai e a comunicou e todos aqueles que a
receberam “reconheceram verdadeiramente que sai de junto de ti e creram que me
enviaste” (Jo 17,8). Falando de sua existéncia atemporal, Jesus diz que “foi enviado ao
mundo” pelo Pai (Jo 17,18). Aqui, o mundo nao ¢ tido como realidade simbolica, mas
realidade evidente sem a qual o Verbo, depois da Encarnagdo ndo poderia ser localizado
no tempo e espaco. Em relagdo a sua manifestacdo no mundo, Jesus diz que a unidade
dele com o Pai deve inspirar o mundo ja que o Pai o enviou e 0 ama até o fim (Cf. Jo,
17,23). Na ultima citacdo, referindo-se ao Pai como justo, Jesus disse que ele conhece o
Pai e aqueles que guardaram sua palavra “reconheceram que tu me enviaste” (Jo 17,25).

Comblin assegura que Jesus como o enviado ¢ missionario. Jesus € “movimento
entre Deus e as criaturas humanas. Ele ¢ abertura para o Pai e abertura para o mundo.”
(COMBLIN 2009, p. 11). Nesse sentido, Jesus reune o conjunto de duas relagdes bem
mostradas pelas citacdes de Jodo no capitulo 5 e no capitulo 17: a primeira é que ao ser
enviado Jesus esta a servico do Pai; e por segundo, por seu envio do Pai esté a servigo
dos seres humanos, resgatando a dignidade da vida humana aos olhos do Pai (Cf
COMBLIN, 2009, p11). Por isso Jesus ndo somente fala, verbaliza, mas cura, liberta,
conduz, une e ergue os demais. Continua o tedlogo belga a afirmar que no quarto
Evangelho hd um pressuposto de uma negacdo radical da imanéncia, pois para Jodo
ninguém descobre quem é Deus refletindo sobre ele mesmo, nem sequer pela
contemplacéo da natureza e do ser humano (Cf. COMBLIN, 2009, p. 13). Premissas tidas
como indicativas, que servirdo de base para futuros doutos tedlogos na vida futura da
Igreja ao se procurar sistematizar a fé, como é o caso de Tomas de Aquino. Para Jodo,
entdo, ndo se pode apreender nada sobre Deus e sobre a pessoa humana sem considerar a

missao de Jesus como o enviado do Pai.
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2. Jesus forma e envia sua comunidade

Comblin alude que no Evangelho de Jo&o ndo existe uma distingéo entre a descri¢éo
de quem é Jesus bem como, a descricdo de quem sédo seus discipulos e sua Igreja (Cf.
COMBLIN, 2009, p. 12). Sobre essa afirmagao, ele diz que a “cristologia contém um
todo” (COMBLIN, 2009, p. 12), pois ao saber quem ¢ Jesus pode-se saber quem séo seus
discipulos e, por consequéncia, sua Igreja, ou seja, a comunidade de discipulos. O fato de
Jesus ser conhecido como o enviado do Pai faz com que seus discipulos e, posteriormente
sua Igreja, sejam conhecidos do mesmo modo e por meio da mesma significacdo. Se a
existéncia dos discipulos e de sua Igreja depende intrinsicamente da vida e missdo de
Jesus, os discipulos e a Igreja também sdo enviados. Mas enviados por quem? E para
onde? Nd&o cabe duvida de que € Jesus que 0s envia, pois ele mesmo afirmou que do
mesmo modo que foi enviado, enviou (Cf Jo 17,18). Para onde, podemos conjecturar duas
respostas: a primeira é que Jesus envia seus discipulos ao mundo, como continuadores de
sua missdo e em segundo Jesus envia sua Igreja em direcdo ao Pai numa perspectiva
escatologica de encontro.

Escatologicamente Jesus envia sua lIgreja apresentando-a ao Pai enquanto
continuadora da instalacdo do Reino de Deus e transformadora da pessoa humana e das
realidades. A iniciativa do envio da Igreja caracterizada como missionaria, foi iniciativa
de Jesus. Jesus impde a condigdo missionaria a sua Igreja (Cf. COMBLIN, 2009, p. 19).
N&o se trata de um convite que se pode recusar, nem mesmo de uma atitude missionaria
que apenas se iniciaria mediante condicdes favoraveis. A indole missionaria da Igreja
nasce e se solidifica em Jesus e é associada a prépria esséncia vital da ecclesia. Se ndo é
missionaria, ndo aceitou Jesus e se espera as condi¢bes favoraveis para a instalacdo do
Reino, ndo vive sobre o fluxo do Espirito Santo. E nesse sentido que se pode compreender
a atitude missionaria da Igreja nestes tempos de pandemia da Covid-19. Por mais que 0s
tempos sejam complicados, a Igreja € impelida pelo proprio Jesus a néo ficar de bracos
cruzados em sua acdo evangelizadora, esperando por boas condi¢des. Seria um
contrassenso.

H& dentro da vida intra-trinitaria movimento. Esse movimento é de amor e a
consequéncia € a unidade. O amor presente em Deus Uno-Trino ndo deriva de uma
obrigacdo, nem da submiss&o entre as Pessoas Divinas. E, na verdade, abertura e modus

vivendi, isto é, 0 meio da expressdo amor da vida divina. Esse amor que é abertura, volta-
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se para 0 Outro. N&o é reducdo ao outro e do outro, ndo é identificacdo de todos ao mesmo,
nem integracdo diluidora. E comunicagdo de vida, movimento de comunicacdo. A
medida que a Trindade ama, com abertura e comunicacao, estabelece entre as Pessoas
uma unidade perfeita e inquebrantavel. Se nas mais diversas instituicfes a unidade se
realiza no consentimento e da convergéncia dos associados, na Igreja a unidade se faz de
sua unido com a Trindade, mediante a mesma comunicagdo de amor. No entanto, nédo se
trata de um amor fechado e eclesiocentrico. E um amor aberto e acolhedor, que, a0 mesmo
tempo que promove o Reino de Deus, abraca as pessoas, fazendo-a, por sua indole
missiondria, préximas, cuidadoras, libertadoras, proféticas e testemunhais (Cf.
COMBLIN, 2009, p. 21).

A comunidade dos discipulos é formada no amor visando a unidade, como alude Jo
17,11 — “que sejam como nds somos um”. A missdo da comunidade dos discipulos de
Jesus esta em viver o amor de modo que a unidade ndo seja quebrada. Convidada a levar
ao mundo esse amor, a Igreja missionéria ndo coloca suas forgas na procura pela
realizacdo de “milagres e efeitos puramente fisicos”. (COMBLIN, 2009, p. 42), pois,
como escreve Comblin, os milagres e as a¢6es de transformacdes corporais estdo dentro
de um conjunto mais amplo que ¢ sendo a “transformac¢do da pessoa inteira, a passagem
do ser humano de um estado de trevas e de morte para um estado de vida”. (COMBLIN,
2009, p. 43). Nesse sentido, a Igreja ndo pode perder de vista sua vocacgdo de enviada para
transformar a vida das pessoas, trazendo-as para perto da pessoa de Jesus e ndo para as
obras que ele pode fazer. As pessoas, em especial os cristdos, devem ser interpeladas para
estar junto de Jesus ndo por aquilo que ele pode fazer, mas por aquilo que ele é.

De diversos modos, a Igreja teve que descobrir novos meios de levar as pessoas
quem é Jesus. Programas radiados, missas e diversas ora¢des transmitidas on-line abriram
condicGes de a Igreja estar presente na vida das pessoas frente a situagdo de isolamento
social. A eficacia dessas a¢Oes podera ser medida num futuro préximo quando as pessoas
atingidas pelas midias sociais catolicas serdo convidadas a retomar sua presenca real na
comunidade de fé. Na pandemia, viram Jesus ou viram uma Igreja aflita e perdida? Se
receberam a Jesus como o enviado do Pai, certamente o procurardo na comunidade de fé
reunida presencialmente. Se viram uma Igreja refrataria e pouco afeita ao amor de Jesus

e a unidade, ¢é possivel que queiram ficar, sem muito peso de consciéncia, sentados no
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sofd acompanhando a acdo eclesial como uma possivel cena teatral que ndo Ihes move o
coracao.

Comblin alerta para a passagem da fé genuina e verdadeiramente nutrida com
praticas de amor para uma ortodoxia fanatica. Para ele, a ortodoxia fanatica € a procura
por fazer a fé ser colocada em formulas. Na realidade, dar os motivos da nossa esperanca,
como convida S&o Pedro (Cf. | Pd. 3,15) precisa ser bem-feito e sistematizado. Isso é
inegavel. No entanto, o apego a formula ndo pode substituir a adesdo a pessoa de Jesus
(Cf. COMBLIN, 2009, p. 83). N&do poucas vezes, a voz, nas pregacoes, convida as pessoas
a professar sua fé nas formulas doutrinais esquecendo-se de que o centro da pregacao da
Igreja é Jesus e 0 Reino de Deus.

Ocorre que nem todos podem entender, pois Ihes faltam condicdes. Muitos ainda
sdo cegos, coxos, mudos, analfabetos, miseraveis, pobres, encarcerados, escravizados,
excluidos, abandonados. Mesmo que haja, depois da pandemia causada pelo virus Sars-
cov-2 (Covid-19), uma mudanca cultural, a Igreja ndo tem sua missdo mudada pela
cultura, pelo contrario, no que for preciso ela absorve ou a chama a conversao. Nenhuma
contingéncia da histdria humana pode substituir a certeza de que “conhecer Jesus ¢é entrar
em comunhdo espiritual com ele, receber dele comunicacdo do Espirito” através de sua

Igreja, formada e enviada como comunidade de discipulos.

CONSIDERACOES FINAIS

Comblin procurou utilizar as passagens biblicas, especialmente as do Evangelho de
Jodo, para fundamentar sua teologia missio, desatacando que Jesus é o enviado do Pai. A
vocacgdo de Jesus estd em acolher a palavra do Pai e partilha-la com todos. Depois da
Encarnacéo, Jesus por palavras e obras, mostra quem € o Pai e inaugura o Reino de paz e
justica (Cf. Rm 14,16). Comblin escreve que esta missdo tem sua perpetuidade na
comunidade dos discipulos que se tornariam, no mundo, uma comunidade de fé
agregadora de novos irmé&os e irmés na doacgdo de vida (Cf. COMBLIN, 2009, p. 73).
Mediante a pregagdo da Palavra e do Batismo, cumprem o mandato missionario dado por
Jesus pouco antes de sua Ascensao, de a todos ir e batizar (Cf. Mc 16,16). Além do mais,
a comunidade de fé, ou seja, a Igreja ndo pode viver de outro modo que nédo seja Jesus,

que € o enviado do Pai, missionario que vai ao encontro de todos.
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Jesus, preferencialmente mostra o Pai aos pobres e excluidos de sua época, assim
como a lIgreja deve fazer na atualidade. Sem deixar de acolher as pessoas, mas
aproximando, com maior coragem apostolica e testemunhal, mormente neste tempo de
isolamento por causa da pandemia da Covid-19, por diferentes meios digitais, a Igreja
teve que se movimentar para continuar a nutrir a presenca de Jesus nos crentes e, quica,
levéa-los para os ndo crentes. A Igreja ndo tem outro contedo para sua tarefa missionaria
sendo levar Jesus; ndo possui outra mensagem gue ndo seja o Evangelho. O protagonismo
missionario almejado pelos bispos latino-americanos e caribenhos enaltecido na
Conferéncia de Aparecida somente serd uma realidade se Jesus for o centro e 0 motor da
acdo missionaria eclesial (CELAM, DAp. n.11, p. 13).
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ARADURA: UM EXEMPLO DE ECOMETAFORA NA LITERATURA BIBLICA

Cassiano Pertile!

INTRODUCAO

A natureza oferece sabias licdes de vida ao ser humano. Nesse sentido, o trabalho
com a terra se torna educativo. A literatura biblica, nascida na sociedade agricola do
antigo Israel, d& testemunho desse processo. Em diversos momentos, a reflexao teoldgica
nela promovida se torna ecoteoldgica e a linguagem econarrativa ou ecopoética,
envolvendo metaforas e comparacgdes oriundas da natureza e do trabalho do ser humano
com a terra. Além disso, a Biblia, de forma juridica, prescreve uma postura favoravel a
preservacdo da fauna e da flora (GRENZER; GROSS, 2019, p. 5) e, ao transmitir suas
oracOes, favorece certo tipo de ecoespiritualidade, sendo que o ser humano deve
contemplar solo, agua, ar, fogo, vegetais e/ou animais para, via natureza, encontrar-se
com o outro e, por exceléncia, com Deus (GRENZER; RAMOS, 2020, p. 6). Desta forma,
é possivel descobrir que as Sagradas Escrituras de judeus e cristdos, patriménio cultural
da humanidade, propdem, muito antes dos tempos atuais, um humanismo ecolégico e/ou
ecoteoldgico.

Entretanto, é preciso que, bem mais amplamente do que até este momento, 0s textos
biblicos sejam estudados em vista da questdo ecoldgica. Somente assim serd possivel
avaliar, mais exatamente a relacdo entre Biblia e ecologia. Como contribuicdo a esse
processo, a pesquisa apresentada neste Artigo se propde a explorar um s6 motivo: o arado
e o trabalho de arar o solo. Sejam visitados, portanto, sobretudo os textos biblicos que
quinze vezes trazem a raiz verbal comumente traduzida como “arar” (¥r7), juntando 0s
trechos que, ao total, lembram cinco vezes os substantivos “(época de) aradura” (¥) e
“relha de arado” (7Y0n).

Enfim, com aten¢&o as eventuais diferencas no que se refere ao arado e ao trabalho
de arar o0 solo no antigo Israel e, em principio, em todo o Oriente Proximo e guardando a

devida sensibilidade literaria ao ler os textos biblicos, procura-se aqui, por meio da
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reflexdo teoldgica, compreender o israelita campesino inserido no processo de cultivo do
solo. Mesmo diante das considerdveis evolugdes tecnoldgicas enfrentadas no setor
agricola, a Biblia transmite uma sabedoria peculiar no que diz respeito ao relacionamento

do homem com a terra.

1. O arado

O avanco das técnicas de cultivo do solo foram o fator decisivo para a consolidagéo
do sedentarismo humano, transformando a sociedade de cagadora-coletora em produtora.
Neste sentido, de toda circunvizinhancga do Oriente Médio, Israel apresentava o conjunto
de técnicas agricolas mais desenvolvido da Antiguidade. Os primeiros indicios do uso da
enxada para revirar o solo remontam a +7.000 a.C., nas proximidades de Jericd
(DEMIREL, 2016, p. 10).

Os historiadores consideram que a descoberta da enxada, da foice e depois do arado
foram trés invencBes importantes que viabilizaram a segunda revolugdo agricola da
humanidade; a primeira revolugdo agricola aconteceu com o uso do fogo. Ja a enxada
possibilitou revirar o solo, abrindo pequenas cavidades ou sulcos, em que as sementes
eram langadas e depois cobertas com uma pequena quantidade de terra, até a germinacao.
Além disso, com o0 uso da enxada se fazia o controle das ervas daninhas que sufocavam
a plantacgdo e se revirava o solo, afofando a terra e permitindo que as raizes das plantas se
aprofundassem para extrair os nutrientes do solo. A foice, “feita com cabo de 0sso ou
esgalho de veado e pequenos dentes de silex engastados” (DEMIREL, 2016, p. 09) servia
para abrir clareiras, derrubando pequenos arbustos, conter a invasdao do mato que
ameacava o entorno da plantacédo e cortar os cereais no tempo da colheita.

No entanto, o arado possibilitou o plantio em larga escala, pois ao invés de abrir
pequenas covas individuais como era feito com a enxada, abriam-se sulcos maiores e mais
profundos. Podia-se cravar o arado huma margem do terreno e ir até a outra, formando
uma verga. Chegando com o arado no final da lavoura, fazia-se a volta e se cravava a
lanca ao lado da terra recém revirada. Seguindo esse ritmo compassado, em poucas horas
era preparada para o plantio uma area que com o uso da enxada poderia levar dois ou trés
dias, pelo menos.

A “Parte central de um arado € a relha resistente. Primeiro, ela consistia numa estaca

grossa e afiada de madeira, para depois, aproximadamente desde 2000 a.C., ser de bronze
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e, a partir de 1000 a.C., de ferro.” (KOENEN; MELL, 2009, p. 336). Por muito tempo,
utilizaram-se arados de tracdo humana, tanto assim que nos fala o Salmo 129: “lahweh
cortou as cordas dos impios” (SI 129,4). Dando a entender que o salmista sofria o peso
da exploracdo, assim como a pessoa que puxava o arado.

Com o dominio da técnica de fundicdo, a lanca de pedra foi substituida pelo ferro,
dando maior resisténcia e preciséo ao trabalho. No primeiro livro de Samuel constata-se
que os agricultores israelenses usavam varios objetos metalicos no trabalho com o solo:
“Todo o Israel tinha que descer aos filisteus para amolar a sua relha (7Y0%), seu enxadao
(n¥), seu machado (279p) ou sua foice (7¥nn)” (1Sm 13,20).

Mais tarde, foram sendo usados animais para tracionar o arado. Nos recorda o livro
do Deuterondmio: “Nao arards com um boi e um jumento juntos” (Dt 22,10). O autor
deuteronomista proibe colocar na mesma canga o jumento e o boi, pois as proporcdes de
um e de outro sdo muito diferentes, recaindo o peso do trabalho sobre o animal menor.
De fato, puxar o arado ndo é tarefa facil, € um trabalho &rduo e extenuante, tanto para

guem puxa, quanto para a pessoa que controla a direcdo, segurando nas hastes.

2. A aradura do solo

Ao preparar o solo (substantivo 7»78) ou 0 campo (0s substantivos 7 e *1%) para
a semeadura, é preciso abrir sulcos (o substantivo o2n em Os 10,4; 12,12; Sl 65,11; JO
31,38; 39,10) ou depressdes (o substantivo hebraico m3yn em 1Sm 14,14; SI 129.3). Nesse
sentido, lavrar ou arar a terra (raiz verbal vn | em Dt 22,10; Jz 14,18; 1Sm 8,12; 1Rs
19,19; Is 28,242x; Jr 26,18; Os 10,11.13; Am 6,12; 9,13; Mq 3,12; Sl 129,3; J6 1,14; Pr
20,4 e 0 verbo dapotpiam em Lc 17,7; 1Cor 9,10 2x) é um dos trabalhos mais importantes
na agricultura. Existe até uma raiz verbal diferente no hebraico biblico para indicar o
processo de lavrar ou arar pela primeira vez, no sentido de arrotear ou desbravar a terra
(v1em Jr 4,3; Os 10,12), a fim de, ent&o, ter-se um terreno arroteado (73 em Jr 4,3; Os
10,12; Pr 13,23).

Com isso, ganham atencdo também a aradura ou a época da aradura (¥7 em Gn
45,6; Ex 34,21; 1Sm 8,12), assim como o instrumento do arado ou a relha do arado (7¢m»
em 1Sm 13,20.21 e o substantivo grego dpotpov em Lc 9,62).

A partir de 1.200 a.C., na transicdo da Idade do Bronze para a Idade do Ferro Tardia

a regido do Oriente Proximo passou por significativas mudancgas econémicas e sociais,
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em boa parte possibilitadas pela expanséao das técnicas agricolas. Nessa época comegaram
a surgir cidades abertas, ou seja, sem muros, predispostas ao comércio. “Em Canaa,
sobretudo nas montanhas, aparecem novos assentamentos que se distinguem de modo
significativo das cidades antigas. S&o menores e ndo tém muralhas com torres ou edificios
representativos.” (KESSLER, 2010, p. 59).

Como fator decisivo para o desenvolvimento agricola, “ndo resta a menor duvida
que a aradura, tem sido a principal das operagdes agricolas para o desenvolvimento das
diversas culturas.” (ALMEIDA LEME, 1956, p. 96). Conforme apontam alguns estudos,
os agricultores do Oriente Médio antigo utilizavam quatro técnicas diferentes para arar o
solo:

1) Aradura superficial consistia na abertura de sulcos que ndo passavam de
10cm de profundidade. Esta técnica ndo tinha a preocupagdo de inverter o
terreno como se faz hoje, mas quebrar o solo e abrir cavidades que
possibilitassem a oxigenacdo e a conservagdo da umidade, oferecendo
melhores condicBes para a germinacdo das sementes. 2) Aradura ordinéria, de
12-18cm, usada especialmente para plantar raizes. 3) Araduras profundas, de
20-35cm e 4) araduras de remogdo, superiores a 40cm, realizadas
especialmente depois da colheita. Esta técnica tinha a finalidade de extirpar as
raizes remanescentes da lavoura e demais ervas daninhas e preparar o solo para
0 proximo plantio. (DEMIREL, 20186, p. 13).

Lavrar o solo ndo requer apenas forca fisica e boa vontade. A vida das plantas
depende do tempo, do modo e da forma que a aradura foi realizada. Desde a antiguidade,
0 homem aprendeu que em solos desnivelados ara-se a terra no sentido contrério a
correnteza da dgua das chuvas. Em terrenos pedregosos ou com raizes faz-se uma aradura
superficial e depois se revolve a terra com a enxada. E no tempo que precede as enchentes
o arado ndo pode trabalhar. Vale lembrar que até os solos mais férteis e melhor adubados
podem atravessar épocas de carestia por terem sido mal arados ou arados no tempo
inoportuno.

O profeta Oséias, falando da experiéncia de um terreno que fora mal-arado diz:
“Vos arastes a perversidade, colhestes a injustica e comestes o fruto da mentira” (Os
10,13). O livro do Génesis fala da experiéncia dramatica de ndo poder arar o solo por
conta de uma grande estiagem, que provocou carestia e fome: “Ha dois anos que a fome
se instalou na terra e ainda havera cinco anos sem lavra (¢"1n) e sem colheita!” (Gn 45,6).

Além da aradura convencional descrita acima, o profeta Isaias menciona outra
técnica usada para cultivar o terreno: “(...) Por acaso o semeador passa o tempo todo

preparando e gradeando o seu solo?” (Is 28,24). A técnica de gradear a terra € um
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complemento a aracdo, feita por um implemento triangular, rente ao solo e que possui
mais ou menos o tamanho do arado, equipado com lancas pontiagudas de até 25cm de
comprimento e com espacamento de 10cm. Este implemento é tracionado por um animal
e utilizado em lavouras em que a aradura ndo foi suficiente para amolecer os terrdes antes

de langar as sementes.
3. Costas aradas

O trabalho de arar a terra € exigente e, por vezes, extenuante para homens e animais.
Alguns estudiosos de engenharia agricola sdo concordes em afirmar que desde a invengéo
do arado até os dias atuais 0 homem j& gastou mais energia revirando o solo do que todas
as industrias reunidas. Isto porque ainda no século XXI ndo se descobriu uma técnica de
producdo de alimentos que pudesse substituir a aradura. Mas o trabalho se torna ainda
mais pesado se executado sob condi¢cdes precarias ou em situacdo sub-humana.
Contemplando o drama do homem acabrunhado pelo peso da exploracdo o salmo clama:
“Qs lavradores lavraram minhas costas e alongaram seus sulcos” (S1 129,3). E possivel
associar a imagem da terra recém revolvida pela lanca do arado a situacdo do orante.

O salmo 129 pertence ao cantico das subidas, possivelmente entoado pelos romeiros
durante as peregrinacGes a Jerusalém. Configura-se como uma espécie de lamento em
forma de oragdo e prece, pois aquele que salmodia denuncia que “a opressao vinha desde
a juventude” (SI 129,1), fazendo parecer que o reclamante ¢ o porta-voz de todo o povo
e ndo um sofredor isolado ou uma pessoa sozinha. Além disso, a vontade de se
desvencilhar da situacdo de exploracdo e viver uma vida digna sempre foi mais forte e
teimosa que a mao dos exploradores, pois “nunca puderam comigo!” Alids, segundo o
orante, foi lahweh que pos fim ao jugo e “cortou as cordas do arado” (S1 129,4).

No decurso da historia, Israel provou muito sofrimento e exploracéo por parte das
nacdes dominantes e dos seus governadores. J. Jeremias (1983, p. 176) informa que: “O
povo queixava-se com amargura do modo como comunidades inteiras foram prejudicadas
durante o governo de Herodes (...), pela delapidacao de dinheiro, sugando o povo ao
extremo”. Todas estas situacdes de exploragdo que os israelitas enfrentaram foram
preditas pelos profetas. Jeremias, por exemplo, alertou que as aliancas politicas
resultariam na imposicao de uma pesada canga sobre o pesco¢o do povo por parte da corte
babilonica (Jr 27,8).
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Na verdade, a dramatica situacao existencial que a sociedade enfrentava de parecer
ter as costas aradas era consequéncia de um modelo politico, social e econémico perverso
adotado por Israel. Ouvindo o clamor dos sofredores (SI 129) é impossivel ndo lembrar
dos apelos de Samuel, antes da implantagdo do regime monarquico: “O rei obrigara os
vossos filhos a ararem suas terras e fazerem a colheita para ele. A fabricarem as armas de
guerra ¢ a fazerem as pegas para seus carros” (1Sm 8,12). Somente a confianga na justica
de lahweh transforma os sofrimentos enfrentados pelo povo em esperanca e sentido de

vida.

4, Sido arado

Uma sociedade que sente a dor de ter as costas aradas sabe que o caminho para a
restituicdo da dignidade passa pela consolidacdo da consciéncia. Afinal, logo depois que
o arado faz o seu trabalho a terra geme pela agressao sofrida e nos dias subsequentes a
aradura nada brota, somente as ervas agonizam e secam ao calor do sol. Jeremias,
prevendo a aproximacao dos babilénicos, colocou-se no atrio do templo e profetizou
sobre a necessidade de mudar os rumos politicos do pais, pois a consequéncia seria uma
grande devastacdo: “Sido serd arada como um campo, Jerusalém se tornard um montao
de ruinas e o monte do templo uma colina cheia de mato” (Jr 26,18).

Assim como Jeremias, um tempo antes o profeta Miquéias (3,12) também utilizou
a expressdo wn traduzida por “ser arada” ou “ser lavrada” para admoestar a classe
dominante e aqueles que tinham vida palaciana em Sido sobre a necessidade de
conversao, caso contrario o pais seria arado pelos dominios estrangeiros e pisoteado pelas
tropas inimigas. Alias, Miquéias exerceu sua missdo profética defendendo os pequenos
agricultores e o povo pobre das investidas dos ricos latifundiarios, que se apropriavam
das terras dos pequenos, lavrando seus direitos e sua dignidade.

Pode-se dizer que o povo de Sido era duplamente arado — explorado — pois
internamente no pais 0s pobres eram subjugados e tinham os seus direitos roubados pelos
ricos. Em nivel internacional, a nacdo era explorada continuamente pela sucessao de um
ou outro império que objetivava unicamente anexar mais territorios aos seus limites e
aumentar as riquezas. Sido pode ser comparado aquele terreno arado no tempo
inoportuno, que sofreu com a eroséo e o desgaste de uma ma administracdo, mas que a

cada gota de orvalho tenta refazer a vida com o pouco de resiliéncia que ainda Ihe resta.



199

Vislumbrando esta esperanca de reconstrucdo e germinacdo, o profeta Amds
descreveu uma visdo paradisiaca de Sido: “Eis que virdo dias, oraculo de lahweh, em que
aquele que ara a terra estara proximo daquele que colhe” (Am 9,13). Tecnicamente ¢
impossivel o arador e o ceifeiro se encontrarem, pois embora sejam a mesma pessoa, 0
primeiro executa a sua misséo muitos meses antes do segundo, que tem por tarefa segar
as espigas ou 0s cachos, sem levar em conta a preocupacao e as incertezas do arador. A
terra, quando é arada, responde a agressdo dando o seu melhor e produzindo uma boa
safra e isto Ihe serve de alento. Sido, no entanto, muito foi arada por aqueles que a

exploraram, mas pouco teve a oportunidade de provar seus préprios frutos.

CONSIDERACOES FINAIS

A fascinante tecnologia presente nos mais diversos setores da sociedade nos
surpreende a cada dia. No entanto, € preciso fazer duas ressalvas. Em primeiro lugar, ha
uma enorme desigualdade social sob o aspecto de acesso aos recursos tecnoldgicos, de
modo que eles ndo estdo ao alcance de todos os povos. Em segundo lugar, toda a
tecnologia presente nas atividades humanas é fruto de uma caminhada evolutiva de longa
data. Exemplo disso é o arado enquanto implemento agricola e a técnica de arar a terra.
Trata-se, pois, de uma invencdo milenar de interagdo do homem com a natureza.

Os agrupamentos humanos que desenvolveram esta técnica perceberam que depois
da terra ser lavrada e repousar por alguns dias, as plantas se desenvolviam melhor, pois
encontravam um solo fofo e bem drenado. Os israelitas também notaram que assim como
eram abertos violentos e agressivos sulcos na terra, o povo também sofria, sobretudo os
mais pobres, sentindo-se com as costas lavradas ou entdo como um povo arado em sua
coletividade — Sido arado. No entanto, mesmo diante da violenta imagem das costas
feridas pela aradura (SI 129,3) é possivel sentir um fio de esperanca, pois o proprietario
da lavoura ndo abandona o seu terreno depois de iniciar o cultivo. Nem mesmo a terra
deixa de produzir algum verdejo dias depois que foi lavrada. Desta forma, do doloroso
ferimento de aradura aberto nas costas do salmista hdo de brotar a justica de lahweh e a

docura da resiliéncia como esperanca para todos 0s povos.
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LAVA-PES: UMA PROPOSTA DE HOSPITALIDADE

Flavio José de Paula!

INTRODUCAO

No presente trabalho, visamos analisar a pericope do Evangelho de Jodo conhecida
como “Lava-pés” (Jo 13,1-20), apontando de que maneira neste trecho existe uma
proposta préatica de hospitalidade. Para tal, abordaremos também as caracteristicas gerais
desse evangelho, situando o texto em seu contexto literario e apontando os principais
temas presentes na pericope.

O Evangelho de Jo&o foi por muitos considerado um escrito espiritual, de cunho
puramente teoldgico ou tedrico. Essa classificagdo, no entanto, ndo retrata fielmente a
mensagem do texto, pois pode dar a impressdo de que este foge da realidade para um
espaco abstrato, sem relacdo com o cotidiano. Ao contrario, os conflitos, as contradi¢des
e as polémicas encontradas no quarto evangelho mostram o carater dindmico da igreja
primitiva (JAUBERT, 1976, p. 7). Para desfazer esse mito, é necessario perceber que as
caracteristicas que levaram a classificar erroneamente o Evangelho de Jodo dessa maneira
devem ser situadas dentro da conjuntura social, politica e religiosa da época
(MAZZAROLO, 2001, p. 20), E curioso notar ainda que, em alguns casos, mesmo que
raros, o Evangelho de Jodo conserva mais a verdade histérica do que os sinoticos (cf.
Biblia de Jerusalém, p. 1840).

Segundo Schokel (1997, p. 2543), embora a descri¢do que Jodo faca seja realista
(envolvendo a visdo, o olfato, o tato etc.), a realidade apontada pelo autor é simbolica.
Por isso, alguns autores, como J. Blank, consideram gue o respectivo evangelho ndo tem
cunho historico como os sindticos, mas um viés ideoldgico. Mazzarolo, no entanto,
discorda, pois mesmo que Jodo néo esteja preocupado com a figura histérica de Jesus, e
tenha proximidade com conceitos helenisticos e gndsticos, afirmar que o autor “tenha
transformado sua mensagem em uma ideologia [é uma tese que] ndo se pode sustentar”

(2001, p. 19). Outro ponto, diferente, mas complementar, é a adverténcia de Jaubert

! Bacharel em Teologia pela Pontificia Universidade Catdlica do Rio de Janeiro (PUC-Rio) e Mestrando
em Teologia Sistematico-Pastoral pela mesma instituicdo. E-mail: <flaviodepaulaofs@gmail.com>. ID
Lattes: 1008057346353061.
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(1982, p. 13) para “ndo idealizar a comunidade primitiva”. Esses aspectos, que revelam
certa tensdo entre simbolismo e historicidade, ndo podem, entretanto, ser vistos como
dificuldades. Ao contrario, segundo a Biblia de Jerusalém (2012, p. 1841), “ndo € preciso
opor simbolismo e histdria: o simbolismo é dos préprios fatos, brota da historia, nela se
enraiza, exprime seu sentido e [...] s6 tem valor com essa condi¢do”.

O quarto evangelho pode, entdo, interpretado numa esfera evolutiva, omitir fatos
que se pressupunham por estarem contidos nos outros evangelhos. Assim, para Konings,
a narracdo da Ultima ceia pode ser feita pelo escrito joanino sem repetir expressamente 0s
sindticos, “para concentrar a nossa aten¢ao no sentido profundo da mesma realidade: o
gesto amoroso de Jesus” (1975, p. 59). De fato, tudo aquilo que foi narrado da vida de
Jesus advém da imagem que o proprio Jesus havia imprimido nos espirito se seus
seguidores (cf. MOINGT, 2010, p. 282). Nesse sentido, através desta pericope simbdlica?,
buscamos entender o cristianismo primitivo enquanto um “estilo”; ou seja, ndo como uma
doutrina, mas como uma forma “hospitaleira” de habitar o mundo em meio a multiplas

outras formas de estar no mesmo mundo cotidiano (cf. THEOBALD, 2008, p. 244).

1. O texto de Jo 13, 1-20: delimitacéo, tema escolhido e elementos pré-textuais

Antes de analisar o texto, faz-se necessario justificarmos a delimitacéo da pericope
escolhida, apontarmos o tema central que desenvolveremos, bem como indicarmos alguns

elementos pré-textuais fundamentais para a compreenséao do trecho.

1.1 demititacdo da pericope: O texto analisado (Jo 13, 1-20) pode ser bem
delimitado em seu inicio, mas apresenta algumas dificuldades quanto ao final exato. De
fato, ao se iniciar com a expressao “antes da festa da Pascoa”, o redator deixou clara uma
transicdo. Essa mudanca ndo é de lugar — pois Jesus ja esta em Jerusalém —, mas &,
sobretudo, de tema, uma vez que o autor apresenta as condi¢des para se compreender o
desenrolar da historia que sera apresentada (conhecimento de sua hora e amor ao extremo
[v.1], entrega de tudo que o Pai tem nas maos do Filho e a vinda e volta de Jesus ao Pai [
v.3]). O final da pericope, no entanto, traz uma série de dificuldades, uma vez que ha
temas entrecruzados, como a figura de Judas e a de Pedro, o andncio da trai¢do e a

continuidade da ceia. Optamos, por causa desta dificuldade, por um critério literario da

! Segundo Pagola (2013b, p. 439), “a cena é provavelmente uma invenco do evangelista, mas recolhe de
maneira admiravel o pensamento de Jesus”.
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narrativa, a saber, a expressdo “tendo dito isso” (Jo 13, 21). Com ela, o narrador da a
entender que se fechou um ciclo discursivo — no qual Jesus falava sobre o servico, a
imitacdo de seu exemplo e a dindmica de receber o Pai através da acolhida dele e dos
discipulos —, e se inicia outro, no qual Jesus, com o espirito perturbado, discorrera sobre
aquele que o entregara.

1.2 Tema: Entre os varios temas que poderiam ser apresentados aqui, escolheremos
apenas um para desenvolvé-lo como chave de leitura para a pericope. Trata-se da questdo
da hospitalidade, possibilitada pela troca de lugar social. Dentro da narrativa joanina,
percebemos que, para o0 personagem Jesus, a troca de lugar social é a maneira efetiva de
se por a servico, assumindo a condicdo daqueles que nada valem para a sociedade. S6 é
possivel anunciar um reino de justica para os menos favorecidos entendendo na pele como
eles vivem, como sdo tratados, como veem o mundo. Segundo Mazzarolo (2001, p. 159),
a ndo aceitacdo de assumir um lugar social diferente esta na base da resisténcia de Pedro
ao gesto de Jesus. Isso porque o lugar social assumido deveria ser aquele do servo, isto é,
o lugar daquele que lava os pés dos visitantes. Ha que se notar aqui que as estradas da
época eram poeirentas, e aquele que viajava, “teria seus pés sujos e seu rosto misturado
de suor e p6” (MAZZARQOLO, 2001, p. 156). De acordo com Brown, “lavar os pés dos
outros, empoeirados pela viagem por estradas enlameadas, protegidos apenas por
sandélias, era uma tarefa tdo baixa que nem se exigia do escravo judeu” (1975, pp. 115-
116). Por isso, a licdo de Jesus visa a romper os paradigmas sociais hierarquicos
estabelecidos através de uma atitude radicalmente nova.

1.3 pré-texto: dentre os varios elementos pré-textuais possiveis, escolhemos trés
que ajudam a aprofundar a questdo do ponto de vista que queremos: a hospitalidade, a
mesa (pascoa/ceia), e a paradigmatica figura de Simao Pedro.

a) Hospitalidade: os povos da antiguidade valorizavam muito a hospitalidade, uma
vez que ndo possuiam seguranca nas estradas, nem lugar para se abrigar. Os viajantes
eram vulneraveis e dependentes de gestos de acolhida. Segundo Mazzarolo (2001, p.
156), at¢ mesmo “os gestos mais comuns como oferecer dgua, algum alimento ou até
abrigo [...] possuiam mais que valor de lei, era uma questdo de honra pessoal”.

b) A mesa: por ser um ambiente que propicia igualdade de condicdes, tornando-se
um lugar de partilha, de comunhéo e de convivéncia fraterna, a mesa tem um sentido

antropologico fundamental, pois , ao redor dela, “caem todas as diferengas, caem todos
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os privilégios e prerrogativas de preconceitos” (MAZZAROLO, 2004, pp. 90-91). Uma
vez eliminados esses empecilhos, a ceia torna-se o lugar de se firmar a Alianga, que é um
compromisso pessoal e existencial, a partir da diaconia e da misséo.

c) A figura de Siméo Pedro: O papel que Siméo Pedro desempenha no Evangelho
de Jodo, e especialmente nesta pericope, é negativo. Mazzarolo (2004, p. 77-78) aponta
que, na obra joanina, Pedro ndo ¢ o lider nato da Igreja, mas alguém que “apresenta e
abarca toda a fragilidade humana” e esta na nitidamente na “antitese do discipulo amado”.
Em certo momento, Jesus Ihe da o nome de Kefas; mas, ao contrario do que se esperava,

Pedro é capaz de duvidar e sucumbir & crise e ao medo (cf. PAGOLA, 2013b, p. 332).

2. Anélise de alguns aspectos do texto

Podemos subdividir o trecho escolhido em quatro partes para melhor abordar o
texto. A primeira, vv.1-5, que trata da “hora” de Jesus e seu amor levado ao extremo; a
segunda, vv. 6-11, que aborda a resisténcia de Pedro; a terceira, vv. 12-17, que aponta
para o caminho da felicidade; e a quarta, vv. 18-20, que revela o cumprimento das

escrituras.

2.1.  Chegou a hora: o amor levado ao extremo (13,1-5)

O evangelista apresenta um resumo de sua obra e missdo: Jesus amou 0s seus até o
fim. Revelando que o Pai depositara tudo nas maos do Filho, a narrativa subverte a légica
esperada, que colocaria Jesus, por isso mesmo, como Senhor absoluto, e 0 apresenta como
0 mais simples servidor. O gesto comeca com a mudanca de aparéncia (troca das vestes),
simbolizando o compromisso através de uma “acdo concreta de troca de lugar social”
(MAZZAROLO, 2001, p. 159). Diante da mesa, lugar de alianca que exige
comprometimento, Judas se retira. N&o foi expulso do grupo, nem rejeitado; ao contrario,
assumiu definitivamente a sua alianga com 0s Sumos Sacerdotes e autoridades (cf.
MAZZAROLO, 2004, p. 94). Jesus, com seu gesto, propde um novo ensinamento pratico
que visa suprimir a distancia entre servo e senhor. Segundo Pagola (2013b, pp. 439-440),
“numa sociedade onde o papel das pessoas e dos grupos esta perfeitamente determinado,
é impensavel o comensal de uma refeicdo festiva, e menos ainda o que preside a mesa, se
ponha a realizar a tarefa humilde reservada a servos e escravos”. De acordo com

Mazzarolo (2004, p. 86), Jesus “introduz uma nova filosofia para o cristdo”, pois “a
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caridade é a Unica virtude capaz de romper com 0s esquemas estruturais das relacoes

servo-senhor”.

2.2  “Jamais me lavaras os pés”: a resisténcia de Pedro (13, 6-11)

Pedro por duas vezes opde-se a proposta de Jesus: na primeira, rejeita 0 que o
Mestre quer fazer em uma atitude de suposta humildade (v. 8); na segunda, tenta
desesperadamente fazer o gesto visando ndo perder a heranga que Jesus coloca em jogo
(v. 9). As atitudes de Siméo Pedro demonstram a resisténcia que ele tem em assumir um
lugar social diferente. E uma “resisténcia de quem estd em posigdes privilegiadas e ndo
tem a coragem de assumir atitudes concretas de inversdo de paradigmas”
(MAZZAROLO, 2001, p. 159). Pedro ndo compreende a profundidade e a extenséo do
gesto de Jesus, que ndo visa a estabelecer uma pratica ritual, nem mesmo no sentido da
hospitalidade aos caminhantes, mas, ao contrario, propde uma alianga com compromissos
futuros (MAZZAROLO, 2001, p. 159). Nessa perspectiva, ter parte com Jesus é assumir
um pacto de servico aos mais necessitados. Segundo Konings (1975, p. 63), “para superar
o mal, o homem deve deixar-se elevar pela unido a vontade de Deus: reconhecer a
transcendéncia de Deus no irmdo ao qual devemos servir”. Sendo assim, o sentido
profundo de se deixar lavar os pés € assumir “as contradi¢des da existéncia, para supera-

las por um amor até a morte”.

2.3 O ensinamento: caminho para a felicidade (13, 12-17)

Sem o entendimento, que revela o verdadeiro sentido do gesto, ndo haveria uma
troca de mentalidade, e sem a mudanca de mentalidade, ndo haveria a conversao. Por isso,
os discipulos devem obedecer a uma nova ordem de coisas e precisam saber o que fazer
para executar a vontade de Deus. E necessario compreender que “a pratica doméstica e
social da sua sociedade ndo serve como paradigma para a nova ordem da comunidade”
(MAZZAROLO, 2004, p. 116). Além disso, é preciso superar a mentalidade de que 0s
maiores podem dominar 0s menores. A tentacdo de querer ser maior esta presente nos
sindticos, assim como as ligdes de Jesus para a superacao dessa vontade. Para Mazzarolo
(2004, p. 113), “o ensinamento do servico estd na relagdo dialética com a tendéncia
antropologica da ganancia e da supremacia ou dominio de um sobre o outro”. Nesse
sentido, a ordem de Jesus ¢ explicita (v. 15): “Dei-vos 0 exemplo para que, COMo eu vVos

fiz, também vos o facais”. Jesus sempre insiste na pratica da caridade como superacao de
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um mero conhecimento acerca das coisas de Deus. Aqui percebemos fortemente o
contraste entre a proposta do evangelho e a interpretacdo daqueles que acham o texto
joanino puramente espiritual ou gnostico. O versiculo 17 conclui com a correta relacdo
entre a teoria e a pratica: “se compreenderdes isso e o praticardes, felizes sereis”. Para
Brown (1975, p. 13), hd uma profunda diferenca entre os textos chamados gnosticos e o
Evangelho de Jodo. Defender que Jodo se pautou no gnosticismo € uma ideia absurda,

pois “os gnosticos do segundo século dependem de Jodo e ndo vice-versa”.

2.4 O cumprimento das escrituras (13, 18-20)

Judas era um companheiro proximo a Jesus, mas que optou por fazer um pacto com
0s Sumos Sacerdotes. Por isso, 0 narrador desde 0 comecgo 0 apresenta como aquele que
fez um acordo com Satanas. Por tras dessa maneira de se referir a Judas, esté a certeza de
que esse discipulo tinha planos completamente diferentes dos de Jesus, e que por isso, a
mesa, ndo podia fazer uma alianga com o Mestre (MAZZAROLO, 2004, pp. 160-161). A
proximidade de Judas com Jesus € tamanha que ambos comem no mesmo prato, 0 que
sugere conhecimento e intimidade. Brown (1975, p. 119) observa que “molhar um pedago
de pdo era uma reminiscéncia do ato de molhar as ervas amargas no molho de haroseth
da Pascoa”, sublinhando, dessa forma, as caracteristicas pascais da ceia. Sendo assim,
Judas, ao comer o pdo sem querer selar uma alian¢a com Jesus, condena-se a Si mesmo
(cf. 1Cor 11,29). Cabe ressaltar ainda que, ao contrario de Pedro, Judas ndo reclama do
fato de Jesus lhe lavar os pés, nem lhe oferece resisténcia alguma. Mais tarde, entregara
0 Mestre com um beijo, simbolizando que a intimidade com Jesus € paradoxalmente
oposta a sua conduta. A Gltima mensagem da pericope coloca em pauta a dinamica do
seguimento de Jesus em uma Gtica missionaria: € necessario receber os discipulos, para
com eles receber o Mestre, e com este receber o Pai. Sendo assim, percebe-se uma nova
concepgdo de missdo: O Pai enviou seu Filho para servir; cabe aos discipulos, enviados

de Jesus, servir a comunidade: eis a nova missao.

CONSIDERAGCOES FINAIS

Qual é a identidade do personagem Jesus que os discipulos revelaram ao narrar a
cena do lava-pés (cf. MOINGT, 2010, p. 283)? A resposta de Jodo nos permite perceber
que o elemento central dessa identidade é uma determinada “maneira de habitar o

mundo”. Trata-se, fundamentalmente, de wuma “hospitalidade” cotidiana (cf.
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THEOBALD, 2008, p. 237-238); de hospitalidade incondicional, que permite ao cristéo
se colocar no lugar do outro com compaixdo e simpatia, buscando viver o dom de si
mesmo ao extremo, até 0 momento em que a propria vida é colocada em questdo, no doar-
se pelo outro, mesmo por aqueles que séo inimigos. Para Theobald, essa hospitalidade
incondicional acaba por abrir uma espécie de intercdmbio, no qual o anfitrido se torna
alguém que é bem-vindo por aquele a quem deu o seu lugar pleno (cf. 2008, p. 247). Por
i1sso, podemos afirmar que a atitude basica do cristdo devera ser de “disponibilidade,
servico e atencao a necessidade do irmao”, pois “amar ao proximo ¢ fazer por ele, naquela
situagdo concreta, tudo que alguém puder” (PAGOLA, 2013b, p. 309). E necessario,
portanto, compreender que “o amor tem um carater servical”, pois “Jesus se coloca a
servigo dos mais necessitados”, dando lugar em sua vida “aos que ndo tem lugar na

sociedade”, e “aproximando-se daqueles que estdo sos e desvalidos” (PAGOLA, 2013a,

p. 182).
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ARTE NO ANTIGO ORIENTE PROXIMO E ESCRITURA HEBRAICA
TERMOS E CONCEITOS CRITICOS

Francisco Marques Miranda Filho*

INTRODUCAO

Ainda que consideremos parte ou todo o relato biblico ndo como um texto histérico
em si mesmo, levando em conta 0 modo como se concebe historia hoje, € impossivel
deixar de considerar que, mesmo sendo literatura, esta ndo esta desligada de seu tempo
historico e ira refletir no proprio texto situacdes, ideias, conceitos, formas literarias,
objetos, etc., porque € isso o que um autor faz quando escreve no seu tempo histérico. O
mesmo se aplica quando tomamos um artefato arqueoldgico, o autor do objeto reproduz
as ideias e concepc¢es do seu tempo.

Nos Ultimos vinte anos aconteceu uma mudanca no modo como se compreende uma
parte dos artefatos arqueoldgicos descobertos e estudados desde sua aparicdo a partir do
final do século XIX, em especial das regides antes ndo consideradas no espectro historico
como relevantes. (GUNTER, 2019). Aquilo que antes era considerado meramente um
artefato, passou a ter o status de arte, mais precisamente de arte antiga, a mesma condigéo
da qual gozavam as artes egipcias e as gregas. Aquela regido onde floresceram grandes
civilizagbes como a mesopotamica, lugares como a Caldeia, Levante e Anatdlia
produziram uma série de artefatos chegados até nos e datados dos periodos do Bronze
Antigo ao Recente e do Ferro Antigo até o inicio da era comum. Estes objetos passaram
a ser considerados arte tanto quanto seus correlatos egipcios e gregos.

Os principais termos e conceitos criticos usados por arquedlogos, antropélogos e
até filbsofos da arte se tornaram fundamentais para definir com certa precisdo em que tipo
de arte podem ser classificadas, em que sentido promovem uma cultura visual, e,
principalmente, puderam ser submetidos ao rigor demonstrativo de suas representagoes,

narrativas, ideologias, aplicagdes rituais, semidtica e estética.
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O objeto desta comunicagdo € introduzir a terminologia aplicada a arte antiga do
Oriente Proximo para identificar se € possivel fazer o mesmo com a arte judaica da ldade
do Ferro. E a construcao de uma hip6tese futura, que podera afirmar se entre os objetos e
artefatos culticos judaicos ou mesmo os de uso ordinario encontrados pela arqueologia
podem de fato serem chamados de arte. (GANSELL; SHAFER, 2020).

1. Termos e conceitos criticos

A mudanca de paradigma permite uma nova leitura e entendimento de determinados
artefatos arqueologicos do Antigo Oriente Préximo. Desse modo, eles podem ser
chamados de arte. (BAHRANI, 2017). Essa maneira nova de compreender tem a ver com
aplicacdo de conceitos importantes usados por filésofos da arte e pela propria estética
contemporanea. E fundamental entender o que é a ideia de representacdo contida num
objeto, a narrativa de um evento historico com sua simbologia interna, as relacdes entre
areligido local e ideologia politica e mesmo as caracteristicas cultuais dos ritos. Introduzir
esses conceitos ampliaram a compreensao da arte mesopotamica e permitiram colocé-la
em pé de igualdade com a grega e a egipcia. (BAHRANI, 2014). Nesta comunicacgédo
breve, € possivel apresentar apenas um dos conceitos, representacdo, que ja € uma

introdugdo ao campo aberto pelas pesquisas sobre arte no Antigo Oriente Proximo.

2. Representacdo

Tornar presente algo ausente ou tornar visivel algo oculto é a definicdo primaria de
representacdo. (BONATZ; HEINZ, 2019). Ao abordar os estudos da arte e arqueologia
do Antigo Oriente Proximo usamos a ideia de representacdo que € o processo pelo qual a
significacdo é constituida, funciona por referéncia e substituicdo, e cria ambiguidade e
alteracdo. A semidtica demonstra que a significacao deve ser ainda mais diferenciada em
significacdo e significado. A denominagdo de um objeto € uma denotagdo elementar e
uma conotagéo que depende da ideologia, dos desejos e das necessidades.

A semidtica esclareceu que o ato de representacdo ndo cria algo visivel nem
tangivel, mas sim uma imagem mental (denotacdo) e significados de segundo nivel
(conotagéo). Isto significa que um objeto material (ou acdo humana) pode representar
algo que ndo esta ali, mas existe na mente de qualquer pessoa que contempla o objeto ou

acao.
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A histéria da arte cuidou do funcionamento e do significado da representacdo no
estudo e analise de restos materiais, ou “arte”, e trata de fendmenos da esfera visivel e
tangivel, de entidades imateriais em pinturas, esculturas, arquitetura e outros géneros.
Usando o esquema de Panofsky (1962), comecamos com uma descricao pré-iconografica,
que lista os elementos que um pesquisador identifica no quadro e estabelece o nivel de
denotacbes que podem ser capturadas. Subsequentemente, na reconstrugdo de
significados do passado, 0 passo seguinte, descricdo iconografica, tenta encontrar
conexdes significativas entre os elementos individuais de uma imagem que formam um
tema légico. O resultado deve, portanto, levar a identificacdo do tema da figura. O
resultado final € uma interpretacdo iconogréfica, onde os significados simbdlicos de uma
imagem e as conotagdes que o produtor pretendia estdo disponiveis ao pesquisador. Além
disso ha ainda as intencdes pessoais de um produtor ou artista, os significados simbdlicos
das coisas, topicos e os temas que refletem o conhecimento geral e os discursos de um
determinado tempo e lugar e sua populagdo. Ao lidar com objetos, artefatos e “arte’’, a
historia da arte fornece as investigacdes arqueoldgicas uma maneira administravel de
abordar uma busca pelo fenémeno da representacao.

Como exemplo dessa aplicacdo, tomo um objeto da arte neoassiria e seu
vocabulério de representacdo: é a estatua do rei neoassirio Assubarnipal 1l (Figura 1). O
debate pode centrar-se no termo critico acadio salmu, geralmente traduzido como
“imagem”, ndo apenas para estatuas tridimensionais, mas também para estelas de pedra,
relevos de rocha, desenhos, figuras e representacdes em selos, na medida em que
funcionavam como representacfes. Como representacdo € uma categoria analitica
complexa, é preciso levantar algumas questfes. A estatua do rei assirio representa um
retrato de uma figura histérica?

Para Winter (1997), a imagem do rei é uma representacdo semidtica néo
mimetizada. E um retrato, ainda que a semelhanga fisica nfo seja uma condic&o necessaria
para um retrato. E a dimensdo politica da representacio que permitiu ao salmu do rei
assirio carregar todos os sinais humanos e divinos que constituem a imagem de um rei
assirio.

Bahrani (2003) entende a salmu do rei como um simulacro, no sentido de
Baudrillard. Para o chefe de um estado ndo importa que a imagem seja mais do que o

simulacro de si mesmo, porque isso ja lhe da o poder e a qualidade para governar. A
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parafrase indica que o “retrato” do rei ndo busca semelhanca fisica num individuo
historico, mas se destina representar o ideal da sua aparéncia divina.

A estatua de Assurnasirpal Il ilustrada aqui (...) ndo tem tamanho real: mede
apenas 1,13 metros de altura, fato omitido em quase todas as publicacdes
mencionadas acima. Uma correspondéncia proporcional com o original do rei
vivo obviamente ndo foi procurada nesta representacdo, pois seu objetivo
principal ndo era copiar ou imitar um ser humano. Em vez disso, ela esta de
acordo com as pequenas dimensOes das estatuas de culto mesopotamicas que
representavam deuses menores e podiam refletir uma posicao hierarquica
acessoria aos grandes deuses. A tarefa de tal estatua ndo era igualar um sujeito
humano ou divino, mas representar a suas eficacias (BERLEJUNG, 1998, p.
41-45, tradugdo nossa).

Paralelo ao esforco em direcdo a uma correspondéncia absoluta com o real
sobrenatural, a estatua de um rei, ou o relevo sobre uma estela ou rocha, aproxima-se de
uma correspondéncia absoluta consigo mesma; e isto ndo é contraditorio, é a propria
definicéo do hiper-real.

O salmu é a estatua e a estatua é a coisa hiper-real, o simulacro da simulacdo, que
se tornou viva com o nome inscrito do rei a quem se refere. Entdo por que devemos
chamaé-la de imagem, se era um ser por direito proprio? Ela tem uma qualidade pictérica,
podemaos dizer com Winter (2009) e Fales (2009), que os assirios realmente se esforgcaram
pela semelhanca fisica e precisdo fisiondmica ao produzir uma representacdo real. Este
objetivo estético estava vinculado por convengBes rigorosas, que, aspirando a uma
autenticidade atemporal, semelhanca divina e extensao da personalidade, teriam proibido
a apresentacdo de tracos individualistas. A consistente frontalidade das estatuas reais,
especialmente seus rostos, € um importante meio estético a este respeito. Ela permitiu que
o simulacro do rei se distanciasse de um publico humano e, em vez disso, olhasse para
seus suditos e olhasse para os deuses - estes Ultimos provavelmente a funcdo mais

importante da estatua, pois ela foi projetada para ficar no centro de um templo.
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Figura 1. Estatua do Rei Assurnasirpal 11 (883-859 a.C.). Nimrud, templo de Ishtar Belit Mati. Magnesita
sobre suporte de dolomita avermelhada; h. estatua 1,13 m. Museu Britdnico ME 118871. © The Trustees
of the British Museum.

CONSIDERACOES FINAIS

O principal obstaculo na aplicagdo dos conceitos criticos a Biblia Hebraica € a sua
aparente aniconia. Boa parte das narrativas e expressdes cultuais excluem a existéncia de
imagens e representacdes da divindade cananeia. A recusa em usar imagens ensejou
longas reflexdes teoldgicas sobre essa razdo. Contudo, a arte ndo estéa restrita ao culto na
maneira como ela se expressou nos povos do Antigo Oriente Proximo. Parte consideravel
dos objetos ou mesmo da arquitetura esteve a servico da corte real como instrumento para
ampliacdo de sua representacdo cultural e manifestacdo do poder politico. As narrativas
hebraicas contam as histdrias de seus reis e devemos pensar se suas cortes eram pobres e
incultas ou se também, de alguma forma, ndo usaram a arte como instrumento de

expressao de seu poder.
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E VOLTOU VENDO (Jo 9,7):
O SENTIDO DO VER NA NARRATIVA DO CEGO DE NASCENCA

Lucileide Cavalcante Silval

INTRODUCAO

Com esta comunicacado, pretende-se refletir sobre a abertura dos olhos de um cego
de nascenca, realizada por Jesus em dia de sabado, a fim de lancar um olhar sobre o
personagem do cego, enquanto protétipo da comunidade expulsa da sinagoga no final do
primeiro século, para, enfim, evidenciar o lugar de fala da comunidade joanina naquele
contexto.

Para que se cumpra com tal intento, analisar-se-4, inicialmente, o entorno da
comunidade joanina, sobretudo, seus conflitos com o judaismo formativo que comeca a
se estruturar no periodo pds-70 d.C., depois da destruicdo do Templo de Jerusalém; em
seguida, o estudo se voltara para a analise da pericope de Jo 9,1-41; e, em um terceiro
momento, a partir da construcdo da narrativa, pensar o lugar de fala da comunidade
joanina.

A pericope em questdo esta inserida na narrativa do cego nato que tem seus olhos
abertos por Jesus na cidade de Jerusalém na qual existia um reservatorio, chamado de
piscina de Siloé. O fato é construido com dialogos enriquecedores que leva o leitor a
perceber um crescimento processual na fé do ex-cego no decorrer das respostas até chegar

ao apice de proclamar Jesus como Filho de Deus.

1. O entorno da comunidade joanina no final do século I com seus conflitos e
desafios

Desde o inicio ndo foi muito facil responder perguntas sobre a autoria, lugar e data
da composicdo do Evangelho segundo Jodo. Possivelmente, este Evangelho teria sido
escrito pelo “discipulo que Jesus amava” (Jo 13,23; 19,26; 20,2; 2,7.20) segundo o

testemunho do proprio evangelho (Jo 21,24). Esse discipulo é identificado com Jodo, o
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discipulo do Senhor, desde o final do século Il (BEUTLER, 2015, p. 31). Ha de se
pontuar, no entanto, que este Evangelho se formou na comunidade na qual surgiu, foi
sendo interpretado e escrito. Sendo assim a comunidade também pode ser considerada
autora, pois também ela confere autoridade ao escrito (MALZONI, 2018, p. 28).

E consenso, entre os estudiosos, que a composicao final do Evangelho segundo Joo
se deu entre os anos 90 e 100 d.C. De acordo com Malzoni, o Evangelho segundo Joéo,
escrito em grego, passou por diversos estagios redacionais, o que possibilitou a
reelaboracdo de materiais que trouxeram mudancas significativas ao texto como a
contribuicdo do pensamento samaritano, materiais trazidos dos evangelhos sindticos, a
influéncia das cartas paulinas, dos escritos de Lucas e de textos de Qumra (2018, p. 26).

Compreender o entorno de uma comunidade nos ajudarad a entender seu contexto
interno. Para situar a proposta desta comunicacao, é fundamental resgatar alguns dados
historicos referentes a comunidade joanina no periodo em que o Evangelho foi escrito.

A perseguicdo romana que culminou na destruicdo de Jerusalém e do Templo (70
d.C.) ndo foi apenas um golpe politico para o povo de Israel, mas significou também a
destruicdo do centro cultural e religioso do povo (OVERMAN, 1997, p. 45). Desse modo,
para que o judaismo sobrevivesse, fazia-se necessaria uma nova elaboracéo religiosa-
cultural.

De acordo com Overman, no periodo pés-70 d.C., o processo de reconstrucdo do
judaismo ja estava num processo de vir a ser, de consolidacdo e organizacdo como
judaismo formativo. A literatura rabinica, por exemplo, faz men¢do a uma escola para a
instrucdo dos mestres do judaismo, para ensina-los a interpretar a Torah para o povo
(1997, p. 52).

Depois da revolta contra Roma, os judeus da Palestina comegaram a se organizar,
a construir um novo jeito de legitimar sua autoridade e reformular o judaismo nos tempos
que se seguiram a tragédia de 70 d.C. Esse processo se desenvolveu de forma paulatina,
de modo que é dificil chegar a uma data precisa para o inicio do judaismo formativo.

Os fariseus desenvolveram um sistema centrado na aplicacdo das leis de pureza no
lar e na mesa. O dizimo, a observancia do sabado e o estudo da Torah eram caracteristicas
centrais do movimento (OVERMAN, 1997, p. 45). Eles acreditavam que possuiam 0
verdadeiro entendimento da Lei de Deus. Uma das politicas do grupo de fariseus

responsavel pela formagdo e consolidacdo do judaismo formativo, por exemplo, foi
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responsabilizacdo do povo judeu pela destruicdo de Jerusalém e do Templo, por causa de
sua infidelidade a Lei de Moisés.

A comunidade joanina, por sua vez, experimenta e € chamada a vivenciar um forte
senso de familia, uma koinonia no tratamento mutuo entre membros, uma vez que todos
os membros da familia s&o filhos de Deus. O imperativo do amor mUtuo é apresentado
como o maior dos mandamentos (Jo 13,34; 15,12), e este amor, como acrescenta Brown,
traz paz e alegria aqueles que compartilham que Jesus € o Verbo de Deus (1999, p. 62).

A sinagoga ndo era um referencial simplesmente religioso, mas um espaco também
um espaco sociopolitico (WENGST, 1988, p. 41). Ela concentrava poderes politicos, civis
e militares sobre a comunidade judaica e contra todos aqueles que divergiam de seus
principios e doutrinas. A comunidade joanina vai encontrar uma profunda resisténcia,
desprezo e exclusdo por parte da lideranca judaica de seu ambiente. A rejeicdo dos
fundamentos do judaismo formativo por aqueles que ousavam ter uma identidade
contraria ao que era ensinado era um ponto decisivo para que alguns grupos divergentes,
como era o caso da comunidade joanina, fossem excluidos e banidos do movimento.

Uma investigacdo mais apurada sobre o judaismo do final do primeiro século,
evidenciara uma comunidade judaica marcada profundamente pelo sofrimento da guerra
judaica, pela divisdo dos varios grupos existentes com ideologias diferentes e pelo
movimento em Jamnia que pretendia unificar o povo judeu (VIDAL, 1997, p. 44-46).
Uma leitura atenta do Evangelho segundo Jodo revelara o contexto cultural-religioso em
gue a comunidade esta imersa, bem como os conflitos e desafios proprios desse ambiente.

Havia discordancia entre a comunidade joanina e o que era ensinado e praticado nas
sinagogas judaicas dos anos 80. O conflito se dava sobretudo no que diz respeito a
interpretacdo de aspectos especificos da tradigdo judaica como, por exemplo, a chegada
do Messias e sobre quem poderia ou ndo ser o Messias. Para o judaismo formativo, era
inadmissivel que um maldito pudesse ser o Messias. E Jesus, conforme a Lei, sobretudo
como esta prescrito em Dt 21,23, ao ser crucificado, era um maldito.

Para os fariseus, acreditar que Jesus é o Messias esperado era inadmissivel. Como
poderiam, entdo, aceitar um grupo que professava abertamente a fé em um Messias
crucificado? Como poderiam admitir um grupo que negligenciava, por exemplo, as
prescricdes relativas ao sabado? Todas essas tensdes estdo presentes em Jo 9,1-41 e para

elas se voltara a reflexdo na proxima secéo deste trabalho.
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2. A cura do cego de nascenca (Jo 9,1-41)

Os conflitos da comunidade joanina com as autoridades judaicas do final do século
| estdo latentes na histdria do cego de nascenca que teve os olhos abertos por Jesus. A
narrativa é composta por um anico relato, que compreende todo o capitulo 9 do Evangelho
segundo Jodo.

O relato se distingue claramente do contexto anterior a essa pericope. O cenario é a
cidade de Jerusalém e entram em cena varios personagens: Jesus e seus discipulos, um
cego de nascenca, seus vizinhos, seus genitores e os fariseus. O cego sobre o qual se fala
é um tipo, uma representacdo, um espelho no qual a comunidade joanina se mostra e se
Ve refletida.

Para que se tenha nocdo da situacdo do cego, é importante levar em conta que, na
sociedade do tempo de Jesus, era fundamental pertencer a determinadas familias, clas e
etnias com possibilidade de participagdo nos bens econémicos (STEGEMANN. 2012, p.
305). Uma pessoa cega ou deficiente, no entanto, ndo tinha direitos nem protecéo social,
por isso sé Ihe restava mendigar e, consequentemente, ser rejeitada e banida da sociedade.

A realidade do cego da narrativa de Jo 9 ndo era diferente. Estava abandonado,
rejeitado e excluido, condenado a mendicéancia, mas foi visto por Jesus (Jo 9,1), que lhe
abriu os olhos (Jo 9,6-7). Ao ser curado por Jesus, o que poderia significar o fim de suas
dores, comega o dilema do ex-cego e os muitos interrogatérios, por parte dos vizinhos (Jo
9,10), dos fariseus (Jo 9,15) e dos judeus (Jo 9,26). O dialogo é construido a ponto de que
0 ex-cego, com muita ironia, se diz espantado por eles, os fariseus, ndo conseguirem saber
de onde Jesus € ou vem (Jo 9,30-33) (MALZONI, 2018, p. 183).

A narrativa do cego de nascenca inicia com os discipulos atribuindo ao pecado a
possibilidade da cegueira fisica. No final é a cegueira espiritual que se manifesta no
fechamento & acdo de Deus em Jesus, fechamento este que é expressdo do pecado
(MALZONI, 2018, p. 184).

A narrativa do cego de nascenca que tem seus olhos abertos por Jesus, em dia de
sabado, pode evidenciar como a comunidade joanina se encontrava “cega”, distante da
luz e, em Jesus, inicia um lento processo de compreensdo de sua propria identidade e
missdo: uma comunidade gerada a partir do amor. O cego recebe nao apenas a luz dos
olhos, mas chega, passo a passo, ao reconhecimento, na fé, de Jesus como Messias e Filho
de Deus. (BEUTLER, 2015, p. 234).
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Em Jo 9 também sdo apresentados, ao leitor, os diversos degraus da cristologia que
leva 0 cego — e, por conseguinte, a comunidade joanina — a confissdo de Jesus como
Cristo. A cada degrau a comunidade redescobre e compreende Jesus com um novo olhar.
Partindo do homem (v. 9), passando pelo profeta (v. 17), por alguém que vem de Deus
(v. 33), até a confissdo da fé no Filho do Homem (v. 35-38). Passo a passo, Jesus €
revelado como “luz do mundo”. (BEUTLER, 2015, p. 235).

Pode-se dizer, portanto, que a narrativa do cego de nascenca permite refletir sobre
0 processo de construcdo de identidade, vivenciado pela comunidade joanina no final do
primeiro século. “Abrir os olhos”, “sair da cegueira” em que estava mergulhada e assumir
a Luz sdo passos no processo que se consuma na profissdo de fé em Jesus morto e
ressuscitado. Foi um periodo de muitos sofrimentos e conflitos que culminou na expulsao
da comunidade joanina da sinagoga judaica.

A religido judaica farisaica era permitida pela lei do Império. Os dissidentes, judeus
cristdos que estavam separados, deveriam assumir outra religido que fosse reconhecida
pelos romanos, pois era desfavoravel ser visto pelos romanos como inimigos. Assim, a
expulsdo da sinagoga e, consequentemente, a exclusdo do judaismo gerava um profundo
sofrimento para quem proclamava Jesus como Messias. Os divergentes estavam
separados de sua tradicdo religiosa, eram privados dos servigos e ritos religiosos. Em
consequéncia, ficavam desprotegidos, sem trabalho. As relagdes sociais e comerciais que,
de certa forma, eram atreladas a esfera religiosa, foram quebradas.

Um clima de inseguranca rondava a comunidade joanina. De um lado, as
autoridades religiosas e do Império mantinham sobre ela uma vigilancia continua; do
outro lado, a multid&o passou a ver os dissidentes cristdos como pessoas suspeitas, gente
perigosa. A comunidade joanina foi gestando, em meio a muitas dores, sua autonomia. E
a partir desse lugar marginalizado ao qual foi relegada a comunidade, que se pode pensar

em seu lugar de fala.

3 O lugar de fala da comunidade

O conceito “lugar de fala” enquanto critério epistemoldgico ou hermenéutico nao
existia no contexto da comunidade no final do primeiro século. Esse conceito foi
introduzido pela autora Djamila Ribeiro no livro Lugar de fala, de 2019. E possivel, no

entanto, utilizar deste conceito ou critério para compreender a situacdo da comunidade



221

joanina e evidenciar o processo de tomada de consciéncia da propria identidade em uma
sociedade na qual ela era marginalizada.

De acordo com Ribeiro, o lugar de fala esta diretamente relacionado ao discurso,
ndo como um amontoado de palavras ou concatenacdo de frases que pretendem um
significado em si, mas como um sistema que estrutura determinado imaginario social
(2019, p. 55). O falar ndo se restringe ao ato de emitir palavras, mas ao ato de existir, ao
poder existir (RIBEIRO, 2019, p. 60).

Na imagem do cego que teve os olhos abertos por Jesus, a comunidade joanina
apresenta-se Como um grupo que porta e assume uma nova compreensdo da Lei, das
instituicOes religiosas de seu povo, do Messias. Essa nova compreensdo é a razéo de sua
marginalizacdo, € verdade, mas também € o que Ihe confere identidade.

Ao professar sua adesdo a Jesus, como Messias, e a seu projeto para a humanidade,
a comunidade levanta a propria voz com a vida, reclama e defende seu direito a existir e

anuncia um novo jeito de viver baseado no amor comprometido e mutuo.

CONSIDERACOES FINAIS

O autor do Evangelho segundo Jodo deixa transparecer nos textos evangélicos,
especificamente, na pericope de Jo 9,1-41, a experiéncia de sua comunidade com o Cristo
crucificado e ressuscitado. Essa fé, elemento que a fundamentou sua expulsdo da sinagoga
judaica e, consequentemente, do judaismo, relegando-a marginalizacdo, é, a0 mesmo
tempo, fundamento de abertura dos olhos, ou seja, experiéncia que Ihe confere identidade
e coragem para existir, desde seu lugar de fala, para viver e para anunciar a experiéncia

do amor mutuo, apresentado como o mandamento de Jesus.
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MELQUISEDEQUE E O SACERDOCIO DE CRISTO: FUNDAMENTOS
BIBLICOS E TEOLOGICOS

Manoel Gomes da Silva Filho!
Mario Roberto de Mesquita Martins?

INTRODUCAO

O presente trabalho representa um esforco reflexivo acerca do sacerddcio de Cristo,
buscando elementos para a sua compreensdo em uma figura citada apenas duas vezes no
Antigo Testamento, mas levada em grande consideragdo em um dos escritos
neotestamentarios mais importantes, a Carta aos Hebreus, a fim de fundamentar tal
sacerddcio: Melquisedec.

Seréo analisados — de modo nédo exaustivo — 0s textos que fazem referéncia a esse
enigmatico personagem no Antigo e no Novo Testamento, bem como passagens de alguns
santos padres que os comentaram. Em seguida, se fara uma reflexd@o sobre o sacerdécio
de Cristo em didlogo com os dados obtidos no primeiro momento.

Né&o ha pretensdo de expor todos os aspectos da tematica, mas apontar elementos
para compreender com clareza a dimensdo sacerdotal de Jesus, assim como apresentada
pela carta aos Hebreus, da mesma forma que trazer a luz a figura muitas vezes esquecida

do rei de Salém e sacerdote do Deus Altissimo.

1. Melquisedec: rei de Salém e sacerdote do Deus Altissimo

O misterioso rei-sacerdote de Salém ha apenas uma apari¢do em toda a Biblia. No
capitulo 14 do livro do Génesis, no assim chamado ciclo de Abrado, registra-se o encontro
desse patriarca com Melquisedec, apds a sua guerra com 0s quatro grandes reis. Diz o
versiculo 18: “Melquisedec, rei de Salém, trouxe pao e vinho; ele era sacerdote do Deus

Altissimo”. Depois, abencoa Abrado e recebe dele o dizimo.

! Bacharel em Teologia pela Faculdade Séo Bento, mestrando em Teologia pela Faculdade Jesuita de
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Salém foi identificada com Jerusalém (salmo 76,3, tradi¢do judaica, padres da
Igreja) e Melquisedec — sacerdote antes da instituicdo levitica — é apresentado pelo salmo
110,4 como figura de Davi que, por sua vez, prefigura Cristo Messias, rei e sacerdote. No
entanto, somente na Carta aos Hebreus sera desenvolvida a aplicacdo ao sacerdécio de
Cristo.

A autoridade que lhe é reconhecida fez com que fosse visto como prefiguracéo do

Messias e ate identificado com ele. Como afirma Taylor,

Sua autoridade (o “dizimo” era a porgdo reservada a Deus; por isso Abrado,
dando-lhe o dizimo de tudo, reconhecia nele o representante de Deus), a
auséncia de uma genealogia ascendente e descendente (extremamente
importante para qualquer pessoa que tivesse pretensGes a realeza ou ao
sacerddcio) e sua dupla funcdo de sacerdote e rei levaram autores posteriores
a ver nele uma prefiguracdo do Messias. (TAYLOR, 1985, p. 137).

Em relagdo a dupla funcdo exercida pelo misterioso personagem — rei e sacerdote
—, nao ¢ um fato estranho para os semitas do Oeste, “visto que, mais tarde, muitas
inscri¢des fenicias associardo o titulo de rei a fungdo sacerdotal” (AUNEAU, 1994, p.
20). Ainda que o texto do livro do Génesis tenha sido visto como justificativa da posigéo
de Sadoc, assim como para outros elementos do reinado de Davi, € mais provavel que ele
seja posterior ao Salmo 110, tendo como bercgo o periodo pés-exilico.

Abrado é recebido como um hdspede real, com algo para alimentar-se e refrescar-
se ap6s a guerra. As maos que portam o pdo e o vinho sdo maos sacerdotais e ndo podem
ser dissociadas da bencéo oferecida por Melquisedec ao patriarca em nome do seu deus.
Sobre o deus ao qual serve o rei-sacerdote de Salém, Marchadour esclarece:

O nome genérico do deus cananeu é El, diversamente qualificado a depender
dos lugares. Aqui é El-Elyon, uma divindade do pantedo fenicio, deus do
santudrio de Salém. Abrado que foi antes abencoado pelo Senhor (12,2-3),
recebe a bencdo do deus pagdo. (MARCHADOUR, 2003, p. 187, tradugdo
nossa).

A bencéo recebida por Abrado leva o leitor a perceber como o deus de Salém
reflete fortemente o Deus biblico. A divindade ¢ apresentada como Deus da criagdo (“que
fez o céu e a terra”) e Deus da histdria (“que te deu em maos os teus inimigos”). O texto
presta-se também a prefigurar e ja realizar, em favor dos descendentes do patriarca, 0
dom do santuario de Jerusalém a das instituicOes representadas em Melquisedec, o
sacerddcio e a realeza (cf. MARCHADOUR, 2003, p. 188).

Nao obstante a importancia do texto do Génesis, “dos dois Unicos textos que
mencionam Melquisedec, o salmo 110 é, incontestavelmente, 0 que exerceu a mais

profunda influéncia na teologia do Novo Testamento.” (AUNEAU, 1994, p. 20). Alguns
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acreditam que fizesse parte da cerimdnia de entronizacdo, celebrada no templo ou no
palécio, embora néo se tenha provas documentais dessa celebragdo liturgica.

Um dado acrescentado pelo salmo a funcdo do rei parece complicar a sua
explicacdo. O sacerdocio surge, ao lado do governo e da guerra, como prerrogativa real.
Uma das explicagBes propostas remete a figura de Melquisedec: tendo conquistado
Jerusalém, o rei de Israel herda as duas dignidades. Davi e seus filhos, de fato, serdo
apresentados oferecendo sacrificios (2Sm 6; 2Sm 8,18).

No entanto, na organizacdo do estado israelita sempre houve a divisdo dos poderes
régio e sacerdotal. Em seu comentério ao referido salmo, Schokel e Carniti evidenciam

essa realidade citando outro autor:

Apurando esses dados, Rowlei pde o salmo no momento do estabelecimento
de Jerusalém, com suas institui¢fes, como capital do novo reino. Ainda mais:
imagina que o oraculo é dito por Sadoc a Davi, selando com oréculo sacerdotal
0 poder real; o juramento é pronunciado por Davi para Sadoc, reconhecendo-
Ihe sua dignidade sacerdotal vitalicia. A divisdo dos dois poderes é assim
sancionada desde o comec¢o. Séculos mais tarde, dara testemunho delas
Zacarias e defendé-la-4 polemicamente o cronista (2Cr 26,16). O rei de Juda
nunca terd o titulo de kohen, ainda que exerga algumas cerimdnias publicas
ocasionais. (SCHOKEL; CARNITI, 1998, p. 1355).

Diante das varias interpretacdes apresentadas, o recurso gue resta é compreender o
salmo como messianico em sua origem, atribuindo ao Messias todos os poderes historicos
e institucionais de Israel. Quanto a ligacdo entre o salmo 110 e o texto de Gn 14, Schokel

e Carniti tém o seguinte posicionamento:

O relato de Génesis 14 contém muitos enigmas para poder explicar a breve
alusdo ao salmo. A maioria considera-o relato etiolégico inserido no
Pentateuco para justificar ou explicar alguma instituicdo: poderes sacerdotais,
paga de dizimos, Jerusalém como capital... O sacerddcio perpétuo é concedido
a Aardo e seus filnos em Ex 40,15, a Fineias em Nm 25,13. (SCHOKEL;
CARNITI, 1998, p. 1358).

Que Jesus seja considerado rei no Novo Testamento ndo causa espanto, afinal ele

é descendente de Davi. Porém, a carta aos Hebreus vai além ao dar-lhe o titulo de

sacerdote. Ele ndo pertencia a tribo de Levi. Como poderia ser considerado sacerdote? O

capitulo sétimo da referida carta se proporé, entdo, a explicar o sacerddcio de Cristo. Para

iss0, ndo se servird do sacerdocio levita, mas de outra figura do Antigo Testamento:
Melquisedec.

Alguns elementos da figura do rei-sacerdote de Salém sdo empregadas para definir

0 sacerdocio de Cristo em contraposi¢do ao sacerdocio levita. O texto do Génesis néo faz

nenhuma mencéo a genealogia de Melquisedec, apontando um carater atemporal; assim
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também é o sacerddcio de Cristo: eterno. Enquanto os levitas recebem o dizimo dos
israelitas, seus antepassados, na figura de Abrado, pagaram-no a Melquisedec; o
sacerddcio de Cristo, portanto, corresponde a esse sacerddcio superior.

N&o pode passar despercebido o interesse do autor da carta aos Hebreus em explicar

o significado do nome de Melquisedec:

O autor sente a necessidade de explicar a origem do nome deste rei-sacerdote,
“hebraicizando” de alguma forma a etimologia, semelhante de como o fizeram
Filon e Flavio Josefo. “Melquisedec” (Malkisedeq), de fato, ¢ um nome
teoforico antigo, no qual aparece o termo mélek, que significa “rei”, associado
ao nome da divindade cananeia Zedek. O significado seria: “O meu rei €
Zedek”. O autor ndo sabia disso, entdo 1€ “rei de Sedeq”, ou “rei de justica”. O
mesmo tratamento se aplica ao topdnimo Salém (um lugar ndo especificado),
que para um ouvido semita soa muito semelhante a palavra shalém, ou “paz”,
com o consequente “rei de paz” (7,2).” (MARTIN, 2020, p. 253).

O tema da justica, assim como o da paz, ndo € central na carta aos Hebreus. Essa
apresentacdo meticulosa feita pelo autor tem, portanto, outro escopo: destacar as
caracteristicas do Messias, esperado como rei justo e pacifico. “O verdadeiro rei de justica
e de paz, portanto é Cristo; Melquisedec é lembrado e descrito apenas como sua
prefiguracdo.” (MARTIN, 2020, p. 253).

Em funcdo do reconhecimento da superioridade do sacerdécio de Cristo, a carta aos
Hebreus relativiza o sacerddcio levitico. Para tal feito recorre a narrativa do livro do
Génesis. Abrado (e, nele, toda a sua descendéncia) recebeu a bencéo de Melquisedec e a
ele pagou o dizimo reconhecendo, dessa maneira, a sua superioridade. Todos 0s
sacerdotes de Israel, implicita e coletivamente, portanto, reconheceram a superioridade
do rei-sacerdote de Salém.

Em uma tentativa de resumir em poucas palavras o papel de Melquisedec na carta
aos Hebreus e 0 modo como € relacionado a Cristo, Marcheselli-Casale assim se expressa:

Hebreus ndo esta preocupada em combater aquela gnose que quer Cristo
inferior a Melquisedec, mas em mostrar que a sua inter-relacéo é de simples
semelhanga quanto ao possuir a vida imortal e a funcdo sacerdotal. Hb 7,28
clareia de resto ¢ bem a diferenga de Cristo ¢ o chama “Filho de Deus”;
Melquisedec lhe é apenas semelhante. (MARCHESELLI-CASALE, 2005, p.
319).

2. A figura de Melquisedec no pensamento dos santos padres

Os padres da Igreja, sequindo o exemplo da carta aos Hebreus, desenvolveram
sobretudo a interpretacdo cristoldgica de Melquisedec. Por outro lado, porém, de modo

independente desenvolveram a interpretagéo eucaristica, que enxergou nos sinais do pao
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e do vinho oferecidos por Melquisedec uma antecipacao da Eucaristia. (cf. VOICU, 2007,
p. 3188).

O encontro de Abrado com Melquisedec é retomado pelos padres da Igreja sob
diversos aspectos: Jodo Crisostomo destaca a providéncia de Deus manifestada no
encontro e a semelhanga com Cristo por nédo ter apresentada sua genealogia; Cipriano vé
a oferta do péo e do vinho, ndo mencionada na carta aos Hebreus, como confirmagéo da
semelhanca entre Melquisedec e Cristo; Agostinho, por sua vez, compreende a oferta de
Melquisedec como o primeiro sacrificio agora oferecido pelos cristaos. (cf. SHERIDAN,
2004, p. 73).

Santo Agostinho na sua famosa obra “A cidade de Deus” fala do encontro de

Abrado com Melquisedec, apontando para o seu uso pela Carta aos Hebreus:

Justamente naquela ocasido foi abengoado por Melquisedec que era sacerdote
de Deus Altissimo. Dele foram escritas muitas e importantes consideracdes na
Carta aos Hebreus, que muitos atribuem a Paulo, enquanto outros discordam.
Além disso, naquela circunstancia pela primeira vez se manifestou o sacrificio
que agora em todo o mundo se oferece a Deus pelos cristdos, cumprindo aquilo
que muito tempo depois deste acontecimento profeticamente se diz ao Cristo
que ndo era ainda encarnado: Tu és sacerdote para sempre na sucessdo de
Melquisedek (SI 110,4) e ndo na sucessdo de Aardo, porque era uma sucessao
que deveria ser abolida ao luminoso aparecimento daqueles fatos que eram
preanunciados por aquelas sombras. (SHERIDAN, 2004, p. 75, traducdo
nossa).

Também o salmo 110 foi ricamente comentado pelos santos padres. Sirva de
exemplo as palavras de Agostinho: “Permanecerdo talvez as vitimas oferecidas pelos
patriarcas, os altares do sangue e o tabernaculo, enfim todos aqueles sacramentos do
Antigo Testamento? Certamente ndo!” (WESSELSCHMIDT, 2013, p. 365, tradugdo
nossa). E referindo-se aos judeus, diz o mesmo doutor: “Esses veem que ja é terminado o
sacerddcio segundo a ordem de Aardo, e ndo reconhecem o sacerdécio segundo a ordem
de Melquisedec” (WESSELSCHMIDT, 2013, p. 365, traducao nossa).

Sédo Cipriano de Cartago, comentando o capitulo 7 da carta aos Hebreus, evidencia

a relacdo do sacrificio de Melquisedec com Cristo, sumo e eterno sacerdote:

Esta ordem é aquela que vem daquele sacrificio e que deriva do fato que
Melquisedec foi sacerdote do Deus Altissimo, ofereceu o pdo e o vinho,
abencoou Abrado. Quem, de fato, & mais sacerdote do Deus altissimo que Jesus
Cristo nosso Senhor que ofereceu a Deus Pai um sacrificio, e fez a mesma
oferta que havia feito Melquisedec, ou seja, o pdo e o vinho, que sdo
evidentemente o seu corpo e o seu sangue?” (ODEN, 2008, p. 146, tradugéo
nossa).
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3. O sacerdocio de Cristo

Nos dois itens anteriores ja foi bem explicitada a visdo de Cristo como sumo
sacerdote a partir dos textos biblicos imprescindiveis para o seu entendimento e de
comentarios dos santos padres que refletem a relacdo entre o sacerdocio de Jesus e o de
Melquisedec. Resta apresentar o lugar que tem a imagem de Jesus sacerdote no conjunto
do Novo Testamento.

A existéncia de Jesus foi, nas palavras de Auneau, uma existéncia nao-sacerdotal:

A ndo ser na carta aos Hebreus, Jesus nunca é chamado sacerdote ou sumo
sacerdote nos escritos do Novo Testamento. Ele ndo possui titulo algum que
permita reivindicar o sacerdécio, visto ser oriundo da tribo de Juda e, se
permanecesse na terra, ndo seria sacerdote (cf. Hb 7,14; 8,4). (AUNEAU,
1994, p. 63).

Ele frequenta o Templo, mas apenas como judeu piedoso e ndo encontra
dificuldades em criticar duramente essa instituicdo, chegando ao ponto de predizer o seu
desaparecimento. Jesus ndo aparece em nenhum texto desempenhando qualquer servico
no Templo. As curas e 0s exorcismos por ele realizados acontecem fora do contexto ritual,
mesmo quando acontece de enviar o beneficiado se apresentar ao sacerdote.

Encontram-se nos evangelhos alguns indicios de uma interpretacdo sacerdotal do
ministério de Jesus como a benc¢do que ele ministra aos seus discipulos no capitulo 24 de
Lucas, que faz lembrar a bencdo do sumo sacerdote Simdo, e a imagem da t(nica
inconsutil no evangelho de Jodo que evoca claramente a veste do sumo sacerdote.
Contudo, tomando a tradicdo evangélica no seu conjunto, esses elementos sao
considerados por muitos como inexpressivos.

Inegavelmente existem conotacOes sacerdotais em outros textos neotestamentario,
como aqueles que enfatizam a dimens&o sacrificial da vida e morte de Jesus. Na Ultima
ceia, por exemplo, Jesus se refere ao “sangue da alianca” (Mc 14,24 par.) e a tradigdo
afirma que “Jesus morreu por nossos pecados” (1 Cor 15,3). Nao obstante esses indicios,
0 tema néo é desenvolvido de modo sistematico e a carta aos Hebreus mantém toda a sua
originalidade.

No ambito da liturgia, é verdade, a dimensdo sacerdotal de Cristo € amplamente
reconhecida e enfatizada. Por ser obra de Cristo sacerdote, toda celebracdo litdrgica é
acdo sagrada por exceléncia (cf. Sacrosanctum Concilium, 7). Todo sacerddcio na Igreja

é participacdo no sacerdocio de Cristo (cf. Presbyterorum ordinis, 2;5).
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CONSIDERACOES FINAIS

N&o obstante a sua brevidade, o presente trabalho quis apresentar a figura de
Melquisedec nos dois textos veterotestamentarios nos quais ele aparece e a sua
apropriacdo por parte da carta aos Hebreus com o intuito de apresentar Cristo como sumo
e eterno sacerdote. Trata-se, na realidade, como foi visto, de sucessivas atribuicdes: de
Melquisedec a Davi, de Davi ao Messias e, consequentemente, a Cristo. Desse modo, um
personagem que poderia passar despercebido em meio a tantos outros infinitamente mais
expressivos no Antigo Testamento ganhou tamanho destaque na teologia cristd a ponto
de ser recordado até mesmo no Canon romano: “recebei, 6 Pai, esta oferenda, como
recebestes a oferta de Abel, o sacrificio de Abrado ¢ os dons de Melquisedec”.

O sacerdocio de Cristo, embora ndo tenha sido possivel desenvolver
satisfatoriamente em nossa breve pesquisa, consiste na oferta de si mesmo feita ao Pai.
Ele proprio se fez sacerdote e vitima e, desse modo, ndo necessita mais apresentar

oferendas para expiar os pecados dos seus irmaos.
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FRATERNIDADE E FRATRICIDIO: DOIS EXTREMOS QUE REVELAM A
GRANDEZA E A PERVERSIDADE HUMANA, SEGUNDO GENESIS

Patrik Bruno Furquim dos Santos®
Karolayne Camargo?®

INTRODUCAO

O que é o ser humano? E isso que procura refletir o mais novo documento da
comissao biblica, e nesta mesma perspectiva quer pensar o presente texto. Para a
antropologia teoldgica, buscar compreender o qué, ou melhor, quem é o homem, consiste
em voltar a fonte primeira, as Sagradas Escrituras, debrucando-se, mais especificamente,
sobre as chamadas narrativas da criagdo, mas no s6. E nelas que, por meio da revelagio
divina, compreendemos a grandeza do homem, bem como a sua capacidade de
autodestruicdo. Isso fica bem claro quando observamos atentamente os relatos de Gn
2,4b-25 e Gn 4,1-16. O ser humano, com base na analise desses textos revela-se como
uma criatura dotada do sopro divino, que a torna um ser vivente. Ademais, é criado
essencialmente para a relagdo, tanto com o divino quanto com o Outro, semelhante a si
mesmo, e com a criacdo toda. Temos ai a relacdo diagonal da fraternidade. N&o obstante,
essa caracteristica sublime do ser humano, capitulos depois, transforma-se em fratricidio;
isso porque o ser humano (retratado pela figura de Caim) deixa-se domar por sentimentos
de morte que o conduzem a agir dessa mesma forma contra Abel. Contudo, destruindo

Outro que “lhe ameaga” 0 homem destrdi a si mesmo tornando-se réu do seu egoismo.

1. Fraternidade: a face da grandeza humana

A antropologia que se pode haurir das Sagradas Escrituras, sobretudo, do livro do
Génesis, condensa uma profunda riqueza para pensar as relagdes humanas em todos os
tempos, inclusive dito pés-modernos. De tradicéo javista, o segundo relato da criagcdo (Gn
2,4b-25) é um bom exemplo disso ao revelar o caminho pedagdgico relacional que Deus

estabelece com o ser humano, homem e mulher, a fim de manifestar-lhe quem ele ¢ a si

1pgs-graduando em Biblioteconomia e Gestéo de Bibliotecas Publicas pela Faculdade Unica-Mg; Bacharel
em Teologia pela PUC-SP; Licenciado em Filosofia pela PUC- Campinas e membro do Grupo de Pesquisa
LERTE da PUC-SP. Lattes http://lattes.cnpq.br/5613086660843969.

2 Bacharel em Teologia pela PUC-SP e membra dos grupos de pesquisa José Comblin e PHAES da PUC-
SP. Lattes http://lattes.cnpq.br/1550804236145002.
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mesmo e como isso se da por meio de relagdes saudaveis, com Deus e com outro, que é
ao mesmo tempo semelhante na dignidade e diferente a si mesmo na singularidade.

O segundo relato da criacdo, provavelmente também o mais antigo, surgiu no tempo
do rei Salomdo (971-931 a.C.). Sua preocupacdo principal consiste em mostrar
especificamente quem é o ser humano e o carinho que o Senhor tem por ele. O homem é
descrito como moldado por Deus, que o insufla em suas narinas o hélito da vida tornando-
0 um ser vivente e capaz de relacionar-se com o seu criador (v. 7); ele vive num jardim
paradisiaco (lugar da relacéo), criado pelo Senhor, onde nada Ihe falta; tem a mulher como
auxiliar e companheira (v. 22), e séo descritos ambos como estando nus (v.25), o0 que,
segundo Bertolini, corresponde ao pleno e total respeito um pelo outro, 0 que néo
acontecia no tempo em que essa histéria foi escrita (BERTOLINI, 20183, p. 16-17).

O ponto alto dessa narrativa, que aqui se deseja destacar, corresponde justamente
aos Ultimos versiculos da pericope, sobretudo, os v. 18-23. Nesse trecho, o Senhor alerta
para o perigo do homem estar s6, sem uma auxiliar que o correspondesse (v. 18). Segundo
Giraudo, essas palavras advertem para a insuficiéncia da relacdo humana apenas vertical,
isto é, s6 com o divino, pois necessita também das relagdes horizontais, em outras
palavras, que se situam no memos plano que o seu (GIRAUDO, 2003, p. 34). O Senhor
entdo plasma diversas outras criaturas que povoam o jardim e 0s envia para que 0 homem
as nomeie, mas esse ndo encontra nenhuma semelhante a si.

Para Giraudo, essa “demora de Deus” na criagdo da mulher corresponde a uma
pedagogia de ensino a Addo de como nenhuma das outras criaturas, apesar de
importantes, sdo capazes de ocupar o lugar da experiéncia humana com um outro
semelhante a si, pois elas sdo distintas, de modo que Addo ndo encontrou ali ninguém
como ele, tornando mais intensa e operosa a busca que culmina com a criagédo da mulher
(cf. GIRAUDO, 2003, p. 34, grifo nosso). Somente a mulher, que néo € plasmada do solo,
mas criada a partir da sua costela pode ser a auxiliar de que precisa. Por isso, a
identificacdo de Addo com Eva, logo que a vé, revela muito mais que uma atracéo e
felicidades humanas. Nas palavras “carne da minha carne e 0osso dos meus 0ssos” (v. 23)
Add&o se depara finalmente com alguém que comunga da mesma condi¢do humana que a
sua, embora seja diferente e singular, ela € mulher (isha). Trata-se aqui do corpo como
aquilo que torna o homem e a mulher semelhantes e singulares, capazes de viver a

experiéncia do encontro e da complementaridade que sé se da com o diferente.
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A dimensdo da fraternidade, em seu sentido mais profundo, que atualmente
encontra-se dilacerada pela indiferenca, encontra nesses versiculos um de seus principais
fundamentos: além de termos um Pai em comum que nos criou, é preciso reconhecer o
outro como criatura humana de igual dignidade, alguém semelhante que comunga da
mesma condigéo de pessoa, de ser relacional, embora singular e diferente, cujo encontro
me desvela verdadeiramente quem eu sou. Ademais, esse éxodo de si mesmo, ao qual o
homem é chamado a realizar, que desde ja& apontava, para um dos mistérios mais
profundos da fé cristd, a encarnacdo do Verbo de Deus, ratificando assim a mediacao por
exceléncia em que encontramos com o Senhor e devemos améa-lo concretamente, a saber:

na humanidade ferida do outro que é meu irmé&o e pelo qual sou redimido.

2. Fratricidio: a face da perversidade humana

A narrativa sobre os irmaos Caim e Abel consiste em um verdadeiro paradigma
para pensar o fratricidio. O ser humano, além de concorrer com Deus e querendo tornar-
se igual a Ele (Addo e Eva), agora se volta contra o irméo. E a violéncia do irméo contra
o irmdo, gerando, assim, o pecado — termo utilizado pela primeira vez nas Sagradas
Escrituras, que fala sobre as relacbes humanas.

A historia faz mencdo, inicialmente, as oferendas de Caim e Abel, em que Abel é
bem recebido por Deus e Caim, ndo. De acordo com Wénin, a reacdo que o leitor tem ¢
de que “Deus ¢ injusto! E tanto mais injusto aos olhos de Caim, porque o preferido é o
cacula, o ‘Fumaca’, aquele que ndo conta.” (WENIN, 2006, p. 47).

Os sentimentos que invadem Caim sdo o da inveja e do cilme. Sentimentos
humanos, pois sd0 um movimento espontaneo do coracdo. Porém, destaca-se que a
narrativa ndo condena tais sentimentos, apenas questiona. O texto mostra que o Senhor
da a solugéo para Caim de como deve administrar determinados sentimentos, basta: agir

bem. E para agir bem:

Caim deve domar, dominar em si este impeto, esta fera que esta pronta para
estabelecer sobre ele o dominio. Ele deve se mostrar mais forte que ela, mais
forte que seu cilime, que sua inveja. Nao negando seu sentimento — nao pode
fazé-lo -, mas permanecendo senhor, ndo deixando dominar por ele. (WENIN,
2006, p. 48).

Caim, contudo, deixa-se contaminar pelo ciime e pela inveja, planejando matar
seu irmdo. O lugar da cena é o campo, aparece uma Unica vez na narrativa e indica um

lugar aberto e afastado. E um local perfeito para um crime, Caim ja havia concebido o
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crime, e agora estava a ponto de realiza-lo. A cena do fratricidio ¢ breve e rapida “langou-

se Caim sobre Abel, seu irmio, e o matou”. Como diz Nandi:

Caim transgrediu o limite sagrado da vida mais préxima dele: de seu irmdo. O
episodio é conciso, parecendo indicar que diante da eloquéncia da a¢do, nada
mais precisa ser dito. No siléncio vasto de um campo deserto, sob o corpo feroz
do irmao Caim, o “sopro” de Abel cessou. (NANDI, 2016, p. 99).

A consequéncia deste crime é a maldicdo que Caim recebe apds ter cometido o
delito. Nas Sagradas Escrituras “ser maldito ¢ ser marcado pela morte, levar a morte em
si, ser incapaz de produzir frutos de vida. Assassinando seu irmdo, Caim se tornou
portador da morte, sinal de morte.” (WENIN, 2006, p. 48).

A acdo fraticida de Caim revelou seu interior, suas palavras confirmam e ajudam
a expressar ainda mais seu carater falho e violento, expondo-o totalmente. De forma mais
nitida, o “animal agachado” (v.7) ¢ um reflexo do préprio Caim que ao levantar ataca o
irmao (v. 8), e o Senhor (v.9). Caim, negando a alteridade e, ao mesmo tempo, a
reconhecer uma essencial unidade fraterna, sucumbiu em sua humanidade e deixou-se
transformar no feroz animal que deveria dominar.

Vale destacar que Caim é o primeiro maldito das Escrituras. O primeiro casal que
recusou e desobedeceu a Deus ndo € maldito. Maldito foi Caim que matou seu irmdo. Ha
outras maneiras de eliminar o irmdo, ndo apenas fisicamente, mas através da excluséo, da
indiferenga, por palavras. De acordo com Wénin, o “relato biblico nos adverte: a morte
daquele que eu excluo para ocupar todo o espaco é também minha morte, porque, sem o
outro, quem sou eu?” (WENIN, 2006, p. 47).

CONSIDERACOES FINAIS

Portanto, como diz o romancista Jodo Ubaldo Ribeiro “a nés cumpre cuidar do
nosso irmao, ndo sendo nds Caim, mas gente que ansiamos imitar o Cristo” (RIBEIRO,
2012, p. 40). O encontro com o outro deve se dar no horizonte da fé e da caridade, e
principalmente, com os mais excluidos, em que se reconhece “nele um ser humano com
a mesma dignidade que eu, uma criatura infinitamente amada pelo Pai, uma imagem de

Deus, um irméao redimido por Jesus Cristo.” (GE. 98).
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DO POCO A FONTE: A DINAMICIDADE DO ENCONTRO QUE TRANSFORMA
A VIDA NA PERICOPE DE Jo 4,1-42

Philipe Villeneuve Oliveira Rego*
Augusto Livio Nogueira de Morais?

INTRODUCAO

Este breve ensaio tem por objetivo analisar a pericope de Jo 4,1-42 aprofundando o
caminho de encontro, transformacao e discipulado realizado pela mulher samaritana no
encontro com o Messias Jesus. Buscar-se-a destacar reflexdes possiveis dentro das ideias
de Poco e Fonte assim como do novo paradigma de Deus e de religido para provocar a
reflexdo acerca do modo como a religido foi vivida no contexto da pericope e como deve
ser vivida a luz da mensagem do Messias.

Deste modo, através de recursos bibliograficos, este estudo se propde dialogar com
0 magistério da Igreja a perspectiva do encontro e do proprio dialogo com Cristo,
apontando luzes de como se deve fazer o caminho de discipulado, congregando todo o
género humano numa espiritualidade viva e dindmica. Esta mesma espiritualidade,
quando tornada consciéncia eclesial, implicard diretamente no agir evangelizador e

pastoral da comunidade crista.

1. Um encontro no pogo

Em um primeiro momento nos detenhamos no encontro entre duas pessoas, mas,
mais que isso, duas culturas que por muito tempo viveram apartadas: 0s samaritanos e 0s
judeus.

Os samaritanos adoravam ndo apenas a YHWH, mas também outras divindades do
mundo pagao cultuadas em cinco colinas (MAGGI, 2013, p. 52), além disso em virtude

de sua oposicdo a reforma rigorosa pés-exilica, o povo da Samaria foi severamente
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excluido pelos judeus e considerados impurost. A mulher no texto é expressdo da nacao
samaritana, infiel ao seu esposo YHWH? (conforme o olhar judaico) e entregue ao culto
de outros deuses, mas que encontra em Jesus o abraco de Deus que reconcilia o povo
separado.

Em busca de agua, no pogo®, potencial de vida necessario a sobrevivéncia de todo
ser humano, se da o encontro de dois povos cujas eventualidades histéricas os dividiram.
“Tudo sugeria adversidade reciproca, pluralismo, diferenca, contraste. Mas Jesus se
apresentou com sede. Dar de beber era simbolo de acolhimento” (CNBB, 2017, p. 21). O
po¢o é um ponto de convergéncia nao apenas pela necessidade vital de 4gua, mas por
estar ali uma recordagdo da béncéo de Jacé (Jo 4,5-6) dada ao seu povo, ali estdo as raizes
tanto de judeus como samaritanos.

A figura do poco ndo esta no texto de modo aleatdrio, ela significa um reservatorio
de 4gua estatico, parado, de onde ndo hé geracao de 4gua, mas apenas a conservagao para
que todos aqueles que dele precisarem, vao e retirem da &gua inerte aquilo que lhes é
necessario, exigindo de cada pessoa um esforco. Tanto quanto se tira do poco para matar
a sede, tanto mais o0 poco empreende sua funcdo de manter agua e gerar uma dependéncia
constante da sede que nao acaba, “quanto mais profundo, tanto mais requer fadiga para

tirar a agua” (MAGGI, 2013, p. 48).

2. Do poco a fonte

Entretanto, ndo é sobre 0 poco que Jesus quer tratar. A novidade do reencontro e da
reconciliacdo entre dois povos para dai nascer um auténtico culto a Deus ndo se pode
fechar aos esquemas inertes e estaticos de um po¢o, mas precisa ser fonte. Se ha agua,
existe uma fonte de onde ela nasce. A fonte ¢ dindmica, “¢ o lugar onde a 4gua brota
generosa e pode ser bebida sem qualquer esforco” (MAGGI, 2013, p. 34), sua 4gua ¢

sempre nova, sua fungdo ndo é guardar para gerar dependéncia naqueles que querem

! Considerados com desprezo pelos judeus, os samaritanos eram tidos como raga bastarda, nascida da
mistura entre a populagdo local e os colonos com 0s quais 0s assirios haviam repovoado a Samaria ap6s
haver deportado grande parte da populagdo. (MAGGI, 2013, p. 47).

2 128 anos antes de Cristo, os judeus destruiram o templo que os samaritanos haviam construido sobre o
monte Garizim, ndo tolerando que também os rivais deles pudessem adorar o mesmo Senhor. (MAGGI,
2013, p. 47). O santuario [...] que dominava a antiga Siquém, tinha sido destruido por Jodo Hircano. [...]
Era o lugar de culto da religido samaritana. (BIBLIA TRADUCAO ECUMENICA, 2015)

3“0 ‘pogo’, desde o Antigo Testamento, é um lugar de encontros que suscitaram belas experiéncias de
comunhdo amorosa.” (CNBB, 2017, p. 21).
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matar sua sede, mas sim ser geradora de vida renovada, extinguindo toda necessidade
humana pois em Jesus ninguém precisard mais do pogo porque “se tornard manancial
dentro da pessoa. Que brotard perpetuamente ou que comunicara uma vida imortal”.
(SCHOCKEL, 2011, p. 2557).

A fonte é sinal da gratuidade de Deus que sempre gera vida a todos, sem distincéo,
sem se fixar a um territorio especifico nem muito menos exigir uma habilidade humana
para que se possa retirar ou receber tal dom. O encontro entre Jesus e Samaritana ira gerar

na mulher a transformac&o de poco, agua inerte, a fonte, agua dinamica® e dom gratuito.

3. A samaritana e o dilema entre o poco e a fonte

Contudo sente-se na mulher certa resisténcia. Enquanto Jesus fala de fonte (Jo
4,14), a mulher ainda esta presa ao po¢o (Jo 4,11-12) e demora a reconhecer naquele
homem com gquem conversara, 0 Messias. A alusdo que o texto faz aos cinco maridos (Jo
4,18) ndo faz referéncia apenas as cinco divindades adoradas nas colinas da Samaria.
“Para os samaritanos, a Escritura é a que esta contida nos cinco livros da Lei de Moisés.
Eles ndo reconhecem nenhum outro texto, sequer o texto composto por Oseias, 0 profeta
da Samaria” (MAGGI, 2013, p. 46). Estagnada na lei, a mulher tem dificuldades em
enxergar o dom gratuito, a agua viva, que Jesus quer manifestar. Dessa maneira, ela “ndo
concebe um presente por parte de Deus, pois na religido nada é gratuito, mas tudo tem
um preco, € também o amor do Senhor deve ser merecido” (MAGGTI, 2013, p. 49).

Diante de uma vida por um lado presa a idolatria, por outro, presa a rigidez da lei,
Jesus responde com uma espiritualidade viva (Jo 4,23), um Deus gque agora é chamado de
Pai porqué quer manter uma relagdo de intimidade com os seus filhos, um Deus que ndo
se fecha a lugares especificos,? pois estes sempre sdo geradores de divisdo. “Quanto mais
0 homem o acolhe, mais se sente amado gratuitamente e sente crescer em si a capacidade

de amar” (MAGGI, 2013, p. 49) A independéncia de Deus diante de qualquer esquema

! Alusdo a Pr 18, 4 (Setenta): “Uma 4gua profunda ¢ a palavra no coragdo do homem, um rio que brota,
uma fonte de vida’ (cf. Is 58, 11) A agua que o Cristo da ¢, portanto, sua palavra, seu ensinamento cheio de
sabedoria divina (Eclo 15, 2; 24, 21, Is 55, 1-3). Aquele que guarda essa palavra jamais vera a morte (Jo 8,
51), mas vivera para sempre (12, 50; Dt 30, 15-20; Pr 13, 14). (BIBLIA DE JERUSALEM, 2016).

20 dom do Espirito permite conhecer e adorar a Deus como Pai, tal é o culto em verdade que vai caracterizar
os tempos escatoldgicos que comegam: a partir deste momento, qualquer outro culto, notadamente aquele
celebrado no Templo de Jerusalém, acha-se ultrapassado e fora de uso. (BIBLIA TRADUGCAO
ECUMENICA, 2015).
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humano sé certifica a liberdade de seu amor e a busca por saciar, uma vez por todas, a

sede do povo.

Ambos o0s grupos entendiam que apenas o seu lugar de culto era o correto. Mas
a adoracdo que Deus deseja ndo é aquela feita em templos e lugares
predeterminados, e sim a que surge do mais profundo do ser humano e ocorre
no decorrer da vida, em todos 0os momentos e situacdo dela. Esse culto fara de
irm&os divididos uma comunidade reconciliada (VASCONCELLOS, 2018, p.
53).

Aqui encontra-se o ideal de uma espiritualidade gerada no intimo de cada pessoa,
nunca fechada a rituais pré-definidos ou templos determinados. “Prestar culto ao Pai é
colaborar na sua acdo criadora, comunicando vida aos homens; por isso, 0 Unico culto
que o Pai procura ndo € sendo a propria vida vivida em beneficio dos outros” (MAGGI,
2013, p. 54). Se Deus € presenca, é Pai e nos busca na intimidade, qualquer lugar e
qualguer momento da vida sdo favoraveis ao culto a Deus, desde que o coragdo humano
esteja disposto a aderir a agua viva (Jo 2,24).

A busca do ser humano deve ser incessantemente sair da religido do po¢o que
barganha um balde d’agua, barganha interesses, exige esfor¢os humanos, contribui¢des
financeiras e até praticas absurdas para conseguir a graga divina, pois “o Senhor nio
espera presentes dos homens, mas ele proprio se torna dom para a humanidade” (MAGG],
2013, p. 53), isto ¢, uma religido da fonte, da gratuidade divina. “Deus ¢ Espirito, ou seja,
livre, dindmico, ndo pode ser agarrado. Os recintos nao submetem o ar de sua presenca,
0 vento de sua agdo” (SCHOCKEL, 2011, p. 2558).

4. Jesus, a fonte de 4gua viva

No esforco de abandonar o poco estatico para aderir a fonte de agua viva, isto é, o
dom de Deus que se queria dar, a mulher precisa ainda conhecer® aquele homem com o
qual ela se encontra. A primeira identificacdo da mulher acerca do homem com o qual
conversava era de um profeta. “Nao era a figura de Davi ou de algum lider militar ou
sacerdotal a referéncia para o Messias” (VASCONCELLOS, 2018, p.53), como
pensavam os judeus, mas “aquele profeta tnico, semelhante a Moisés, esperado como o
Messias que deveria vir” (VASCONCELLOS, 2018, p. 53).

No intento de conhecé-lo, a mulher se depara com um Messias que se auto revela.

Jesus € a expressdo do Pai que quis se revelar ao seu povo, quis quebrar as barreiras de

1 Mas “conhecer”, no sentido pretendido pelo evangelista, ¢ muito mais: é experienciar, € viver o encontro
pessoal, € deixar-se marcar pela presenca da pessoa encontrada. (CNBB, 2017, p. 22).
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divisdes, quis construir pontes de unidade, quis extinguir os esquemas humanos que
desejavam prendé-lO, para que Ele pudesse estar em liberdade no coracéo dos Seus filhos.
Jesus responde “Sou eu, aquele que fala contigo” (Jo 4, 26). Ora, a correlata expressio
“‘Eu Sou’ ¢ o nome com o qual o Senhor se revelou a Moisés. [...] Pela primeira vez no
Evangelho de Jodo o0 nome divino aparece atribuido ao Cristo, e é a Unica vez que Jesus
reconhece o titulo “Messias” aplicado a sua pessoa” (MAGGI, 2013, p. 54).

Aqui se entende entdo por que, mesmo existindo outros caminhos para se chegar a
Galileia, “Era preciso passar pela Samaria”? (Jo 4,4). “Ele ‘deve’ atravessar a Samaria,
pois vai a procura daqueles para os quais ndo ¢ possivel o acesso ao Deus do Templo”
(MAGGI, 2013, p. 47). Sua missdo necessitava quebrar as divisdes existentes para que
uma nova relacdo de Deus com o povo fosse inaugurada. O estar na Samaria € mais uma
vez o sinal de um Deus que vai ao encontro para libertar o povo de qualquer arrama e
fazer alianga (Ex 3,7-8). “A comunidade que se forma em volta do Salvador sera
expressao da possibilidade de uma vida reconciliada, com a superacéo dos preconceitos
e da inimizade entre os irmaos” (VASCONCELLOQOS, 2018, p. 51).

Cristo € o protagonista do encontro transformador da mulher e, a partir dela,
também dos samaritanos. “O que se conclui € que nao apenas Jesus passa pela Samaria:
a Samaria passa por ele, ele se ‘samaritaniza’” (VASCONCELLOS, 2018, p. 51).
Contudo, a mulher também é protagonista em seu processo de transformacdo interior,
abandonando os velhos maridos e assumindo em Jesus a agua Viva, vivificante e
renovadora que é o espirito de Deus oferecido gratuitamente. Depois deste encontro, ela

sai a anunciar (Jo 4,28-29).

5. Do poco a fonte: um encontro transformador

O Documento de Aparecida na tentativa de propor aos cristdos a vivéncia eficaz de
sua natureza como discipulos-missionarios, apresenta como raiz e principio da missao o
encontro pessoal com Jesus. Semelhante ao encontro da Samaritana, “em nossa Igreja

devemos oferecer a todos os nossos fi¢is um ‘encontro pessoal com Jesus Cristo’, uma

! Chega-se aqui ao apice daquele encontro. Ela, até entéo, falara do Messias. Agora fala diretamente com
ele, em pessoa. O que antes era esperanca mal definida, agora € presenca, é pessoa encontrada. (CNBB,
2017, p. 25).

2 Jesus podia voltar a Galileia sem passar pela Samaria (subindo o vale do Jorddo). Mas Jo faz questéo de
situar aqui um episodio importante da vida de Jesus, seja porque sua comunidade tinha contatos estreitos
com o ambiente samaritano, seja, mais provavelmente, porque o encontro com a samaritana prefigura a
missdo da Igreja junto aos ndo judeus. (BIBLIA TRADUCAO ECUMENICA, 2015).
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experiéncia religiosa profunda e intensa, [...] que leve a uma converséo pessoal e a uma
mudanga de vida integral” (DAp, 2007, p. 107). S6 este encontro é capaz de gerar sentido
a vida do cristdo, pois também ele carrega dentro de si a fonte de vida que anuncia, gera
fraternidade e protagoniza a construcdo do Reino de Deus.

Também o documento 107 da CNBB (2017, p. 19), sobre a Iniciagdo a Vida Cristd,
propde que “ndo ha homem nem mulher que, na sua vida, ndo se encontre, como a mulher
da Samaria, ao lado de um poco com uma anfora vazia, na esperanca de encontrar que
seja satisfeito o desejo mais profundo do coragdo”. Uma vez encontrado este sentido que

da vida, nos questiona e nos exorta 0 Papa Francisco:

Se alguém acolheu este amor que lhe devolve o sentido da vida, como é que
pode conter o desejo de 0o comunicar aos outros? [...] O bem tende sempre a
comunicar-se. Toda a experiéncia auténtica de verdade e de beleza procura,
por si mesma, a sua expansao; e qualquer pessoa que viva uma libertacdo
profunda adquire maior sensibilidade face as necessidades dos outros. E, uma
vez comunicado, 0 bem se radica e se desenvolve. (FRANCISCO, 2013, p. 13).

E assim a mulher faz. “A fonte da 4gua viva sendo recebida como dom, a dgua do
poco perde a sua utilidade e a mulher abandona definitivamente o cantaro, e com ele uma
relacdo com Deus baseada na Lei, no esfor¢co e no mérito” (MAGGI, 2013, p. 55). Seu
encontro transborda de tal modo que ela vai anunciar aos seus Aquele que havia
encontrado e tudo o que havia dito, fazendo também a fonte de agua viva jorrar em todos
0s samaritanos que ouviram o ocorrido e foram também fazer sua experiéncia com o
Messias (Jo 4,29-30).

De portadora das esperancas que vinham animando sua gente até aquele
momento, ela avanca para se fazer também anunciadora alegre de que essas
expectativas se cumpriam em Jesus, o reconciliador de judeus e samaritanos
unidos huma mesma comunidade, o salvador do mundo. (VASCONCELLOS,
2018, p. 51).

O encontro de Jesus com a Samaritana é modelo fecundo do encontro que toda a
humanidade deve fazer com a novidade do Deus que se revela ao mundo por meio de
Jesus, gerando uma espiritualidade dindmica, uma religido que liberta e ndo aprisiona,
que conduz ao desenvolvimento das potencialidades humanas para que sejam fonte da

agua viva, que vem de Deus, e ndo porta voz de religides de pogo.

CONSIDERACOES FINAIS

O ponto inicial de todo discipulado a Cristo Jesus é o encontro com ele. Ndo ha
discipulado sem encontro. Mas este encontro precisa ser transformador, antes de mais

nada da consciéncia daquele que, tendo encontrado o Mestre, abandona as concepcgdes de
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uma religido restrita e caduca, enrijecida e excludente, para aderir a um Deus inclusivo,
Vivo, presente em toda a existéncia humana e atuante em todos os lugares, territoriais e
afetivos.

A mudanga comeca no préprio conceito de Deus e deve ressoar também na
ressignificacdo da relacdo que o ser humano com ele possui, fazendo de todos e de cada
um discipulo da inesgotavel fonte de amor, liberdade, esperanca, vida. Compreender tal
significado opera profundas diferencas na acdo evangelizadora da Igreja que, antes de
apresentar doutrinas, se implicara em tornar possivel, como religido, a promocdo de uma
espiritualidade viva, mudando seus paradigmas de “poco”, e favorecendo o encontro dos

cristdos com a “fonte” que é Cristo.

REFERENCIAS BIBLIOGRAFICAS
A BIBLIA: Novo Testamento. Sdo Paulo: Paulinas, 2015.
BIBLIA — Biblia de Jerusalém. Sdo Paulo: Paulus, 2016.

BIBLIA - Biblia do Peregrino. Comentarios de L. A. SCHOCKEL. S&o Paulo: Paulus,
2011.

BIBLIA — Tradugdo Ecuménica da Biblia. Sdo Paulo: Loyola, 2015.

Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil - CNBB. Iniciacéo a Vida Crista: itinerario
para formar discipulos missionarios. Edicbes CNBB, 2017.

DOCUMENTO DE APARECIDA: Texto conclusivo da X Conferéncia Geral do
Episcopado Latino-Americano e do Caribe, Edices CNBB, Paulinas, Paulus,
2007.

FRANCISCO, Papa. Evangelli Gaudium. S&o Paulo: Paulus, 2013.
MAGGI, Alberto. A loucura de Deus: o Cristo de Jodo. Sdo Paulo: Paulus, 2013.

VASCONCELLOS, Pedro Lima. Lendo o Evangelho Segundo Jo&o. Séo Paulo: Paulus,
2018.



243

A RELACAO ENTRE AS INFINITUDES HUMANA E DIVINA: UMA
INTRODUCAO A PERSPECTIVA MISTICA DE MICHEL HENRY

Tiago Cosmo da Silva Dias?

INTRODUCAO

Michel Henry nasceu em 10 de janeiro de 1922, onde hoje € o Vietnd. Com sete
anos de idade, apds a morte de seu pai, ele e a mée se estabeleceram na Franga. Enquanto
estudava em Paris, Henry descobriu uma verdadeira paixdo por Filosofia, que o levou ao
desejo de torna-la sua profissao, especialmente depois de constatar a principal deficiéncia
de toda a filosofia intelectualista: a ignorancia da vida como todos a experenciamos. O
unico assunto de sua Filosofia, portanto, é a vida real das pessoas vivas (in HENRY, 2015,
contracapa). Na proposta de Henry, existem dois infinitos que se encontram: o de Deus e

0 do homem.

1. Aportes filosoficos e teologicos

A questdo o que € 0 homem? perpassa os diversos periodos da historia. No século
XVIII, o pensador alemao Immanuel Kant (1724-1804), embora tenha limitado o campo
filoséfico em torno de trés eixos — o saber, o fazer e o esperar -, acentuou que o campo
da Filosofia poderia reduzir-se, meramente, a antropologia, pois, no fundo, tudo diz
respeito ao homem.

Numa primeira tentativa de definicdo, o homem poderia ser visto como um ente de
abertura; alguém que, ndo se esgotando em si mesmo, procura algo que lhe extrapola.
Nesse sentido, poder-se-ia dizer que o humano vive um drama entre duas forcas, sua
imanéncia e, a0 mesmo tempo, sua transcendéncia, que o puxam cada qual ao seu lado; o
que equivale a dizer que o ser humano olha para si mesmo e percebe que ndo € a origem
e nem o fim ultimo de sua existéncia, donde emana uma dupla dindmica: primeiro, a
retomada de um principio ou do fundamento Ultimo das coisas, e, em seguida, da

plenitude da vida, no sentido escatoldgico.

! Tiago Cosmo da Silva Dias é mestrando no Programa de Estudos de P6s-Graduacdo em Teologia da
Pontificia Universidade Catolica de Sdo Paulo (PUC-SP), com bolsa de fomento pela CAPES/PROSUC.
Participa do Grupo de Pesquisa Religido e Politica no Brasil Contemporaneo (CNPQ/PUC-SP). ID Lattes:
9152830452013892.



244

Todavia, sublinha Pascal (1623-1662), 0 homem quer ser grande e se vé pequeno;
quer ser feliz e se percebe miseravel; quer ser perfeito e se nota cheio de imperfeicdes;
quer ser objeto do amor e da estima dos homens e vé que seus defeitos s6 merecem a
aversdo e o desprezo dos outros (PASCAL, 2005, p. 422). Essa condi¢do, segundo o
filésofo, 0 homem deseja aniquilar. Como, porém, ndo consegue, ele a destroi tanto
quanto pode no seu conhecimento e no dos outros. Nesta mesma linha de raciocinio,
acrescenta Pascal, na medida em que 0s homens nao conseguiram curar a morte, a miséria
e a ignorancia, resolveram, para ficar felizes, ndo mais pensar nisso (PASCAL, 2005, p.
50).

Segundo Pascal (1963, pp. 275-249), Deus criou 0 homem com dois amores: um
por Deus e outro por si mesmo. Essa condicdo constituiria uma lei: o amor por Deus seria
infinito, ou seja, sem nenhum outro fim sendo Deus mesmo, € 0 amor por si mesmo seria
finito e estaria sempre em relagdo ao amor maior. Enquanto ndo pecou, 0 homem néo
somente se amava sem pecado, como ndo poderia ndo se amar, pois ai estaria indo contra
a lei do préprio Deus.

Quando, porém, pecou, 0 homem perdeu o0 primeiro de seus amores e 0 amor por sSi
mesmo ficou sozinho na alma, criada, originariamente, com a capacidade de um amor
infinito. Em outras palavras, o amor-préprio, que era finito, estendeu-se e transbordou até
0 vazio que ficara, gracas ao pecado cometido. Nessa ldgica, o resultado de tudo que o
homem amar ndo sera outro sendo a insatisfacdo, porque amara infinitamente objetos que,
na verdade, sdo finitos, procurando sempre preencher o abismo que nele ficara. E em
consequéncia do pecado, portanto, que o amor se torna criminoso e imoderado (PASCAL,
1963, pp. 275-279).

Apesar dessa condicdo, o homem n&o deixa de ser, essencialmente, um ser de

abertura ao outro, a0 mundo, ao universo e a Deus.

Somos uma ponte sobre um rio sem margem. Por isso somos tragicos e, ao
mesmo tempo, bem-aventurados, porque nunca desistimos, sempre insistimos
e recomecamos na busca de um Sol que ndo conheca ocaso, mas que
incessantemente se pde, renasce e novamente se esconde, e também
permanentemente nos convoca a busca-lo. [...] Somos um Mistério do Mistério
e no Mistério. Somos os seres que sabem de seu proprio Mistério e do Mistério
de Deus como Mistério. Essa € a nossa dignidade e nosso destino, nossa
angUstia e também nossa realizagdo. (BOFF, 2011, p. 17).

Nesse cenario, 0 ser humano se descobre um projeto infinito (transcendéncia)

realizado no finito (imanéncia), mas que busca o Infinito e somente encontra o finito, pois
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o Infinito sempre se afasta e se esconde atras de cada horizonte que se vislumbra (BOFF,
2011, p. 17).

A partir dessa logica, surge uma questdo: estaria 0 homem gastando indevidamente
suas energias procurando conhecer, para além de si, o fundamento da sua existéncia e
também da do mundo? Deus estd tdo somente numa outra esfera ou realidade que
transcende os sentidos? A resposta a essa pergunta, se negativa, pode ser perigosa, pois
“anunciar um Deus sem o mundo faz fatalmente nascer um mundo sem Deus”. (BOFF,
2009, p. 52).

De fato, Deus é, efetivamente, Mistério; e assim permanece sempre na medida em
que nunca se acaba de apreendé-lo nem pelo amor e nem pela inteligéncia, pois cada
encontro deixa uma auséncia que leva a outro encontro; Ele “€¢ uma presenga ausente, mas
também € uma auséncia presente”. (BOFF, 2011, p. 14).

Deus, porém, ndo pode ser totalmente transcendente. Se assim o fosse, cair-se-ia
num deismo, ou seja, Deus seria compreendido como existente, mas eminentemente fora
do mundo, sem relagdo nenhuma com a criacdo. Além do mais, se Deus estivesse
totalmente fora do alcance do homem, nédo se poderia defini-lo por nenhum conceito, pois
Ele escaparia a qualquer visdo possivel.

No cristianismo, porém, ha um movimento que é primordial, pois acontece
exatamente a unido do transcendente ao imanente: “Deus enviou seu Filho, nascido de
uma mulher” (cf. Gl 4,4). Daqui se infere uma premissa fundamental: quem pretende
conhecer a Deus deve aprender a olhar, antes, para 0 homem, pois foi num ser humano,
em Jesus de Nazaré, que se deu o apice da Revelacao de Deus, pois o divino passou a ter
um rosto; e a justificacdo dessa condicdo divina de Jesus, por sua vez, ndo pode vir sendo
da prépria palavra de Deus vivida em sua verdade originaria; sé pode vir do proprio
Verbo: “nele estava a vida, e a vida era a luz dos homens” (cf. Jo 1,3). Cristo ¢ a Palavra
de Deus, e sO quando o homem conhecer a natureza dessa Palavra é que serd,
verdadeiramente, capaz de compreender o que ela diz. “O mistério do homem sé se

esclarece verdadeiramente no mistério do Verbo Encarnado” (GS 22).

2. Contribuicéo de Henry

Segundo Henry, hd um dado a priori do qual homem nenhum consegue fugir: sabe-

se que Deus, a Vida, existe porque todo homem é vivente, e porque nenhum homem assim
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0 é se ndo trouxer em si essa Vida ndo como algo escondido nele, mas como isso mesmo
que ele experimenta, sem cessar, como sua propria esséncia e realidade (HENRY, 2014,
p. 114). O préprio da vida, portanto, é experimentar-se. Logo, “viver ¢é sofrer o que se é
e gozar de o ser, desfrutar de si.” (HENRY, 2014, p. 18). E somente na vida que uma
alegria ou uma angustia podem experimentar-se a si mesmas, enquanto o “viver” as
habita. A vida, portanto, € aquela que se experimenta com seus sofrimentos, maus desejos
e, a0 mesmo tempo, com uma imensa felicidade de viver.

Ai aparece uma relacdo gue existe entre 0 mundo e a vida do homem: trata-se de
uma oposicao radical entre o visivel - o mundo - e o reino do invisivel, ou seja, 0 proprio
da vida. Ao mundo pertence tudo aquilo que pode desaparecer diante de um olhar, de se
dar em espetaculo numa “luz” que ¢ o proprio mundo. A luz desse horizonte de
visibilidade ¢ chamada, nos evangelhos, de “gléria do mundo”, em oposicao a revelagdo
invisivel da vida em cada ser vivente, designada como “o segredo” - um segredo que, por
conseguinte, é o préprio homem - ou ainda chamado “gléria de Deus”. (HENRY, 2014,
p. 22).

Essa divisdo entre o reino do visivel e do invisivel diz respeito ao homem, que
pertence a ambos, pois, apesar da interioridade da vida, 0 homem se mostra no mundo
sob 0 aspecto de um corpo, que nada mais € do que a aparéncia visivel de uma carne
vivente se experimentando a si mesma na vida.

Nessa perspectiva, Jesus também anunciou algo fundamental: Deus vé no segredo.
Assim, o segredo, que fazia dos homens alguém oculto aos olhares alheios, a luz e a gléria
do mundo, se esvai. O segredo trata-se de um mistério preservado ou de uma consciéncia
inviolavel que, na medida em que se subtrai do olhar dos outros, dissimula-se no invisivel,
no qual, porém, essa consciéncia € atravessada por um olhar que traspassa o coragdo, onde
estd o segredo. E esse olhar é o de Deus.

Neste caso, a condi¢do humana ja ndo se define mais pela simples oposicao entre
o visivel e o invisivel, mas no proprio seio do invisivel acaba-se de criar outro abismo,
Visto que 0 eu ndo se reporta somente aos outros e a si mesmo, uma vez que o segredo é
submetido ao olhar de Deus. “Desse modo, por esse olhar que o revela a si mesmo ao
mesmo tempo em que o revela a Deus, 0 homem esta ligado a Ele nessa relagéo interior
que define, agora, sua realidade”. (HENRY, 2014, p. 44). Ora, a condi¢cao humana, porque

Deus V€ no segredo, transtorna-se, pois ela ja ndo recebe seu ser da luz do mundo, na qual
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0s homens se olham, lutando por prestigio, mas de sua relagdo interior com Deus e da
revelagdo em que consiste essa relagéo nova e tdo fundamental, da qual nenhum homem
pode escapar.

Assim fica nitida a declaracéo de Cristo: "A ninguém na terra chameis 'Pai’, pois s
tendes o Pai celeste” (cf. Mt 23,9). Se nenhum outro homem na terra pode designar outro
como seu pai, é porque sé ha, efetivamente, um pai, 0 que estd no céu e que é Deus. Todo
homem e toda mulher é filho e filha de Deus e apenas dele. Além disso, "celeste™ também
significa na vida invisivel em que vivem todos os viventes, em que eles préprios sdo
invisiveis, tal como essa mesma vida. (HENRY, 2014, pp. 57-58).

Essa € a nova definicdo do homem e de sua condicdo verdadeira: a de um vivente
engendrado na vida invisivel e absoluta de Deus, vida que permanece nele por tanto tempo
quanto viva, fora da qual nenhum vivente se sustenta. Eis por que se diz: "Filho de Deus":
desta Vida absoluta que Ihe concede sem cessar o dom de viver. (HENRY, 2014, p. 58).

O pensamento de Henry baseia-se, portanto, no seguinte principio: nenhum
homem € capaz de se dar a vida, e muito menos poderia receber essa vida de outro ser
vivente tdo incapaz quanto ele. Logo, s6 uma Vida todo-poderosa, que detenha,
realmente, a capacidade de dar a si mesma a vida - esta Vida Unica e absoluta que € a de
Deus -, pode comunicar seu sopro a todos que faz viver e que s&o, por iSSoO mesmo, num
sentido verdadeiro e absoluto, seus filhos. (HENRY, 2014, p. 48).

Por essa razdo, essa vida tem necessidade de voltar-se para o Criador, de viver cada
vez mais proxima da fonte da vida, de ver a luz na Luz Divina para ser aperfeicoada,
iluminada e nela alcancar a felicidade, pois, segundo Henry, entre o homem e Deus existe
certa relacdo de dependéncia, pois, distante de Deus, o humano definharia. Esta relacéo,
por sua vez, ndo é opcional: é uma realidade efetiva das relagcGes que une todos os seres
humanos entre si e que é desvelada por Cristo.

Nessa linha de raciocinio, apareceria, sim, outra reciprocidade entre os homens,
mas que resultaria numa relacéo interior de cada vivente com a Vida em que ele vive; e,
desse modo, da relacdo interior que ele tem, nesta Vida, com cada um dos outros viventes
que, como ele, também adquiriu sua propria vida nessa mesma Vida. Essa relagao interior
de todos os viventes entre si na mesma Vida é, sem duvida, reciprocidade, mas diferente
da humana. Esta "nova reciprocidade” faz de cada homem e de cada mulher um irmdo ou

uma irma para seu irmdo e para sua irmd. (HENRY, 2014, p. 51).
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Esta revelacdo, de que todos sdo filhos de Deus, segue acompanhada de um
preceito essencial: de que todos devem se amar uns aos outros, como convém aos filhos
de um mesmo Pai; e se 0 homem ¢é Filho de Deus, e s6 Dele, a ndo reciprocidade nas
relagbes humanas significa, ao mesmo tempo, a imanéncia da Vida absoluta em cada
vivente, e a condigdo humana consiste nessa relacdo interior com Deus: so existe nela e

s0 se explica por ela. O homem, portanto, vive imerso na Vida; s6 pode viver em Deus.

CONSIDERACOES FINAIS

Na perspectiva de Henry, Deus é capaz, por meio de seu Verbo, de falar ao homem
na vida, porque a vida é uma palavra. De fato, se a palavra do mundo traz a possibilidade
da dissimulacdo e da hipocrisia, sendo capaz de afirmar algo que néo existe ou de negar
0 que existe, a palavra da Vida, por outro lado, é incapaz de mentir. Testemunham-no
suas formas mais simples e mais cotidianas. “E unicamente porque se experimenta a si
mesma e se revela a si de modo patético, na imanéncia dessa Afetividade primitiva, que
a Vida ¢ uma Palavra, e uma Palavra que fala de si mesma”. (HENRY, 2014, p. 107).

Desse modo, a mistica de Henry, partindo da vida em si mesma, acaba por ser
inevitavelmente, inevitavel, e torna nitida a premissa de que Deus fez 0 homem a sua
imagem e semelhanca: sendo Deus Vida, 0 homem é um vivente. Logo, viver a vida como
algo que se recebe infinitamente é gozar de um profundo respeito de si mesmo. Por isso,
é preciso abandonar a relacdo extrinseca a0 mundo pela da Vida com o vivente, como
relacdo de imanéncia radicalmente estranha ao mundo. Como o apdstolo Paulo e com
Henry, sO nos resta dizer: “Nele [no Verbo] nos vivemos, nos movemos e existimos,

porque somos também de sua linhagem” (cf. At 17,28).
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A NARRATIVA DO SEPULCRO VAZIO E DAS APARICOES DO
RESSUSCITADO EM JOAO 20,1-31

Waldecir Gonzaga®
Bruno Albuquerque?

INTRODUCAO

Em nenhum lugar do Novo Testamento encontramos uma descri¢do de como teria
se dado a Ressurreicdo de Jesus (BROWN, 2020, p. 1431). O tema central € a fé pascal e
o0 que se afirma é que, no alvorecer do terceiro dia, 0 Ressuscitado apareceu a algumas
testemunhas, como lemos no final dos Evangelhos, seja de Jodo, seja dos Sinoticos
(BEUTLER, 2016, p. 452; ZEVINI, 1996, p. 211). Além disso, as narrativas de encontro
com o Ressuscitado sio multiplas e diferentes entre si.’

O Evangelho de Jodo tem como intencdo reestruturar a fé enfraquecida nas
comunidades joaninas, em um contexto de confusdo, desnimo e fracasso, apds o
confronto e a expulsao da Sinagoga (ZUMSTEIN, 2015, p. 458-459). Nosso olhar recaira
sobre um capitulo em particular, no qual se encontram as narrativas da descoberta do
sepulcro vazio por Maria Magdalena e sua posterior confirmacédo por Pedro e o Discipulo
Amado (Jo 20,1-10), em conexd@o com as apari¢cdes do Ressuscitado a Magdalena (Jo
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3 Os relatos evangélicos usados como fontes para o conhecimento da Ressurreicdo sdo: Mt 28, Mc 16, Lc
24 e Jo 20-21 (BROWN, 2020, p. 1435; KONINGS, 2005, p. 348), embora o relato mais antigo seja o
paulino de 1Cor 15,3-8. Porém, “Jodo ¢ o unico a dedicar dois capitulos as manifestacbes de Jesus
ressuscitado” (MALZONI, 2018, p. 299). Os capitulos 20 ¢ 21 podem ser tomados separadamente, por se
considerar que advém de redatores distintos. Com efeito, o fato de que o Evangelho possui duas conclusdes
é uma das observagdes que apoiam a hipotese de que ele ndo foi composto de uma Gnica vez, mas € resultado
de um longo e complexo processo de composi¢cdo (ZUMSTEIN, 2015, p. 443).
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20,11-18) e aos discipulos reunidos a portas fechadas (Jo 20,19-29), acrescidas de uma
primeira concluséo (Jo 20,30-31).

O local das aparicdes é Jerusalém, durante um periodo de oito dias.! Esses relatos
sd0 um testemunho importante da originalidade da escola joanina e de seu Evangelho,?
em relacdo aos Sindpticos, que remetem a ida do Ressuscitado para a Galileia. O capitulo
20 se encontra justamente na conclusdo da segunda parte do 1V Evangelho, o qual evoca
a revelacdo de Cristo diante dos seus, ap0s sua despedida e o relato da Paixédo
(ZUMSTEIN, 2015, p. 440).

1. O sepulcro vazio (Jo 20,1-10)

O relato joanino se inicia com uma referéncia ao tempo, anotado como sendo o
primeiro dia da semana, que se tornou o “Dia do Senhor” (1] Huépa t0d KvLpiov), O
domingo cristdo (LEON-DUFOUR, 1998, p. 145.164), como o temos em Ap 1,10.
Mesmo que os Sindpticos atestem a presenca de outras mulheres, que Paulo sequer
menciona em seu relato de 1Cor 15,3-8, a prevaléncia é claramente de Magdalena, que
aparece sempre em primeiro lugar (BROWN, 2020, p. 1450). Apds encontrar o sepulcro
vazio, ela corre para levar a noticia aos discipulos. Pedro e o Discipulo Amado correm
até o sepulcro e sdo apresentados como amigos, e ndo rivais (CAPUCHO, 2010, p. 32).

A insisténcia na repeticdo da palavra “sepulcro” (uvnueiov) enfatiza a ideia que
domina na comunidade. O fato de ter sido encontrado vazio indica que ocorreu algo que
supera todo o entendimento humano. As apari¢cdes irdo ajudar a entender por que o
sepulcro esta vazio, a0 mesmo tempo em que este as ilumina (CAPUCHO, 2010, p. 32-
33; ZEVINI, 1996, p. 212-213), pois Cristo ressuscitou e apareceu aos Seus.
Diferentemente dos relatos de Marcos e Lucas, nos quais as mulheres entram no sepulcro,
em Jodo somente Pedro e o Discipulo Amado o fazem (BROWN, 2020, p. 1456). O mais
provavel é que o Discipulo Amado tenha sido inclusive o primeiro a acreditar na

Ressurrei¢do, como pensou Agostinho de Hipona, seguido por alguns autores modernos

1R preciso considerar, mesmo assim, que Jo 20,1-11 ndo demonstra grande preocupagdo com o tempo
cronologico, mas com o “tempo da graca”, o kairologico, no qual “Jesus, o Cristo, ressuscita” (CAPUCHO,
2011, p. 69).

2 Para um maior aprofundamento sobre o valor da escola joanina, sugerimos a leitura de GONZAGA, 2020,
p. 681-704. O artigo aponta a importancia de ampliar os estudos académicos, biblicos e teoldgicos sobre os
valiosos escritos que testemunham a fé no Ressuscitado, oriundos de Jodo e de sua comunidade.
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(BROWN, 2020, p. 1458).1 O discipulo avangou em relagéo a sua antiga fé; desse modo,
“no processo de discipulado, o centro ¢ a f¢ na ressurrei¢do, da qual o Discipulo Amado
¢ o modelo” (CAPUCHO, 2010, p. 40), posi¢ao defendida também por outros autores, a
exemplo de Konings (2005, p. 349) e Zevini (1996, p. 215). E pelo binémio fé-amor,
como consequéncia da atuacdo do Espirito Santo, que se pode acreditar na Ressurreicao,
que ndo teve testemunhas oculares nos Evangelhos. Eles voltam para casa e o
protagonismo da cena retorna a Magdalena, “a discipula exemplar e mensageira de Jesus
para os outros” (BEUTLER, 2016, p. 455); essa ideia ¢ compartilha também por Konings
(2005, p. 349), que a coloca como discipula e seguidora exemplar de Cristo.

2. A aparicao do Ressuscitado a Maria Magdalena (Jo 20,11-18)

E possivel supor a existéncia de dois relatos cristdos de visitas ao sepulcro, sendo
um referente as mulheres e outro aos discipulos, que teriam sido unidos pelo redator final.
Desse modo, a intervencao redacional teria unido episédios antes independentes e com
diferencas na tradi¢do neotestamentéria (BEUTLER, 2016, p. 456). Em suas formas mais
antigas, eles ndo afirmariam que a vista do sepulcro vazio provocaria, por si propria, a fé
na ressurreicao de Jesus, o que torna inverossimil que esse traco fosse inventado com fins
apologéticos (BROWN, 2020, p. 1477). Em sua forma final, Jo 20,11-18 est4d em
continuidade com Jo 20,1-10, que testemunha o “sinal negativo” da Ressurreigdo: o
sepulcro vazio (CAPUCHO, 2011, p. 53). Enquanto a narrativa do sepulcro vazio
sublinha a continuidade, as cenas de reconhecimento destacam a transformacéo.

Esta é a primeira aparicdo do Ressuscitado aos discipulos, na qual Ele dialoga com
sua discipula no jardim em que fora sepultado. Na nova cena, Magdalena permanece a
entrada, como em vigilia (CAPUCHO, 2011, p. 52). Seu choro ndo seria uma lamentagéo
pelo defunto, mas consequéncia de sua crenga de que o corpo de Jesus tinha sido roubado
(BROWN, 2020, p. 1458).2 O Ressuscitado assume o protagonismo, perguntando a

discipula 0 motivo do choro e a quem ela procura.® A discipula inicialmente n&o

! Brown também associa essa passagem com a fala de Jesus a Tomé em Jo 20,29: “Porque viste, creste.
Felizes os que ndo viram e creram!”.

2 Uma possivel ressondncia veterotestamentaria seria a de Ct 3,1-3s, na qual a mulher se levanta cedo,
perguntando as sentinelas se viram seu amado: “Em meu leito, pela noite, procurei o amado de meu coracéo.
Procurei-o e ndo o encontrei! [...] Encontraram-me os guardas que rondavam a cidade: ‘Vistes o amado da
minha alma?”” (BROWN, 2020, p. 1485-1486).

3 O verbo “procurar”, neste contexto, demonstraria niio apenas a busca pelo conhecido Rabi, mas seria
indicio de uma “procura elevada a dimensio espiritual do discipulado” (CAPUCHO, 2011, p. 60). No
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reconhece 0 Mestre: ela insiste em procurar 0 Rabi conhecido, sem perceber o
desconhecido a sua frente; o fato de que o confunda com o jardineiro poderia ser uma
forma de mal-entendido joanino, para ilustrar a ideia de que a mera visao de Jesus
Ressuscitado nao conduz necessariamente a fé (CAPUCHO, 2011, p. 61).

O dialogo estabelecido mostra a pedagogia do Ressuscitado, que procura conduzi-
la a Novidade resplandecente que se encontra diante dela, indicando “uma cena didatica”
(KONINGS, 2005, p. 352). O reconhecimento se dara a partir ndo da aparéncia, mas da
voz, como ja foi observado desde a Patristica.* E Ele quem se faz reconhecer, chamando-
a pelo nome (CAPUCHO, 2011, p. 61).2 Inicia-se, entdo, um movimento de constatagio
das particularidades do Jesus pds-pascal, ao mesmo tempo em que o evangelista procura
mostrar a continuidade corporal entre o Jesus terreno e o Ressuscitado (CAPUCHO,
2011, p. 60). Maria tentaria agarrar-se a fonte de sua alegria, confundindo a apari¢édo do
Ressuscitado com sua presenca permanente, mas Jesus deixa entender que esta acontecera
de outra maneira, por meio do Espirito Santo (BROWN, 2020, p. 1488).

A Ressurrei¢do-Ascensdo engendra a plenitude da Revelacdo, por meio da qual a
comunidade, em Maria, comeca a compreender a origem divina do Filho, neste
movimento de retorno ao Pai. Magdalena representa toda a comunidade dos discipulos.
A partir do encontro com o Ressuscitado, ela terd a missdo de anunciar imediatamente
aos irmé&os que viu o Senhor e relatar tudo o que Ele lhe disse (MALZONI, 2018, p. 304-
305). Trata-se de uma visdo tanto fisica quanto espiritual, pois “ver” o “Senhor” implica
reconhecer Jesus como o Senhor da Ressurreicdo (CAPUCHO, 2011, p. 68).

Assim, o redator “demonstra a passagem da auséncia para a presenca e da tristeza
para a alegria” (CAPUCHO, 2011, p. 55). Maria seria um exemplo para os cristdos da

comunidade joanina de finais do século I, cujo contato com Jesus Ressuscitado se realiza

Evangelho de Jodo, o verbo “procurar” sinaliza o primeiro passo para o encontro com Jesus (CAPUCHO,
2011, p. 60). Desse modo, a primeira fala de Jesus no quarto Evangelho ocorre justamente quando ele
interroga o que os discipulos procuram: “Jesus voltou-se e, vendo que eles o seguiam, disse-lhes: ‘Que
procurais?’” (Jo 1,38). Sugerimos conferir também o relato da Paixdo em Jo 18,4.7, onde Jesus pergunta
duas vezes: “A quem procurais?”. A resposta “Jesus, o Nazareu”, ele afirma: “Eu sou”.

L Cf. Sdo Jodo Cris6stomo: “He called here ‘Mary’, then she knew Him; so that the recognition was not by
His appearance, but by His voice” (CHRYSOSTOM, citado por CAPUCHO, 2011, p. 61).

2 Quando Maria o reconhece pela voz, ela torna realidade o que se diz em Jo 10,3: “[...] as ovelhas ouvem
a sua voz e ele chama suas ovelhas cada uma por seu nome [...]”. E possivel ver uma conexio também com
as pericopes sobre o Bom Pastor (Jo 10, 14.27): “Eu sou o bom pastor; conhego as minhas ovelhas e as
minhas ovelhas me conhecem. [...] As minhas ovelhas escutam a minha voz, eu as conhego e elas me
seguem” (ZARRELLA, 1977, p. 121). O tema do chamado pelo nome préprio remonta aos escritos
veterotestamentarios, a exemplo de Is 43,1: “E agora, diz YHWH, aquele que te criou, Jacd, aquele que te
formou, Israel: ndo temas, porque eu te resgatei, chamei-te pelo teu nome: tu és meu”.
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através do Paraclito (BROWN, 2020, p. 1486). Dessa forma, a Ressurrei¢do é o evento
central para se tornar discipulo de Jesus, pois ela ilumina toda a Sua vida e supera a

expectativa humana em relacdo ao Mestre.

3. As aparicdes do Ressuscitado aos discipulos a portas fechadas (Jo 20,19-29)

O relato das apari¢des junto aos discipulos poderia ser inicialmente independente
dos anteriores e vir logo apds a Paixao, pois ndo ha referéncia a fé de Maria ou do
Discipulo Amado. Ele se dirige aos cristdos da segunda geracao e narra que os discipulos
se encontram reunidos quando, fechadas as portas, Jesus aparece, oferecendo-lhes a paz
e soprando sobre eles, o que simboliza a doacdo do Espirito, que realiza uma espécie de
recriagdo da humanidade, e ordenando a missdo dos discipulos (LEON-DUFOUR, 1998,
p. 168-169). A saudacao “A paz esteja convosco!” (giprivn Ouiv; Jo 20,21.26), neste
contexto solene, ndo se limita a saudacdo ordinaria dos judeus, podendo ser mais bem
traduzida como uma afirmacdo que indica que Jesus esta constatando um fato, qual seja,
o de que o Ressuscitado trouxe a paz.! A formulagio do mandato missionario é articulada
a relacdo que une o Pai e o Filho, tema teoldgico caracteristico de Jodo, como vemos em
Jo 17,18: “Como tu me enviaste ao mundo, também eu os enviei ao mundo”. O mandato
inclui o poder de perdoar os pecados, que o Ressuscitado encarrega aos discipulos.?

A pesquisa biblica revela que o relato da aparicdo a Tomé nunca foi independente,
mas sempre esteve unido aquele da aparicao aos outros discipulos; por outro lado, nada
no relato precedente deixa entrever que um dos discipulos se encontra ausente, o que s
acontece na sequéncia. O relato personifica em um individuo a atitude de duvida e
hesitacdo, em uma cena de mal-entendido semelhante ao n&o-reconhecimento de
Magdalena em relacdo ao Ressuscitado (BROWN, 2020, p. 1514). E possivel que a

exortacdo a ndo ser incrédulo, e a crer, seja uma sentenga inicialmente relacionada ao

L A saudacgdo tem como objetivo tranquilizar os presentes e destruir todo temor frente a uma manifestagio
divina, mas é também uma confirmacdo das palavras de Jesus na Ultima Ceia: “Deixo-v0s a paz, minha
paz vos dou; ndo vo-la dou como o mundo a da” (Eiprfvnyv aeinut duiv, eipqvny tv éuny Sidwut Duiv- ov
kabmg 6 kdouog didwoty £ym Sidwut vuiv; Jo 14, 27; BROWN, 2020, p. 1519). Este autor também chama
a atencdo para o fato de que Jesus relacionou a sua paz com a promessa de que retornaria para junto dos
discipulos: “Vou e retorno a vos” (Jo 14,28). Ressonancias da ideia de que Jesus Ressuscitado trouxe a paz
encontram provavel eco nas saudaces iniciais das cartas paulinas (BROWN, 2020, p. 1457.1502).

2 Sobre isto, é possivel resgatar o que Jodo Batista afirmara a respeito de Jesus no inicio do Evangelho: “Eis
0 Cordeiro de Deus, que tira o pecado do mundo” (ide 0 auvog tod B0 6 aipwv TV auaptioy T0D KOGHOV;
Jo 1,29). Nos trés primeiros séculos, esta passagem foi relacionada ao perddo dos pecados por meio do
batismo, mas também se pode relaciona-la a teologia joanina, vendo uma continuidade entre o ministério
de Jesus e o de seus discipulos (LEON-DUFOUR, 1998, p. 148).



255

ministério de Jesus.! A exclamagdo de Tomé, “Meu Senhor e meu Deus!” (6 k0p1d¢ pov
kod 6 0g6¢ pov, Jo 20,28),2 dirige-se expressamente a Jesus e tem como objetivo deixar
claro que a ultima palavra do discipulo € a expressao de uma fé plena, por meio da qual
ele, ultrapassando o aspecto milagroso da aparicdo, compreende aquilo que a
Ressurreicdo-Ascensdo manifesta sobre Jesus (ZEVINI, 1996, p. 219).2 A declaragdo de
bem-aventuranca (paxéprot: bem-aventurados; Jo 20,29) aos que creram sem terem visto
pertence ao contexto do final do século I, quando as testemunhas oculares do evento-
Cristo estavam falecendo (LEON-DUFOUR, 1998, p. 181).% Assim, o relato de Tomé
oferece uma transicao entre os discipulos diretos de Jesus e 0s muitos cristdos que creem
sem terem visto 0 Mestre (BROWN, 2020, p. 1531-1532). Desse modo, assegura aos
discipulos e discipulas de todos os tempos e lugares que eles e elas também compartilham
da alegria anunciada por sua Ressurrei¢do. Portanto, a sentenca de Tomé é um final
perfeito para o IV Evangelho: depois de narrar o que viram os discipulos, sobretudo o
Discipulo Amado, o autor volta o olhar para uma era em que nao sera possivel ver a Jesus,
mas serd possivel escuta-lo, por meio da inauguracdo de sua presenca invisivel no
Espirito, que engendra um novo tipo de fé (BROWN, 2020, p. 1535).

CONSIDERACOES FINAIS

A narrativa do sepulcro vazio e das aparicdes do Ressuscitado se encontram em
profunda articulacdo no IV Evangelho. Apesar de algumas se¢des terem sido escritas a

1 Alguns possiveis paralelos poderiam ser assinalados, tais como Mc 4,40: “Por que tendes medo? Ainda
ndo tendes fé?” e Mt 14,31: “Homem fraco na fé, por que duvidaste?”. Sinais do medo aqui no relato de
Jodo sdo “as portas trancadas” (KONINGS, 2005, p. 354).

2 Aqui se combinam os termos usados na traducdo dos LXX para traduzir, do hebraico ao grego, YHWH
(= Kyrios) e Elohim (= Theos); o mais proximo que encontramos a formula joanina esta no Sl 35[34],23:
“meu Senhor e meu Deus!” (BROWN, 2020, p. 1534).

3 A cristologia desta profissdo de fé, altamente desenvolvida, pertence ao estrato mais tardio do pensamento
neotestamentario, sendo possivel afirmar que se trata do “supremo pronunciamento cristologico do quarto
Evangelho” (BROWN, 2020, p. 1534).

4 Esta pode ser a reelaboragdo de uma bem-aventuranga mais antiga: “Mas felizes os vossos olhos, porque
veem, € 0s vossos ouvidos, porque ouvem” (Op@V 8¢ pakdpiot oi d0pBuAol 8Tt PAETOVSY Kai T8 AT VUGV
611 dxovovotv; Mt 13,16). Cf. th. Lc 10,23-24: “E, voltando-se para os discipulos, disse-lhes a sos: ‘Felizes
os olhos que veem o que vés vedes! Pois eu vos digo que muitos profetas e reis quiseram ver o que v4s
vedes, mas ndo viram, ouvir o que ouvis, mas ndao ouviram’”. A férmula sindtica seria apropriada para o
ministério de Jesus, quando ele proclamava a presenga escatoldgica do Reino, enquanto a formula joanina
seria adequada para a situacdo da Igreja na etapa que segue a ressurrei¢do. A Carta 1Pd 1,8 expressa uma
ideia similar: “A ele, embora ndo o tenhais visto, amais; nele, apesar de ndo o terdes visto, mas crendo, vos
rejubilais com alegria inefavel e gloriosa”. Nao se trata de um contraste entre ver e crer, mas entre ver e
ndo ver, ja que em ambos 0s casos se cré verdadeiramente. Ao contrario do que se poderia imaginar, 0s que
ndo viram sdo tdo estimados por Deus quanto os que viram e, em certo sentido, mais favorecidos (BROWN,
2020, p. 1536-1537).
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principio separadamente, como atesta a investigacdo exegética, o redator final tratou de
conecta-las. O autor sagrado parece tecer um elo entre os(as) discipulos(as) que
conviveram com Jesus e aqueles(as) que experimentam Sua presenca por meio do Espirito
Santo, enviado como dom, por ocasido da subida de Cristo Ressuscitado ao Pai (ZEVINI,
1996, p. 220). O capitulo investigado se encerra com a primeira conclusdo do Evangelho
de Jodo: “Muitos outros sinais Jesus ainda fez diante de seus discipulos, os quais nao se
acham escritos neste livro. Porém, esses foram escritos para crerdes que Jesus é o Cristo,
o Filho de Deus, e para que, crendo, tenhais vida em seu nome” (Jo 20,30-31).1 E muito
significativo que o livro se conclua de forma tdo arejada, reconhecendo-se incapaz de
abarcar inteiramente em sua narrativa o evento-Cristo, que marcou tdo profundamente a
vida daqueles homens e mulheres da Galileia e que continua a exercer sua acao salvifica

nas comunidades cristds ao longo da historia.
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