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Apresentacao

De 12 a 16 de julho de 2021, a SOTER (Sociedade de Teologia e Ciéncias da Religido) orga-
nizou o seu 332 Congresso Internacional, pela primeira vez, de forma on-line, por conta da Pande-
mia da Covid-19. O Congresso da SOTER tem se tornado uma referéncia nacional e internacional, o
gue demonstra a consolidacdo da sua proposta e a importante contribuicdo académica que traz a
sociedade, na especificidade do seu saber, sempre com temas atuais e de interesses urgentes para
a sociedade. A cada ano, este Congresso reline um numero significativo de tedlogos, cientistas da
Religido, estudantes de pds-graduagao e pesquisadores de areas afins, tanto em nivel nacional
como internacional. Para 2021, o Congresso prossegue as discussdes anteriores e mantém a preo-
cupacdo de estar atento as urgéncias da sociedade. Por esta razao, tratard sobre “Religido, Laicida-
de e Democracia: cenarios e perspectivas”.

Neste Congresso de 2021, contamos com 786 participantes e, além das conferéncias e
painéis sobre temas especificos, o evento contou com 14 GTs (Grupos de Trabalho) e 20 FTs (Féruns
Tematicos). Estes espagos foram responsdveis pela apresentagdo de 421 comunicagdes cientifi-
cas. Os resumos destas comunicacdes foram publicados e estdo disponiveis de digital (Caderno de
Resumos do 332 Congresso Internacional da SOTER — ISSN: 2236-5680), no site do Congresso da
SOTER/2021: https://www.soter.org.br/congresso/2021

Hoje, percebe-se que a sociedade apresenta inimeros desafios e que passa por profun-
das transformacgdes. Neste cenario, é importante que as sociedades cientificas, as universidades e
os pesquisadores se posicionem sobre estes novos acontecimentos, na intencdo de oferecer uma
proposta reflexiva, que seja critica, dialogal e construtiva. Este contexto convida a uma reflexao res-
ponsavel, a partir de dados concretos que atingem o fator democratico e os direitos das pessoas,
dentre eles, a liberdade, a laicidade e a questdo religiosa. Visualiza-se hoje novas manifestagdes,
novos gritos sociais e politicos, novos espacos de resisténcia e projeta-se uma transformacao das
estruturas e das instituicdes. E urgente pensar o papel da teologia e das religides para um agir
responsavel, salvaguardando as garantias, os espacos e as liberdades, a fim de levantar pontos e
praticas ja existentes, mas também com a finalidade de oferecer novas perspectivas de atuagdo e
investigacao. A proposta deste Congresso, portanto, investiu em conferéncias com especialistas
nacionais e internacionais, grupos de trabalho e féruns tematicos, painéis e publicacdes.

Pela solidez adquirida ao longo dos anos, o Congresso Internacional da SOTER tornou-se
uma referéncia para a Area de Ciéncias da Religidio e Teologia no Brasil. E um momento de encontro
dos diversos Programas de Pds-Graduacdo e uma sintonia que se fortalece com outros institutos e
faculdades em nivel de graduacdo. Ha uma troca de experiéncias entre pesquisadores mais expe-
rientes com novos pesquisadores que estdao em formacao. Ha ainda o reflexo internacional, resulta-
do da seriedade como sdo tratados os temas, sempre de grande relevancia, e as diversas parcerias
gue foram se construindo ao longo dos anos com pesquisadores internacionais que passaram pelos

Congressos anteriores. O fato de trazer sempre uma tematica atual favorece um debate sélido e
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aberto para com a sociedade contemporanea, que pode se beneficiar de suas discussdes através
das apresentagdes, publicacdes e outros meios de divulgacdo dos resultados construidos. A sua
relevancia estd em lancar novas luzes para a recente histdria brasileira e latino-americana, algo pro-
prio da natureza da SOTER e de sua origem. A temdtica de 2021 convida a olhar com profundidade
para o atual contexto e, em varias perspectivas, procura apresentar reflexdes consistentes.

Ao trabalhar no seu 33° Congresso o tema “Religido, Laicidade e Democracia: cendrios e
perspectivas”, a SOTER procura trazer uma questdo importante e relevante para o atual contexto.
Entende que é importante produzir um discurso cientifico que leve em consideracdo as novas re-
alidades que surgem na sociedade e que interpelam o pensar e o viver das pessoas. O avan¢o da
pandemia da Covid-19 e a grave crise politica que atinge o pais nos exigem uma atenc¢ao especial,
um compromisso frente a estas realidades.

Aqui, neste espaco, apresentamos os Anais do 332 Congresso Internacional da SOTER,
gue reune os textos completos das comunicagdes que foram apresentadas nos Grupos de Trabalho
(GTs) e nos Féruns Tematicos (FTs) e aprovadas pelos respectivos coordenadores e coordenadoras
de cada GT e FT, sendo que a responsabilidade pelo conteldo é de cada autor ou autora.

O Congresso Internacional de 2021 foi pensado na tentativa de responder aos anseios que
o tema nos interpela e a presenca de cada um de vocés — sécios e sécias da SOTER e demais con-
gressistas — engrandeceu e contribuiu para um bom resultado. O trabalho continua e as reflexdes
oferecidas devem encontrar o seu destino. Agradecemos a sua presenga, participagdo e coopera-

¢do. Desejamos a todos uma boa leitura!

Cesar Kuzma
Presidente da SOTER e coordenador do 332 Congresso Internacional da SOTER
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Grupo Tematico (GTs)



GT1
Filosofia da Religiao



Ementa

Prof. Dr. Walter Salles
Prof. Dr. Davison Schaeffer de Oliveira
Prof. Dr. Agnaldo Cuoco Portugal

O GT de Filosofia da Religiao da SOTER vincula-se aos interesses da pesquisa no campo
de conhecimento que pretende desenvolver uma investigacdo de natureza filoséfica
sobre as questdes relativas ao fendmeno religioso. Serdo aceitos trabalhos de docentes
de ensino superior (mestres e doutores) e de estudantes de pds-graduacdo stricto sensu,
da drea de Filosofia, Teologia e Ciéncias da Religido. As comunicacdes deverao abordar
temas referentes a um dos seguintes subgrupos tematicos, claramente identificados no
envido das propostas: a) filosofia da religido e o problema de Deus, ou, b) pressupostos
filoséfico-conceituais da relacdo entre religido e contemporaneidade.




A AFIRMAGAO DE DEUS MEDIANTE A ONTOLOGIA
HERMENEUTICA NIILISTA E A METAFiSICA REALISTA

Paulo Sergio Lopes Gongalves*
1. STATUS QUAESTIONIS

Objetiva-se, nesta comunicacdo, analisar a afirmacdo de Deus na contemporaneidade me-
diante a ontologia hermenéutica niilista de Gianni Vattimo e a metafisica realista de Xavier Zubiri.
Justifica esse objetivo o fato de que o tema encontra na sentenca nietzscheniana da “morte de
Deus” um marco fundamental para pensar teismos de forma alternativa a metafisica criticada nes-
se anuncio. Nessa sentenca, o “homem louco” afirma em praca publica —ou em um mercado — que
“Deus estd morto” e que os seres humanos o mataram, gerando perplexidade, pois os coveiros
ainda ndo sabem que Deus morreu e perguntas instigantes, acerca do fundamento do universo e
da explicacdo sobre a vida humana, eram realizadas pelo anunciador da sentenca: “Que fizemos
guando desligamos esta Terra do seu Sol? (...) Ndo nos bafeja o espaco vazio? Ndo ouvimos ainda
nada do barulho dos coveiros que sepultam Deus (NIETZSCHE, 1993, p. 121)?”".

Até aquele momento, Deus era o fundamento de tudo o que hd no mundo e de tudo o
gue constitui a vida humana, ainda que a ciéncia moderna pudesse apresentar outro tipo de fun-
damento, também metafisico, em que a gnosiologia, tanto em ambito idealista quanto empirista,
se impunham com o seu respectivo método para propiciar a ciéncia como instancia que conduz
a verdade sobre o homem e o mundo. Por isso, as perguntas suscitadas por Nietzsche denotam,
simultaneamente, a crise pela auséncia de fundamento e a necessidade de um novo inicio, em
gue o homem terd de desenvolver-se sem Deus como seu fundamento. A critica nietzscheniana foi
apropriada por Martin Heidegger, o qual, intrigado pela historia do ser ter sido esquecida pela me-
tafisica, que privilegiou o ente, principalmente o ente supremo, formulou o seu projeto de “supera-
¢do da metafisica”, sem que significasse elimind-la da histéria do pensamento, mas concebendo-a
como “cadeia de montanhas irremoviveis” (HEIDEGGER, 2002), por se tratar da grande tradicdo do
Ocidente. Desse modo, o fildsofo alemao pretendia reconfigurar suas formulacdes a luz de uma
ontologia hermenéutica marcada pela facticidade da vida, pela movimentacdo do Dasein — ser ai —

e pela Ereignis — acontecimento apropriativo — (CAPELLE, 2012).

A repercussao da sentenca nietzscheniana e do projeto heideggeriano de superag¢do propi-
ciou que a questdo de Deus passasse a ser pensada de modos diversos, dentre os quais destacamos
a hermenéutica niilista de Gianni Vattimo e a metafisica realista de Xavier Zuribi, por serem formas

proprias de pensar a Deus, que tornam o seu respectivo teismo contemporaneo desta época, em

1 Doutor, Pontificia Universidade Catdlica de Campinas
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gue o ser se da ao homem. Por isso, passaremos a analisar ambos teismos, tanto no que se refere

a especificidade de cada um, quanto as aproximacdoes possiveis entre ambos.

2. TEISMO HERMENEUTICO-NIILISTA

O filésofo italiano elaborou filosoficamente um “cristianismo ndo religioso” (VATTIMO,
2004), fundamentado na sua formacao originariamente catélica — sobretudo por ter se apropriado
do “humanismo integral” de Jacques Maritain (1936) — e na sua formacao filoséfica, marcadamente
nietzscheniana e heideggeriana, embora seu caminho pela hermenéutica tenha decisivamente os
sinais de Hans-Georg Gadamer e Luigi Pareyson (VATTIMO, 1998). Essas influéncias serviram para
gue esse pensador formulasse o seu pensamento, concentrado no fendmeno da pds-modernidade
(VATTIMO, 2002), trazendo a tona a referida sentencga nietszcheniana e o projeto de superacdo da
metafisica como elementos fundamentais, propicios a pensar um teismo a partir da kénosis do Ver-
bo e de sua incisdo na formulacdo do supracitado “cristianismo”, afirmando-o como uma religido
eminentemente da caridade. Disso resulta uma “ética crista ndo religiosa” (GONCALVES, 2018), que
se apresenta como um modus vivendi da fé crista, centrada na caridade, que so é possivel porque
o Verbo de Deus se encarnou na histéria, assumiu a condicdo humana e viveu a liberdade para

praticar a caridade na vida compartilhada com as pessoas.

A despeito do teismo ter sido afirmado historicamente através da metafisica, para Vattimo
ha de ser hermenéutica a recuperacdo do sentido da kendsis do Verbo e da consequente caridade
relacionada ao cristianismo. As formulacdes permeadas pela metafisica se apresentaram, com es-
pirito ontoteoldgico, como prescricdes morais e dogmaticas, tornando o cristianismo uma religido
moralista e dogmatista, de modo a ndo atender a “epocalidade do ser”, principalmente no que se
denomina pés-modernidade, caracterizada pela “morte de Deus”.

Importa, entdo, que o teismo ndo seja um mero conjunto de prescricdes morais, conceitos
abstratos e dogmatizantes, que respectivamente rege casuisticamente a vida humana e impede
qgue a liberdade seja vivida, e impde-se a vida para construir sistemas autoritarios, mas que, se-
guindo a légica da encarnacdo do Verbo, se concentre na caritas para impulsionar um “cristianismo
ndo religioso” que efetive o evangelho da caridade. Por isso, a secularizacdo deixa de ser concebida
como exterior ao cristianismo e passa a ser-lhe intrinseca, em fung¢do da sua presenca no mundo,
para agir com caridade e torna-la uma realidade de valor transformador da prépria historia. Uti-
lizando-se também da teoria de Gioacchino de Fiore acerca das trés eras da historia, a do Pai, a
do Filho e a do Espirito, em que as duas primeiras sdo correspondentes ao passado ja presente na
Escritura e a terceira, que, por ser pneumdtica, traz a tona a liberdade contemporanea (VATTIMO,
2004, p. 37-54). Sua inteligéncia espiritual propicia a releitura hermenéutica da Escritura, livrando-
-a de dogmatismos e de fundamentalismos literarios, possibilita a reinterpretacao da historia da

salvacdo, de modo que se compreende que a época atual possui marcas de pluralismo cultural e re-
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ligioso, exigindo atitude ecuménica e de didlogo inter-religioso e étnico (VATTIMO, 2004, p. 75-88).

Desse teismo hermenéutico-niilista resultou uma ética emergente a partir da hermenéutica
gue recupera a alteridade e desenvolve uma linguagem, que surge a partir da “fusdo de horizontes”
(GADAMER, 2003), que é fruto do didlogo, compreendido como um processo comunicativo, em
gue os protagonistas tém condic¢des para falar, escutar e entrar em consenso. Mediante o didlogo,
a liberdade dos sujeitos é manifestada de modo situado, porque nao ha liberdade sem a emergén-
cia da alteridade que indica o outro, merecedor de respeito e imbuido de responsabilidade. Essa
ética crista nao religiosa realca a epocalidade do ser e apresenta a verdade mediante a instigacdo a
pratica da caridade, pela qual o homem é beneficiado em seu carater pessoal e social. Desse modo,
a verdade da revelagdao de Deus é a caridade na histdria, que é o amor em movimento histérico,
propiciando uma nova maneira de elaborar o teismo, marcado ndo por formula¢gdes metafisicas
em que conceitos abstratos se sobrepdem a histdéria, mas pela experiéncia histérica da caridade
(VATTIMO, 2016) ou, propriamente, pela experiéncia histérica compreendida hermeneuticamente,

de que Deus caritas est.

3. TEISMO METAFISICO REALISTA

Xavier Zubiri é um pensador espanhol que, inserido no espirito fenomenoldgico desenvol-
vido por Edmund Husserl e aquele deixado pela ontologia hermenéutica, elaborou a sua filosofia
realista, denotativa de uma profunda riqueza de didlogo com toda a filosofia concebida na histdria,
de reflexdo critica e de inovacdo acerca do significado da realidade. Desse modo, Zubiri desenvolve
uma inteligéncia filoséfica que evidencia a necessidade de desentificar a realidade, pois uma reali-
dade entificada propicia que o homem enxergue tdo somente o ente na realidade e ndo veja o seu
ser. Por isso, busca redescobrir a realidade ou, propriamente, as coisas reais, dando nova significa-
¢do a matéria e a propria inteligéncia (ZUBIRI, 1994, p. 321-345). Desse modo, elabora uma filosofia
da inteligéncia, em que a inteleccdo é uma atualizacdo do real enquanto real, imbuida da unidade
estrita e estrutural entre compreender e sentir, de modo que é possivel afirmar uma “inteligéncia
senciente e uma sensibilidade intelectiva” (ELLACURIA, 2014, p. 38). Ademais, o logos da inteligén-
cia estd em segundo plano em relacdo a realidade, mas se enraiza constitutivamente no campo da
realidade apreendida de maneira sensivel. No desenvolvimento da inteligéncia, esta a liberdade do
homem, especialmente na modalidade do logos e da razdo, pois a “esséncia da razao é a liberdade”
e “arealidade nos forca a ser livres” (ZUBIRI, 2011, p. 82).

Conforme o exposto, ha em Zubiri uma primazia da realidade na apreensdo primordial, exi-
gindo que haja uma filosofia da inteleccao, na qual se afirma uma nova inteligéncia — “senciente”
— e uma nova sensibilidade — “intelectiva”. A filosofia de Zubiri é, entdo, uma metafisica intramun-
dana, que busca compreender a realidade em sua ordem transcendental, relacional e dindmica.

Por isso, a questao de Deus ndo é pensada sem sua relagdo com o mundo e com as religiGes, espe-
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cialmente com o cristianismo, o que propicia concentrar a relacdo de Deus com o homem em seu

mundo histdrico, cultural, social e religioso.

Resulta, entdo, admitir que o homem tenha acesso a Deus a partir do carater processual de
sua realidade pessoal, o que permite superar tanto a antropologiza¢do do problema de Deus quan-
to, no outro extremo, sua naturalizagdo. Deus é apresentado como persona personans, e ndo como
natura naturans, de modo que é na personaliza¢cdo da pessoa humana que Deus aparece pelo que
ele é: a Pessoa que da a vida. Por isso, é de fundamental importancia apresentar intelectivamente

a experiéncia que o homem faz da manifestacdo de Deus em sua “realidade real” (ZUBIRI, 2017).

Essa compreensao teologal da relacdo entre Deus e o homem é levada a cabo na analise
filosdfica da histdria das religides a medida que Zubiri desenvolve a categoria “religacién” em sua
condigdo de “vinculo com a realidade enquanto realidade para ser” (PINTOR-RAMOS, 2014, p. 79).
Trata-se de religar a questao de Deus com as religides e com o cristianismo em particular, pois a reli-
gacdo é um fato que conduz a buscar um caminho metddico para encontrar o fundamento ultimo e
de impulsdo do homem. Nesse sentido, a metafisica torna-se relevante para pensar a religido como
exigéncia ultima de transcendentalidade, mediante a apropriacdo analitica do dado da facticidade,
pelo distanciamento desse dado para pensa-lo livremente e efetivar a provacao da realidade, que

é um momento decisivo do préprio método.

A efetividade dessa experiéncia de religacdo exige trazer a tona metafisicamente o con-
ceito de pessoa humana, em sua condicdo de realidade que possui Deus como seu fundamento e
realidade ultima, compreendida como um sistema aberto, em que a transcendéncia de Deus é de
proximidade e ndo de distancia. As religies tornam-se espacos de “deidade” para essa experiéncia
gue o homem faz de Deus, constituindo-se em formas de acesso a Ele. Em particular, Zubiri concen-
tra-se no cristianismo por compreendé-lo como religido histérica, cuja historicidade denota uma
soteriologia concreta, presente em Jesus Cristo, pelo qual se tem acesso a Deus — “(...) e esse aces-
so é a incorporacdo real de Deus a histdria em Jesus Cristo. Cristo, realmente homem e realmente
Deus, é o acesso cristdo a Deus: acesso que culmina no dom de Deus como Amor pleno” (PINTOR
RAMOS, 2014, p. 102).

Diante do exposto, o teismo zubiriano possui uma racionalidade que esta fundamentada
em uma metafisica realista, filoséfica-teoldgica e que se direciona para inferir os elementos fun-
damentais que emergem da relacdo do homem com Deus, visualizados na estrutura antropoldégica
fundamental, na experiéncia religiosa, oriunda das religides, e no cristianismo, concebido tanto nas

experiéncias de oracao quanto na ética que propicia afirmar a Deus no mundo contemporaneo.

CONSIDERACOES FINAIS

Ao objetivar analisar a afirmacdo de Deus na contemporaneidade, tomamos Gianni Vatti-

mo e Xavier Zubiri como autores que exprimem teismos, em suas respectivas formas de colocar a
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guestdo de Deus em consonancia com a “epocalidade do ser”. Em ambos os autores ha uma critica
a metafisica que traz a tona conceitos que se impdem a realidade, de modo a marcar a questdo de
Deus com formas dogmatistas, moralistas e fundamentalistas, propiciando concepc¢des autoritarias

III

e isentas de vinculo e didlogo com a “realidade real” do homem e do mundo. Ambos também re-
conhecem a pertinéncia e a relevancia da metafisica na tradicdo do pensamento ocidental e, por
conseguinte, compreendem a necessidade de redimensiona-la, cada qual fazendo o préprio cami-

nho pensante para elaborar seu respectivo teismo.

De um lado, Vattimo efetiva o seu programa de hermenéutica niilista, assumindo as esteiras
de Nietzsche e de Heidegger e vinculando-as a sua tradicdo crista catdlica. Por isso, compreende
gue a kénosis do Verbo é o movimento de um Deus que se fez carne, assumindo a histdria humana,
visando a efetividade da caridade, pois Deus caritas est. De outro lado, Zubiri efetiva a sua metafi-
sica realista, pela qual pensa Deus mediante a vestimenta epistemoldgica teologal, que o conduz
a pensar a realidade humana como via de acesso a Deus. Por conseguinte, visualiza as religides
como instancias de “religacion” entre Deus e os seres humanos, encontrando no cristianismo uma

religido que efetiva uma experiéncia reveladora de incorporacdo real de Deus na histéria humana.

Esses teismos explicitam duas possibilidades de pensar a questdo de Deus, efetivando a ne-
cessidade de se concentrar na realidade antropolégica e mundana para que Deus seja compreen-
dido desde a experiéncia histdrica realizada pelos seres humanos. Desse modo, Deus serd uma
“realidade” mais “real”, por manifestar-se na experiéncia da caridade, da justica, da fraternidade
universal, da alegria do convivio, pois sua relacdo com o homem serd a “real transcendéncia” de

sua presenca encarnada na histdria.
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A CRISE DO CRISTIANISMO CONTEMPORANEO E O ALVORECER
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Msc. Carlos Alberto Pinheiro Vieira®
Dr. José Tadeu Batista de Souza?

RESUMO

Atualmente o extremismo cristdo, ancorado no “pensamento forte” ainda, se faz presente em nos-
so meio, promovendo uma violéncia desenfreada, assim como, efetivando a ideia de um “Deus
violento”. A religido, exercida em sintonia com o Evangelho tem um papel fundamental na promo-
¢do de uma cultura de paz, do didlogo e de convivéncia pacifica. O grande problema é que alguns
grupos que deveriam praticar e promover a paz alimentam o édio e a violéncia. Ante o crescimento
de grupos cristofascistas em todo o mundo, o nosso desafio é encontrar e apontar caminhos que
promovam uma revolucdo noética, capaz de produzir mudancgas na perspectiva religiosa funda-
mentalista, visando a restauracdo da consciéncia humana, que respeite a subjetividade e a comple-
xidade do humano. Por conseguinte, temos a necessidade de configurar uma visdo mais holistica
de mundo, que favoreca a construcdo de uma sociedade mais fraterna, sensivel as diferencas e sem
preconceitos ou hierarquizacdo. A presente comunicacdo busca refletir e apontar caminhos trilha-
dos pelo Filésofo italiano Gianni Vattimo, para uma nova interpretacao da Fé Cristd, na chamada
pos-modernidade, através de uma espiritualidade que se configura entre e além de concepc¢des
religiosas.

PALAVRAS-CHAVE: Religido, Cristianismo, Gianni Vattimo, Pés-metafisica.

INTRODUCAO

Inicialmente, é preciso considerar que as Igrejas cristds se encontram submersas em
uma grave crise, “que é necessario descrever com objetividade e sem preconceitos antes de aplicar
a terapia adequada. Crise que se plasma, entre outras coisas, em censura, absolutismo e estruturas
autoritarias” (KUNG, 2011). Seus sintomas se refletem no esvaziamento, cada vez maior, das paré-

quias, em fungdo de uma mensagem dogmatica e absolutista.
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Pensa o referido autor que, a Igreja esta doente e em estado terminal, e que para sair
do estado de quase morte e sobreviver, se faz necessario deixar algumas praticas retrégadas, como

por exemplo, o seu posicionamento eurocéntrico e detentor de uma Unica verdade.

A crise instaurada no seio do Cristianismo contemporaneo acontece na base estrutu-
rante da Igreja e do seu clero, ao fundamentar o seu discurso através de uma “metafisica forte”,

gue conduz os fiéis a um processo de “esquizofrenia crista”.

7

O neologismo “esquizofrenia cristd” é perceptivel em alguns grupos de cristdos que
vivenciam um processo de delirio, assim como, de altera¢des no contato com a realidade. Tais gru-
pos, ndo compreendem o seu contexto histdrico, a sua época, assim como, a cultura em que estdo
inseridos. Atualmente existe uma crise de significados. O dualismo impregnado ainda na génese do
pensamento de determinados grupos ligados ao cristianismo, proporciona aos seus fiéis um medo
apocaliptico. Essa religiosidade se distanciou do foco e da centralidade na experiéncia de Jesus
Cristo que fez de sua vida e missdo uma praxis pela caridade. O cristianismo contemporaneo, re-
presentado por alguns grupos, tornou-se um grande supermercado, em que os seus produtos sdo
oracdes, novenas, béncdos, curas, milagres, receitas de felicidade e até da garantia do céu.

Segundo o psicanalista Rollo May, “em qualquer discussdo sobre a integracdo de reli-
gido e personalidade, o importante ndo é saber se a propria religido contribui para a saude ou a

neurose, e sim ‘que espécie’ de religido e como é usada”. (MAY, 2005. p.160).

Constata-se que no correr dos séculos o pensamento que dominou a racionalidade
ocidental, foio das grandes narrativas miticas, ou das grandes questdes epistemoldgicas dominantes
do Ser. A esta epistemologia Gianni Vattimo chama de “pensamento forte” (ou tradicdo metafisi-
ca), contra o que, ele propde o “pensamento fraco”. Para ele, o processo de superacdo de uma
“metafisica forte” ocorre no momento em que o “pensamento fraco” numa espécie de “niilismo

fraco” liberta o pensamento metafisico, das grandes narrativas (ROCHA, 2010, p. 29).

Ele constata que a religido cristd deixou de participar mais ativamente das mudancas
ocorridas a partir do pensamento moderno, e que, o discurso cristdo atual estd sem sentido e até
mesmo perdido, sem saber como se conduzir ao deparar-se com a complexidade de um mundo em
gue a visdo pragmatica da ciéncia tomou conta do pensar. Além disso, todo o pensamento ociden-
tal foi profundamente marcado por uma cultura que |he trouxe fortes consequéncias na maneira
de pensar, assim como, na maneira de conceber o mundo e de direcionar a existéncia humana e a

sua religiosidade.

Diante de questGes fundamentais para se pensar acerca da importancia da religido cris-
t3, assim como a sua crise no pensamento contemporaneo, faz-se necessario identificar e questio-
nar a pertinéncia do cristianismo na atualidade. Importa saber: com o avanco da ciéncia moderna,
0 anuncio da “morte de Deus” e com o“fim metafisica”, o que sustenta a religiosidade cristd na

contemporaneidade?
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1 A CRISE DO CRISTIANISMO CONTEMPORANEO

A crise do cristianismo na contemporaneidade esta relacionada com a crise que se
originou no humanismo, mais especificamente no humanismo cristao. Algumas Igrejas vivenciam
uma grande crise ao deixar de exercer a sua prdxis cristd, ou seja, a grande crise do cristianismo
contemporaneo esta em deixar de fazer a caridade, promovendo valores (Des)humanos. E a grande
crise esta localizada numa Igreja centralizadora de uma metafisica que se preocupa muito mais em

promover a condenacdo eterna, do que em propor uma metafisica focada no amor ao préximo.

Atualmente os fiéis assumem comportamentos religiosos semelhantes aos de consu-
midores. Habituam-se a escolher as expressées da fé como produtos que atendam a seus desejos
e necessidades. Querem escolher uma religido que |hes pareca razoavel, que corresponda as suas
expectativas e seja compativel com suas experiéncias de vida. Eventualmente, selecionam partes
de diferentes sistemas disponiveis que lhes ajudem a resolver seus problemas pessoais (ROCHA,
2010, p. 142-143).

A crise da religiosidade atual perpassa por um processo que ocorre quando a religidao
ndo responde mais as angustias e anseios existenciais dos seus fiéis, apresentando-lhes um Deus
sanguinario, vingativo, e que nega a concepc¢ado existencial e antropolégica do mesmo. A episte-
mologia que envolve a religiosidade contemporanea ainda estd baseada em concepgdes pré-mo-

dernas, portanto numa epistemologia dualista, gerando uma crise sem precedentes em seus fiéis.

Como foi mencionado antes, o cristianismo contemporaneo vivencia um processo de
“esquizofrenia cristd” ao fazer distincdo da espiritualidade com a cultura em que estd inserido. A
crise que se instaurou no cristianismo contemporaneo iniciou ainda na modernidade no momento
em que se questionaram as bases de sustentacdo que fundiam os aspectos metafisicos, no momen-
to em que a religido centrou-se em questdes puramente metafisicas, esquecendo-se da importan-

cia do seu papel social.

Segundo Pedro Rubens,

o papel social da religido na contemporaneidade mudou e vive uma situagdo extremamen-
te paradoxal. Por um lado, ele é solidario com o declinio da civilizagdo crista ocidental e
o eclipse da religido como referencial da sociedade; mas, por outro, a fé crista é afetada
pelo ressurgimento do religioso sob as formas mais arcaicas, no seio da vida moderna.
(RUBENS, 2009, p. 23).

Esse arcaismo fez com que a partir do final do século XVI e, com maior intensidade,
no inicio do século XVII, o pensamento ocidental comecasse a sofrer uma mudanga consideravel,
manifestando-se na metafisica. Os fildsofos cldssicos (século XVII) julgavam-se modernos por terem
rompido com a tradicdo do pensamento platdnico, aristotélico e neoplatonico e, por conseguinte,

por ndo mais aceitarem a tradi¢ao que havia sido elaborada pelos medievais. Um dos exemplos
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mais conhecidos da modernidade é a recusa do geocentrismo e a adoc¢do do heliocentrismo, em
astronomia. Outro exemplo é a nova fisica ou mecanica, elaborada por Galileu contra a heranca
aristotélica (ROCHA, 2010).

A metafisica classica comeca a sofrer mudancas no momento em que as suas questdes
deixam de determinar as normas do pensamento moderno, estabelecendo agora uma filosofia
diferente por meio de um novo método, capaz de pensar uma nova metafisica. Como disse Pedro
Rubens (2009, p. 23),

Numa sociedade mergulhada num contexto contemporaneo, deve ser entendida como
uma sociedade pds-metafisica, em que o Cristianismo deve ser repensado para além das
categorias do pensamento metafisico, da mesma forma que deveria reencontrar seu lugar
numa sociedade que ndo é mais regida pelas normas religiosas.

O destino da cristandade serd o de dissolver todas as estruturas ontoldgicas e de ver-
dade que o homem, violentamente, tem imposto aos outros homens, e com elas todos os aparatos
burocraticos e coercitivos que limitam as liberdades individuais. Depois disso, abrir o caminho para
uma comunidade do amor fundada sobre a partilha de principios negociadveis a base de um acordo
intersubjetivo (GIRARD; VATTIMO, 2010, p. 13).

Para Vattimo, na pds-modernidade ha uma batalha ndo apenas filoséfica, mas existen-
cial, no sentido de que a luta pessoal se impde como uma tentativa de conciliar a tradicdo catdlica
da qual ele préprio provém e com a qual se sente em débito cultural e moral com o projeto de
emancipacdo politica a que dedica bastante tempo como parte de sua atividade. Uma batalha que
tem como um dos nucleos caracterizadores a luta em favor da diferenca sexual e que encontra
como um dos obstaculos principais exatamente as resisténcias da Igreja sobre temas como o exer-

cicio da sexualidade — sobre os quais, ndo deveria de fato ocupar-se.

Acreditamos que a grande questao para superar a crise da religido crista na contempo-
raneidade estaria na possibilidade de intervir na concep¢dao metafisica, ou seja, analisa-la por um
fundamento mais sélido da filosofia da religido na experiéncia fenoménica que acontece para além
da violéncia da metafisica. Nessa perspectiva, Vattimo convida-nos a embarcarmos numa “ontolo-
gia da atualidade” que se baseia num método hermenéutico de interpretacdo da questdo de Deus

para ndo cairmos em conceitos que embutem “verdades” puramente metafisicas.

Ele nos convida a olharmos para o Papa Francisco como uma grande esperancga de re-
novacao e transformacao da Igreja na atualidade. Ele também estd convencido de que o Papa Fran-
cisco tem uma boa intencao e, paradoxalmente, tém razao aqueles que o veem como uma ameaca
para a lgreja, porque é uma ameaca para a lgreja tradicionalista. Para Vattimo, o Papa Francisco é
um importante representante do “pensiero debole” na atualidade e isso se expressa em seu carater

revoluciondrio ao levar a sério o Evangelho. Disse ele:
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certamente insistir na caridade e na misericérdia, a atengdo aos necessitados, a rejei¢ao a
guerra, sdo elementos que aproximam o pensamento fraco (pensiero debole) a pregagdo
Papal. Eu diria mais: o pensamento fraco é acima de tudo um pensamento que rejeita a
metafisica absoluta, e até mesmo os religiosos absolutistas. Eu ndo vejo Francisco dizendo,
por exemplo, que “fora da igreja ndo ha salvagao”, condenando ao inferno pessoas como
o Dalai Lama, por exemplo. Ndo que Francisco seja um homem de pouca fé, eu acho, mas
a caridade nele se sobrepde a verdade, e isto, guardadas as devidas proporgdes, sustenta
o pensamento fraco. (VATTIMO, 2015)

2 SO UM DEUS POS-METAFiSICO PODE NOS LIVRAR DE UM PENSAMENTO FORTE

O pensamento pds-metafisico surge como possibilidade de descartarmos a Metafisica
ou, no minimo, repensa-la. Durante séculos, o pensamento metafisico dominou o Ocidente, mar-
cando profundamente, toda a cultura e influenciando na maneira de pensarmos e de concebermos
o mundo, a religiosidade e a existéncia humana. O que isso quer dizer, € que a associacdo entre

Metafisica e Ocidente foi constituida sobre o pensamento de uma matriz grega e crista.

A Pés-modernidade é um Marco, no processo de desconstrucao das teorias e dos pa-
radigmas da Modernidade. Na Pés-modernidade, ndo ha mais como afirmar o sentido unitario da
Histdéria. Ndo existe mais um centro que permita organizar e ordenar os acontecimentos ou certa
imagem do passado que possa se considerar superior as demais. O mundo nao gira mais em torno
do ideal europeu de homem (Cf. PIRES, 2007, p. 138).

O que da fundamentacdo ao pensamento Pds-moderno é o pensamento filoséfico
da desconstrucdo, contido na ideia de Pds-modernidade que se vincula na verdade, aos chama-
dos pds-estruturalistas, no momento em que pregam a necessidade de reconhecimento do fim das
“metanarrativas”.

Vattimo propde uma nova forma de religiosidade, fundamentado num modelo herme-
néutico de interpretacdo do Cristianismo, que se baseia numa fé fragil. Na sua perspectiva, a morte
de Deus é encarnacao, é kénosis: um enfraquecimento de seu poder transcendente, que nos tem
conduzido, historicamente, a consequente destruicdo de todas as verdades ontolégicas que carac-
terizam a histéria do homem (Cf. ANTONELLO /n: GIRARD, 2010, p. 5-6).

O eixo central do pensamento de Vattimo é o conceito de Pensiero Debole (pensamen-
to fraco), que evoca o desdobramento por uma ontologia debole, onde se possa dizer que o Ser nao
é, ele torna-se evento. Assim, para ele, o advento do Pensiero Debole torna-se um agiornamento
epistemoldégico, ou uma mudanca na forma como se entende ou interpreta a “verdade”. A verdade

deixa de ser e torna-se evento, que se constitui na histdria.
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ALGUMAS CONSIDERACOES

Entendemos que a crise estabelecida no seio do cristianismo ainda na modernidade,
deu-se por uma metafisica forte e “doentia”, causando em seus fiéis um processo esquizofrénico,
no momento em que o pensamento dualista continuou “infernizando” o pensamento de muitos,
ao negar o que se tinha de mais humano em seu processo existencial, o corpo. Durante séculos, a
pregacao cristd negou o que o ser humano possuia de mais humano. A sua condicdo antropoldgica,

pregando um dualismo desumanizante.

O pensamento metafisico dominou o Ocidente durante muito tempo, marcando pro-
fundamente toda a cultura e influenciando na maneira de pensar e de conceber o mundo, a religio-
sidade e a existéncia humana. Isso significa que o vinculo entre metafisica e Ocidente foi constituido

no pensamento de uma matriz grega e crista.

A génese da crise de todo pensamento Ocidental na chamada contemporaneidade se
constituiu no momento em que as bases de sustentacdao da metafisica perderam legitimidade e
comecaram a ruir ainda na modernidade. A religido crista, constitui-se no momento em que a sua
postura religiosa se torna incompativel com uma sociedade global, porque cria inimizades, menos-
prezos ou condescendéncias baseadas na suposta altura da prépria verdade com relacdo as verda-
des dos outros. A religido, assim entendida, é inimiga declarada ou encoberta de uma globalizacao
pacifica. Numa sociedade global, as tradi¢des religiosas ndo devem gerar confrontos, desencon-
tros, menosprezos mutuos. Ora, “se as religides, para dar uma contribuicdo as sociedades, tém de

passar por isso, ¢ melhor que deixem de existir” (CORBI, 2010, p. 189).

O pensamento pds-moderno e precisamente a “morte de Deus” de que falava Niet-
zsche, e que era a morte da metafisica racionalista, reabriram a possibilidade de uma visdo de
religiosidade. S6 que, se Deus é de novo possivel para a pés-modernidade, pensar encontra-lo nas
formas da religido tradicional € um equivoco; aquele Deus (dos fildsofos, como diz Pascal; da estru-
tura necessaria do mundo, etc.) ndo é mais crivel. Por isso, podemos dizer que “somente um Deus
pods-metafisico pode salvar-nos [...]” (VATTIMO, 2010, p. 5).

Para Vattimo, a caridade deve ser um dos pilares do cristianismo, na luta em favor dos
carentes de histéria, porque eles sdo de alguma maneira, a presenca da violéncia que a metafisica
Ihes imp0ds, em formas variadas de poder e de dominio. Falar em favor dos pobres ndo significa
muita coisa atualmente. Ndo podemos perder de vista que, no mundo moderno, todas as coloniza-
¢Oes e dominacgOes foram feitas em nome do evangelho e da missao de levar a civilizagdo e o pro-
gresso aos povos considerados pelos dominadores como nao civilizados e pobres. Ou seja, todos
os discursos de opressdo foram feitos em nome do bem comum. O que diferencia o cristianismo
de libertacdo de outras correntes &, entre outras coisas, a conviccdo de que os excluidos ndo sdo
e ndo podem ser tratados como objetos da evangelizagcdo ou da “promocdo” econdmica e social
(SUNG, 2008).
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O cristianismo contemporaneo, no que se refere a problematica da Justica Social, de-
veria promover e praticar o amor, a caridade e a hospitalidade como fundamento ordenador para
amenizag¢do da miséria humana em todo o mundo. Deveria falar de um ser cristdo (ser-para-outro)
num mundo permeado pela miséria, mais especificamente, por uma miséria social. Uma parcela do
cristianismo contemporaneo precisa renascer como uma espiritualidade hospitaleira e que esteja
em constante didlogo com a sociedade. A religido renasce quando da lugar ao surgimento da cul-
tura de tolerancia (coexisténcia), baseada na diversidade e, consequentemente, menos intoleran-
te. Segundo o Papa Francisco (2015), “E preciso revigorar a consciéncia de que somos uma Unica
familia humana. Ndo ha fronteiras nem barreiras politicas ou sociais que permitam isolar-nos e,

por isso mesmo, também ndo ha espaco para a globalizacdo da indiferenga”.

O presente texto buscou refletir sobre a proposta do Filésofo italiano Gianni Vattimo
para o Cristianismo contemporaneo, analisando, portanto, uma nova forma de interpretacao da
religido crista na contemporaneidade. Buscamos repensar nossas imagens do Deus cristao, abor-
dando aspectos dialdgicos contidos na tradicdo metafisica, através da sua continua reconstrucao,
diante da tensdo entre modernidade e pds-modernidade. Assim como, de analisar criticamente

sobre o lugar de Deus na chamada Pds-modernidade.

Portanto, seria o Deus apresentado pelas instituicdes religiosas uma possibilidade para
a amenizacao da violéncia e dos extremismos na chamada pds-modernidade? Entendemos que
uma lgreja verdadeiramente crista deveria exercer a praxis da kénosis, como processo de esvazia-
mento das verdades absolutas, abrindo-se ao acolhimento, a hospitalidade dos mais vulneraveis.
Estariam essas Instituicdes dispostas a exercer um cristianismo hospitaleiro aos mais necessitados
e excluidos da sociedade? Entdo, como podemos falar e defender a existéncia de um Deus bom e
justo em um mundo cheio de crucificados? O que sustenta a espiritualidade cristd, na cultura pés-
-moderna?
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A HERMENEUTICA DOS MITOS COMO ELEMENTO DESESTABILIZADOR
DO SAGRADO: TEORIA MIMETICA EM RENE GIRARD.

Rondinele Felipe®

RESUMO

A nocdo de desejo mimético se mostra constitutivamente necessaria no projeto girardiano. Girard
demonstra que o desejo é imitativo e por ser assim, os seres humanos imitam os desejos uns do
outros. Consequentemente, a ideia de autonomia e autossuficiéncia dos sujeitos é tragicamente
confrontada. E a partir dessa hipdtese, como sugere Girard, que a viol&éncia surge como consequén-
cia de uma disputa reciproca pelo objeto. Em seguida o objeto é esquecido, uma vez que o contagio
violento e dilacerador da violéncia colocava as primeiras comunidades em constantes crises, con-
duzidas pela vinganca, que se ndo fosse controlada, inevitavelmente, levaria os homens a autodes-
truicdo. A solucdo que esses grupos teriam encontrado, paradoxalmente, ndo ficou desprovida de
violéncia, alias, tratava-se de um ato de violéncia sacrificial contra uma vitima inocente; um bode
expiatorio. Nesse sentido, é a partir dessa nocao que Girard interpreta os mitos e a literatura como
fontes legitimas desse comportamento imitativo e violento dos humanos. A agudeza de Girard esta
em sugerir que a Biblia representa a revelacdo e a denuncia da violéncia indevida contra as vitimas
sacrificiais. Nessa direcdo a cultura ocidental cristd, ao revelar esse mecanismo dilacerador, teria
promovido a dissolucdo do sagrado violento. Desse momento em diante, poder-se-a constatar que
a humanidade emergiu de um ato persecutdrio, culminando no primeiro assassinato fundador. A
cultura e, portanto, a religido carrega essa heranga constitutivamente violenta e vitimaria. Essa
proposta de comunicacdo almeja investigar como Girard interpreta os mitos e em que medida a
Biblia nos orienta para uma progressiva virada em defesa das vitimas e da libertacdo do sagrado.
Enfim, pretende-se inserir esse elemento da mimésis com propdsito de pensar a situacdo de subal-
ternidade e vitimizacdo no contexto atual da América Latina, assim tentaremos aproximar a teoria
mimética de René Girard com a cléssica obra de Gabriel Garcia Marques “Cem anos de solidao”.

PALAVRAS-CHAVE: Mimésis, violéncia, bode expiatdrio, dissolucao do sagrado subalternidade.

INTRODUCAO

Quando propusemos esse titulo intuimos que a “teoria mimética” seria um caminho ja sedi-
mentado e, portanto, trivial no campo da ciéncia da religido. Entretanto, ainda sera preciso fazer as
devidas consideracdes no sentido de demonstrar a constitutiva pertenca da mimésis e da violéncia
com o sagrado. Girard faz essa aproximacdo entre religido e violéncia interpretando os mitos de
fundacdo. Por isso, ndo é sem sentido indagar: o que constitui a hermenéutica dos mitos em Gi-

rard? Ou melhor: em que medida a interpretacdo dos mitos revela o enfraquecimento do sagrado?

1 Doutorando em Ciéncia da Religido, bolsista UFJF. E-mail: rondinelefelipel7@gmail.com
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Pois bem, para propor semelhante questdo sera preciso evidenciar a progressiva sucessdo de acon-
tecimentos que compode a teoria mimética em René Girard. Esse autor (GIRARD, 2009) defende a
hipotese de que o desejo humano é mimético; isso quer dizer que desejamos a partir de alguém
gue escolhemos como modelo. Se o nosso desejo é imitativo e apropriativo, ndo é dificil imaginar

a cena de conflitos que podera emergir desse desejo de competicdo mimética.

Vale inteirar que Girard procura pensar o desejo na dinamica da imitacdo, na medida em
que explica o comportamento de apropriagdo mimética que podera progredir para uma situacao
de violéncia. E a partir dessa hipdtese que a violéncia surge como consequéncia de uma disputa
reciproca pelo objeto. E porque a violéncia se propaga pelo contdgio mimético, numa crescente
complexidade, que no estdgio subsequente instaura-se uma crise indiscriminada de reciprocida-
de violenta. A solucdo que os primeiros humanos teriam encontrado nao se isentou de violéncia,
era preciso escolher alguma pessoa para atribuir a culpa pelo infortinio; um bode expiatério que
carregasse a culpa de todos. Desse momento em diante, poder-se-a constatar que a humanida-
de emergiu de um ato persecutério, culminando no primeiro assassinato fundador. A cultura e,
portanto, a religido carrega essa heranca constitutivamente violenta e vitimaria. E precisamente
a partir dessa constatacao que pretendemos sugerir uma hipdtese na busca de uma elucidativa
interpretacao da teoria mimética e da violéncia fundadora que sempre escondeu suas vitimas,
condenadas pela maioria mimetizada. Sao os mitos fontes desses acontecimentos e documentos
comprobatédrios da ferocidade humana. Quando interpretamos esses mitos a partir daqueles que
de fato foram perseguidos, ndo somente teremos diante dos olhos um cenario de perseguicdo e
derramamento de sangue, mas constataremos que nos dias atuais as vitimas continuam sendo per-
seguidas e levadas a condi¢do de bodes expiatdrios. As vitimas ainda sao resultado de um processo
violento que parece repetir e repercutir os sucessivos efeitos miméticos dos perseguidores. Nesse
sentido, tentaremos mostrar em que medida a Biblia nos orienta para uma progressiva virada em
defesa das vitimas e da libertacio do sagrado. E nesse sentido que pretendemos inserir esse ele-
mento da mimésis com propdsito de pensar a situagcao de subalternidade e vitimiza¢dao no contexto
atual da América Latina. Para realizar essa tarefa, tentaremos aproximar, de maneira sucinta, a
teoria mimética de René Girard com algumas intuicdes da classica obra de Gabriel Garcia Marquez

“Cem anos de solidao”.

1 DESEJO MIMETICO E VIOLENCIA

J4 foi demostrado que a noc¢do de desejo mimético se mostra constitutivamente necessaria
no projeto girardiano. Girard defende que o desejo humano é imitativo e por ser assim, os seres
humanos imitam os desejos uns do outros sem se darem conta disso. Ja é consenso entre muitos
pensadores a dindmica da mimésis (imitacdo) no que se refere ao aprendizado, mas a intuicdo de
Girard principia da noc¢do de desejo apropriativo; isso quer dizer que ndo desejamos somente por

necessidade de aprender e desenvolver no meu cultural.
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Na obra “Coisas ocultas desde a fundacdo do mundo” Girard adverte: “A mimésis é a potén-
cia essencial de integracdo cultural. Ela também é essa poténcia de destruicdo e de dissolugdo [...]"
(GIRARD, 2009, p. 39). Como podemos notar, a novidade dessa breve citacdo estd em advertir que
ha na mimésis uma dicotémica funcdo, pois ao mesmo tempo que ela agrega as pessoas dentro do
meio cultural, igualmente, desempenha a funcdo desagregadora quando converge para competi-
¢do e violéncia. Ndo apenas isso, alias, essa funcdo paradoxal da mimésis continua numa tensdo de
positividade e negatividade. Vejamos como isso é verdadeiro: a mimésis competitiva que insita o
contagio violento é a mesma que agregaria a coletividade na resolucdo sacrificial, posteriormente a
mimésis orienta e educa o ser humano na repeti¢cdo simbdlica e ritual. Importa notar que o projeto
mitoldgico girardiano é perpassado por essa dindmica mimética. E nesse sentido que julgamos ser

importante ilustrar esse mecanismo de apropriacdo mimética no cenario coletivo humano.

Essa distincdo de que desejo humano nao se origina intuitivamente a partir de uma pulsao
essencialmente autébnoma é imprescindivel para pensarmos porque esse autor atribui um valor
social a violéncia na constituicdo do sujeito e da cultura. E porque desejamos a partir do desejo
de um modelo; de alguém que desperta em nés o desejo pelo objeto, que as relagdes humanas
nem sempre foram harmoniosas. A rivalidade pela posse do mesmo objeto teria despertado nos
primeiros grupos humanos uma crise mimética desagregadora de crescente desordem e passivel
de autodestruicdo. Girard explica essa teoria mostrando que a ordem social e cultural teve origem
em atos de violéncia coletiva e sacrificial contra vitimas inocentes (Bodes expiatérios). Por fim, Gi-
rard (2009) sugere que os mitos dissimularam uma terrivel verdade a respeito da origem cultural.
Essa verdade da qual fala Girard é o mecanismo mimético. Esse autor percebe esse dado comum
no comportamento humano fazendo leituras comparadas de classicos da literaturas, dos mitos e da
Biblia. Em posse desse conhecimento Girard demostra que o comportamento mimético é percepti-
vel em todas as relagdes coletivas. De maneira ilustrativa, essa teoria podera ser percebida quando
pensamos na imagem representada pela triangularidade constitutiva desse desejo de apropriacao

a partir das figuras: sujeito, modelo e objeto.

No entanto, o problema desse desejo mediado se coloca quando os dois sujeitos, repre-
sentados nessa triangularidade, desejam o mesmo objeto; momentos depois o objeto é esquecido
por conta dessa disputa o que resta sdo crescentes conflitos envolvendo e contagiando negativa-
mente quem estiver perto. O elemento novo inserido nesse debate é que, de acordo com Girard,
os Evangelhos, ao mesmo tempo que remonta esse mecanismo mimético em varios episodios, Eles
também revelam esse comportamento humano, denunciando a violéncia indevida contra essas
vitimas. Os Evangelhos, portanto, sdo a baixa dos mitos fundacionais, uma vez que revelam que os
sacrificios foram resultado dessa violéncia mimética e que as vitimas nao poderiam ser culpabili-
zadas pelas crises. Em linhas gerais, a hermenéutica desses mitos, lidos sob a dtica da revelacao

evangélica, podera nos propiciar uma leitura desmitologizante da violéncia.
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2 HERMENEUTICA DOS MITOS

Na teoria girardiana os mitos sdo entendidos enquanto fazem alusdo a primeira cena, cons-
tituida por atos horrendos, praticados contra as vitimas, cujo sangue teria manchado o chdo com
detestaveis sacrificios, fazendo emergir o sagrado. Embora a natureza do religioso coincida com
praticas horrendas de carater sacrificial, o projeto girardiano procura mostrar que a religido é um
enorme esforgo para canalizar a violéncia mimética. Ora, como Girard demostra essa constitui¢ao
dicotomica da religido? O esforco desse autor se mostra fecundo, quando o mesmo interpreta os
mitos fundacionais e descobre que existe uma linguagem comum nesses mitos, expondo que o
comportamento de apropriacdo mimética institui como estrutura primaria dos mitos e que a vio-
Iéncia resultante desse comportamento mimético seria, paradoxalmente, responsavel pela crise
gue culminaria num assassinato, ao mesmo tempo em que, momentos depois, representaria a
solugdo para conter a desordem. Absurdamente, foi essa violéncia sacrificial o lugubre alento que

canalizou a violéncia de todos contra uma Unica vitima; o bode expiatdrio.

Apds o sacrificio expiatério a vitima era incorporada como simbolo do religioso, como aque-
le primeiro sacrificio que trouxera a paz e harmonia. Tanto é assim que os rituais representam a
simbolizacdo desse sacrificio, bem como uma forma figurada de recordar a violéncia mimética.
Nesse ato de repeticao dever-se-ia rememorar os efeitos destruidores da violéncia. Nas palavras
de Girard, podemos conferir: “Para compreender a cultura humana é preciso admitir que apenas o
represamento das forcas miméticas pelos interditos, sua canalizacdo na direcdo ritual, pode esten-
der e perpetuar o efeito reconciliador da vitima expiatodria.” (GIRARD, 2009, P.54).

Um dado revelador para entendermos a estrutura do sagrado e sua fundagdo no sacrificio
expiatodrio sdo os interditos. Se formos remontar os cendrios e contextos em que se instituiram as
proibicdes teremos a constatacao, levemente sugerida, de que tais proibi¢cdes tiveram a pretensao
de interditar o mecanismo do desejo de apropriagdo mimética. O religioso seria esse enorme es-
forco para conter a violéncia mimética. Essas inser¢des sao reveladoras e nos conduzem para uma
hipdtese interessante acerca dos mitos fundacionais, uma vez que a revelacao dessa estrutura, eri-
gida sobre as bases vitimarias, tem seu desfecho nos Evangelhos. Por isso, a leitura hermenéutica

dos mitos, em consonancia com os Evangelhos, sera reveladora.

Uma vez em posse desse dado hermenéutico que reabilita e descobre nos mitos elemen-
tos de uma violéncia fundadora, como podemos pensar um projeto de reducdo da violéncia? E
precisamente esse elemento que queremos enfatizar. De acordo com Girard a Biblia representa a
denuncia e a revelagcdo do mecanismo vitimario. E como a Biblia faz isso? Essencialmente, hd uma
crescente denuncia e substituicdo sacrificial nas paginas do primeiro Livro Sagrado. Entretanto, os
Evangelhos, no entender de Girard, ndo apenas denuncia as perseguicdes vitimaria, assumindo
uma postura ao lado da vitima, todavia, revelam que essa vitima é inocente e que a violéncia in-
devida e coletiva é fruto do mecanismo mimético. Ndo apenas isso, mas os Evangelhos (boa nova/

novidade) nos convidam a dizer a verdade sobre as nossas condutas. Assumir a culpa é perceber
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gue os nossos julgamentos poderdo designar e sentenciar bodes expiatorios. Essa é a proposta
mais exuberante dos Evangelhos. Vejamos como Girard entende essa sentenca: “Os Evangelhos
revelam tudo aquilo que os homens tém necessidade para compreenderem as suas responsabili-
dades em todas as violéncias da histéria humana e em todas as falsas religidao.” (GIRARRD, 1999, P.
160). Como podemos notar, é precisamente essa verdade que os mitos escondem e que, portanto,

é revelada nos Evangelhos. A revelacao evangélica é conduzida pelo amor e compaixao ao proximo.

Apenas isso ndo sera suficiente para se pensar em reverter esse quatro vitimario e sen-
tenciador provocado pelos resquicios do sagrado violento. E preciso assumir uma postura ética
de acolhimento as vitimas. Se formos pensar semelhante questdao em nossa realidade na América
Latina veremos que ainda ha resquicios dessa violéncia vitimaria que tende a inferiorizar o ou-
tro de muitas maneiras. Os subalternos fazem parte dessa discrepancia vinculada a epistemolo-
gia dominante que as vezes pensamos ser natural e providencialmente colocada por Deus. Como
mudar essa realidade? Como libertar-se dessa epistemologia dominante? E preciso denunciar tal
violéncia, inverter a légica da estrutura social, isso quer dizer que precisamos escutar a voz dos
subalternizados, deixa-los pensar suas proprias realidades e culturas. Ora, Nao seria a realidade
da América Latina um efeito mimético das culturas dominantes? Em que medida temos imitado
as relagdes hierdrquicas de poder dos paises eurocéntricos? Em ternos decoloniais tais questdes
parecem encontrar respaldo nessa relagdo ocidental de modelo colonial?. Enfim, quando a soliddo
provoca outras separacdo analogas a miséria e exclusao social, sé nos resta sonhar, do contrario
sucumbimos. Garcia Marquez, pelo viés literario do realismo magico, oferece essa possibilidade de
esperanca e de mudanca para que a voz dos excluidos ndo fiqguem silenciadas e que os mesmos nao
sejam condenados a esse sentenciamento vitimario que ndo escolheram, mas que foram condena-

dos, vitimados a ininterrupta solidao.

3 UMA LEITURA EM FAVOR DAS VITIMAS: O REALISMO MAGICO DE GABRIEL GARCIA MARQUEZ.

7

“Cem anos de soliddo” é uma metdafora da condicdo Latino-Americana de subalternidade e
exclusdo. Os Buendias fundam uma cidade (Macondo) para fugir da realidade triste. Nés, Latino-a-
mericanos, somos herdeiros miméticos dessa soliddo que se traduz em pobreza, miséria e pouca
perspectiva de vida. Garcia Mdarquez (2009), com seu “realismo magico”, critica essa cultura de

aparéncia.

Em 1982, quando ganhou o prémio Nobel de literatura, o escritor Gabriel Garcia Marquez
fez um comovente discurso em que expressou sua contundente critica social, cuja miséria e a vio-
Iéncia, tdo gritantes na América Latina, pareciam ter o inspirado na redacdo da classica obra “Cem

anos de soliddo.” Por meio do realismo magico Garcia Marquez reflete a respeito do cotidiano de

2 Nao entraremos com profundidade nessas questGes decoloniais, no entanto é importante destacar que essa pro-
posta estad sendo pensada e teorizada. MIGNOLO, Walter and Walsh, Catherine (2018). On Decoloniality: Concepts,
Analytics, Praxis. Durham/London: Duke University Press.
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uma familia, os Buendias, que viviam na contradicdo diaria de uma cidade chamada Macondo,
onde a magia e o encanto que se misturavam a realidade solitaria e criativa da familia de Ursula
e José Arcadio que, paradoxalmente, lutavam para amenizar a dor da heranga miseravel e sofrida
de uma geracdo condenada a subalternidade. Heranca que pode ser traduzida metaforicamente
no titulo de sua premiada obra como sendo a realidade de muitas geracdes de sucessivas vitimas

condenadas a “Cem anos de soliddo”.

Da mesma maneira, nos referimos aos dia atuais que por razdo de um mundo regido pela
meritocracia competitiva e acumulativa que quanto mais acumula mais aumenta o indice dos mi-
serdveis que, assustadoramente, tem levado milhares de pessoas a um destino desumanamente
tragico com a triste soma de 272 milhGes de pessoas, s6 no Brasil, vivendo na miséria, condenadas
a eutanasia social. S3o nimeros alarmantes que se mostram mais funestos quando contabilizamos
gue, no Brasil, de cada cinco criancgas duas vivem na miséria. O que fazer diante dessas tristes cons-
tatagdes? A miséria no Brasil é resultado de uma violéncia social em que todos, em alguma medi-
da, somos culpados, respectivamente nossos representantes politicos que por omissao e falta de
politicas publicas efetivas que privilegiem os mais necessitados contribuem para a vida miserdvel
que se finda a prestacdes na medida em que o vazio da fome os consomem por falta dos nutrientes
necessarios para sobrevivéncia. Ecoa no classico discurso de Garcia Marquez um desejo exacerba-
do, de um sonho com uma realidade melhor para América Latina, onde ninguém podera decidir o
destino dos outros, de como irdo viver ou morrer, vitimas da miséria e da violéncia socioeconémi-
ca. Garcia Marquez sonhou com um mundo onde o amor vence o édio e a compaixao prevalecesse
sobre a frieza e indiferenca do individualismo, um mundo onde a felicidade possa emergir nas
periferias como forma de remédio que aplaca a dor da fome, uma felicidade que se nutre do pao
diario, suprindo o vazio e a tristeza dos corpos anoréxicos de um povo sem mundo e de um mundo

sem compaixao.

Quando falamos de violéncia carregamos a dor do mundo, a dor das criancas a dor dos
idosos solitarios, dos negros, dos indios e das mulheres subalternizadas por um mundo machista
e patriarcal, sucumbido pelo autoritarismo que insiste em apagar as marcas da violéncia cometida
em todas as pdginas da histdria humana; uma violéncia contra as vitimas, cuja histérias ndo foram
contadas. Quem sdo essas vitimas? O que teria acontecido com milhares de mulheres condenadas
a morte em vida? E de outras tantas sentenciadas pelo édio implacavel dos homens? Quais sdo os
nomes dessas mulheres condenadas ao suplicio e ao siléncio ao longo da histéria? Quais honrarias
receberam as mulheres condenadas por bruxarias? Tais mulheres ndo receberam nem uma mor-
bida e lugubre lapide de um tumulo. Isso nos provoca a denunciar tais perseguidores e protestar
contra os mesmos que continuam de forma velada ou escancarada a condenar vitimas, procurando
as marcas vitimarias da fragilidade, com seus grilhdes e forcados desejam sacrificar mais bodes
expiatérios que posam carregar suas culpas, uma culpa que ndo pode ser assumida, pois revela

sua terrivel esséncia de tirano violento e sentenciador. E nesse sentido que aproximamos a no¢3o

3 Segundo dados da Fundagdo Getulio Vargas o ntimero de miseraveis quase triplicou nessa pandemia. Os dados reve-
lados aqui sdo fruto de uma pesquisa encomendada pelo G1, Jornal Nacional, a FGV.
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vitimaria de Girard ao contexto de pobreza destacado por Garcia Marquez em seu discurso. Garcia
Marquez usa de linguagem alegdrica para descrever a realidade de tantas vitimas condenadas a
“Cem anos de soliddo”, um niumero metaférico que traduz uma realidade de vitimas escravizadas
e sentenciadas por um mundo onde impera a lei do mais forte que usa de autoridade e poder e,
portanto, de violéncia para fazer valer suas decisGes contra os mais fracos e necessitados. Sao essas
vitimas, frutos desse mecanismo mimético e violento, os bodes expiatérios que devemos libertar
e acolher.

CONCLUSAO

Nosso intento com essa pequena exposicdo foi apenas no sentido de oferecer alguns lam-
pejos para se pensar a teoria mimética e a violéncia. Pensamos que o entendimento sobre a origem
da violéncia poderd indicar algumas saidas no sentido de refletir sobre o papel de cada um nesse
enorme esforco para conter os muitos tipos de violéncias que subordina e aniquila os mais fracos
e necessitados desse mundo.
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DEUS, AMOR E SENTIDO: PRESSUPOSTOS FUNDAMENTAIS DA FI-
LOSOFIA DA RELIGIAO EM KIERKEGAARD

Presley Henrique Martins?!

RESUMO

No ano de 1847, o filésofo dinamarqués Segren Kierkegaard (1813 — 1855), publica As obras do
amor — Algumas consideragdes cristdas em forma de discursos. A obra é divida em duas séries de
discursos: a primeira série analisa o mandamento do amor ao préximo; ja a segunda ocupa-se com
o chamado hino a caridade, da primeira epistola de Paulo aos Corintios. A obra supracitada é fun-
damental para compreender questdes mais abrangentes do pensamento de Kierkegaard: a relagao
entre a temporalidade e a eternidade e o tornar-se cristdo, que equivale ao tornar-se si mesmo.
No limite, esses problemas correspondem ao problema de sentido o que, por sua vez, implica em
continuidade. O amor poético é tematizado em diversas obras de Kierkegaard, e é caracterizado
por sua descontinuidade. Ja em As obras do amor, Kierkegaard argumenta que o amor cristdo dis-
tingue-se do amor poético (amor natural e da amizade), uma vez que o amor cristdao ndo faz dife-
renciacdo entre os seres humanos, em outras palavras, enquanto o amor erdtico e o da amizade
partem da predilecdo, o amor cristdo tem como fundamento o dever. A caracterizacdo especifica
do amor cristdo é o que Kierkegaard enfatiza como sendo o essencialmente cristdo, o cristico.
Nesse sentido, considerando que a predilecdo tem como fundamento a inclinagdo natural, o dever
do amor ao préximo necessita ter como ponto de partida algo infinitamente diferente do amor da
predilecdo, a saber: a relacdo entre Deus e o individuo. Considerar a necessidade dessa relacdo
constitui nossa problematica. Objetiva-se demonstrar que, na obra de Kierkegaard, uma vez que o
ser humano é concebido enquanto sintese de temporalidade e eternidade, somente o amor que
tem Deus como fundamento pode estabelecer a correta relacdo da sintese do individuo e, por con-
seguinte, proporcionar sentido a existéncia no amor ao préximo. Para alcancgar o objetivo proposto,
além de As Obras do amor, utilizaremos a obra A Doenca para morte (1849), com o propdsito de
apresentar o pano de fundo da situagdo humana e o desespero como problema fundamental da
existéncia; também estabeleceremos um didlogo com Migalhas filoséficas (1844), apresentando o
conceito de Instante, que caracteriza a entrada da eternidade no tempo, possibilitando ao indivi-
duo a condicdo e a verdade para sua saida do desespero. Com isso, espera-se compreender que a
relacdo entre Deus e o individuo é o pressuposto fundamental, tanto para a efetivacao do individuo
enqguanto sintese, quanto para a especificidade do amor ao préximo, a Unica forma de amor que,
segundo Kierkegaard, ndo é circunstancial, instintiva e transitéria, e que corresponde a constru¢do
de uma interioridade que persiste diante da dor e da perda provocada pela contingéncia do mun-
do. Ademais, espera-se contribuir com o debate sobre a necessidade de se pensar a religido para
fundamentar uma ética no amor, que busca eliminar o egoistico na rela¢do entre o individuo, Deus
e o outro.

PALAVRAS-CHAVE: Kierkegaard; Amor; Deus; Sentido; Existéncia

1 Doutorando em Ciéncia da Religido pela Universidade Federal de Juiz de Fora (UFJF). Mestre em Ciéncias da Reli-
gido e licenciado em Filosofia, ambos pela PUC-Campinas. E-mail: presley.hmartins@gmail.com
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INTRODUCAO

Segundo Alvaro Valls, entre os escandinavos que migraram para o norte dos Estados Uni-
dos, muitos levaram consigo As obras do amor, uma obra de quatrocentas paginas, publicada por
Kierkegaard em 1847; e liam a noite, como se fosse uma espécie de Imitagdo de cristo (cf. VALLS,
2013, p. 12). O livro que muito bem poderia ser um presente de casamento para Regine Olsen,
como nos recorda Valls, demonstrou ser também para todos e qualquer individuo, “ou seja, para
todo aquele que quiser crescer no amor, aproximando-se do amor” (VALLS, 2013 p. 12). Portanto,
trata-se de algo que deve ser vivenciado. Assim, ao enfatizar as obras do amor, Kierkegaard nao
estd preocupado com uma definicdo universal do amor, afinal, trata-se de consideragdes cristas,
por isso sdo obras de amor, mas essas consideracdes passam longe de serem uma tentativa de
contar e descrever definitivamente todas as obras de amor, pois “o que em toda sua riqueza é es-
sencialmente inesgotavel, é também nas suas obras mais pequenas essencialmente indescritivel,
justamente porque ele essencialmente esta presente todo em toda parte, e por esséncia ndo pode
ser descrito” (KIERKEGAARD, 2013, p. 17, grifo do autor).

O amor a ser considerado é o mandamento do amor ao préoximo. “Tu deves amar ao pro-
Xximo como a ti mesmo”. Sujeito a criticas, ceticismo e escandalo, o amor ao préximo foi e pode ser
considerado impossivel ou, no maximo, um amor egoistico. Segundo Jaime M. Ferreira, esse ceti-
cismo quanto o amor ao préximo é enfatizado em algumas obras de Dostoiévski. Lemos, por exem-
plo, nos Irmdos Karamazov que Ivan Karamazov nunca conseguiu entender o amor ao proximo,
justamente por ser o proximo, para ele talvez fosse possivel amar quem se esta longe, mas basta
0 proximo aparecer e ja se é impossivel ama-lo (cf. FERREIRA, 2001, p. 16). Portanto, para Ivan o
amor tornar-se justamente impossivel por estar proximo, e amar o préximo, torna-se uma deman-
da igualmente impossivel. Em O Idiota, outra personagem de Dostoievski, Nastassya Filippovna,
guestiona mais amplamente sobre a possibilidade de se amar a todos os seres humanos, e para ela
o amor pela humanidade é antinatural e quase sempre se ama apenas a si mesmo (cf. FERREIRA,
2001, p. 16). Ora, mas nao é justamente o egoismo, a erosdo do Outro, como argumenta Byung
Chul Han, que caracteriza um tempo em que o amor desapareceria enquanto a narcisificacdo do
si-mesmo, de modo silencioso, pouco perceptivel e sorrateiro fatalmente avanca? (HAN, 2017, p.
8). Portanto, tal constata¢do ndo seria a evidéncia que nos lanca para o desafio de amar o proximo,

tornando um assunto de extrema urgéncia para aquele que, verdadeiramente, quer amar?

1.DESESPERO: O AFASTAMENTO DO FUNDAMENTO

Segundo Kierkegaard, o desespero é universal: “Ndo é ser desesperado que é raro, o raro, o
rarissimo, é realmente ndo o ser” (KIERKEGAARD, 1961, p. 50). O desespero é a ma relacdo da sinte-

se que constitui o individuo. Kierkegaard argumenta que numa entre dois termos, Deus é o funda-
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mento da sintese, logo, do individuo (cf. KIERKEGAARD, 1961, p. 38). A tematizacao de Deus como
fundamento esta presente na obra Da Doen¢a para morte, pulicada em 1849. Embora Kierkegaard
enfatize a necessidade do fundamento, é importante ter mente que este sempre aparece vinculado
a um problema existencial. Nesse sentido, ao dizer que o Deus é o fundamento do ser humano,
este pressuposto tem estrita relacdo com a angustia e o desespero. Assim, se na existéncia o seres
humanos sentem angustia ou tornam-se desesperados, a pergunta primeira deve ser aquela que se
guestiona sobre a possibilidade do desespero. Nesse sentido, como o ser humano deve ser cons-
tituido para que o desespero seja possivel? Em Conceito de Angustia e em Doeng¢a para morte o
ser humano é concebido como constituido de finitude e infinitude, temporal e eterno, necessidade
possibilidade (cf. KIERKEGAARD, 1961, p. 33). Desse modo, o desespero é a ma relacdo entre as
polaridades que o constituem. Conceber o ser humano como constitutivo de finitude e infinitude,
permite que Kierkegaard possa analisar a dindmica das varias formas de desespero humano que
se encontram na existéncia, e ndo apenas isso, mas também a sua possibilidade de cura. Afé é a
possibilidade de cura, dado que ela estabelece uma relacdo com o fundamento do individuo. Mas,
se o ser humano se desespera porgque na existéncia estabelece uma ma relacdo entre finitude e
infinitude, e se a infinitude, fundamental a existéncia, constitui o individuo, entdo ela ndo pode ter
sida constituida pelo individuo, mas é constituida por aquele que é o Eterno. Desse modo, somente
através da relacdo com o eterno, o individuo ndo esta no desespero. E o encontro do individuo com

o Absoluto acontece no amor.

A relagao entre o individuo e seu fundamento ocorrera através do Instante, como tema-
tizado na obra Migalhas Filosdficas, de 1844. Em linhas gerais, na obra, Climacus, pseudénimo de
Kierkegaard, propde analisar dois projetos de pensamento: A e ndo A; a primeira corresponde a
proposta socratico-platonica; ja o projeto de pensamento ndo A, analisa a perspectiva do cristianis-

mo — embora sem o dizer, explicitamente, que se trata do cristianismo.

Na perspectiva de pensamento A, o individuo tem a verdade e precisa recupera-la através
da reminiscéncia; na perspectiva ndo A, o individuo ndo tem a verdade, portanto, encontra-se na
ndo-verdade. Nesse sentido, serd o mestre que |he dard a verdade e também a condicdo de sua
liberdade. Esse mestre é o préprio Deus que vai ao encontro do aprendiz, é o eterno que se tem-

poraliza, e nesta perspectiva, o instante, o eterno no tempo, passar a ter uma significacao decisiva.

Climacus, interroga-se sobre o que faz Deus ir ao encontro do aprendiz, dado que um Deus
de nada precisa, entdo somente o amor é o que o movimenta: “porque sé no amor se transformara
o diferente no igual, s6 na igualdade ou na unidade ha entendimento...” (KIERKEGAARD, 2012, p.
66). Este amor, que faz Deus ir em dire¢do ao aprendiz, € o amor que ndo procura destruir o desi-
gual, pois esse amor ndo é produzido pela ascensdo e troca de vestuario daquele que esta na ndo
verdade, mas é o amor da descida que devolve a verdade através de si proprio no acolhimento do

desigual na igualdade.

O Instante, a entrada da eternidade no tempo é o critério e o pressuposto do amor que

deve ser vivenciado. E a tarefa da existéncia.
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2. 0 AMOR AO PROXIMO: RETORNO AO FUNDAMENTO

A fim de ressaltar a peculiaridade do significado do amor cristdo, em As obras do amor
Kierkegaard o diferencia do amor imediato, do amor romantico: essas formas de amor podem mu-
dar em si mesmas; o amor pode transformar-se em ddio, obsessao e ciimes, mas o amor cristdo, o
amor ao proximo, torna-se eterno com o dever. Kierkegaard explica que dizer para o poeta “tu de-
ves amar” seria sufocar o amor com a imposicao, pois o amor deve ser livre e ndo estar vinculado a
um mandamento, mas tal compreensao, argumenta Kierkegaard, é um equivoco, pois 0 amor que
0 poeta proclama é justamente o amor que sofre alteracdo, mas sé quando amar é um dever, so
entdo estd eternamente assegurado contra qualquer mudanca (KIERKEGAARD, 2013, p. 45). Nesse
sentido, a mudanca ndo estd somente relacionada a quem se ama, mas também na mudanca de
guem ama, nesse sentido, no dever do amor, 0 amante mantém em seu amor a continuidade nas

alteragdes temporais.

Kierkegaard enfatiza que o mandamento “Tu deves amar o teu proximo como a ti mesmo”,
também pode ser entendido como “Tu deves amar a ti mesmo da maneira certa” (2013, p. 38).
Nesse sentido, para amar o proximo deve-se aprender a amar a si mesmo da maneira correta. Se
o eu sofre com o desespero e estd preso no egoistico, como podera amar o préximo como a ti
mesmo? Kierkegaard diz: “A Lei é, portanto: Tu deves amar a ti mesmo da maneira como tu amas
ao préximo, quando tu o amas como a ti mesmo” (KIERKEGAARD, 2013, p. 38). Esse “quando tu
0 amas como a ti mesmo”, é o momento em que o eu esta livre do egoistico e entdo pode amar o

proximo como a ti mesmo.

Kierkegaard argumenta que: “Quem tem algum conhecimento dos homens vai certamente
confessar que muitas vezes, assim como desejou poder motiva-los a renunciar o amor de si, assim
também muitas vezes precisou desejar se possivel ensinar-lhes a se amarem a si mesmos” (KIERKE-
GAARD, 2013, p. 38). Nesse sentido, renunciar o amor de si, significa renunciar ao amor egoista, e

0 ensinar a amar a si mesmo, é ensinar o amor que se fundamenta no dever de amar o préximo.

Pois é o amor cristdo que descobre e sabe que o proximo existe e- o que da no
mesmo — que cada um é o préximo. Se amar ndo fosse um dever, também ndo
haveria o conceito de préoximo; mas so se extirpa o egoismo da predilecdo e so se
preserva a igualdade do eterno quando se ama o proximo (KIERKEGAARD, 2013,
p. 65)

O dever nos coloca imediatamente na tarefa, de tal modo que o dever de amar o préximo
significa amar a todos os homens,. Segundo Kierkegaard: “para Cristo ndo se trata de saber quem é
0 proximo, mas sim de a gente mesmo se tornar o préximo, e que a gente demonstre ser proximo

como o Samaritano o provou em sua misericordia” (2013, p. 38). Segundo Roos:
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Para Kierkegaard é esta agdo o que dd unidade ao individuo, pois o mantém na
horizontalidade da finitude, ao amar o préximo, mas simultaneamente a partir de
um fundamento infinito, ao fundamentar a relagdo para com o préximo no amor
mesmo. Em outras palavras, o conceito de amor, partindo da tradigdo crista como
aquele que une em si finitude e infinitude, temporalidade e eternidade, é justa-
mente a chave para a compreensdao da superacdo do desespero, da superagao
da cisdo humana entre finitude e infinitude, da superacdo do si-mesmo consigo
mesmo (ROOS, 2019, p. 26).

Kierkegaard afirma: “Tu deves amar. S6 quando amar é um dever, sé entdo o amor estd
eternamente assegurado contra qualquer mudanga; eternamente libertado em bem-aventurada
na independéncia; protegido eterna e felizmente contra o desespero” (KIERKEGAARD, 2013, p. 45,

grifo do autor). Desse modo, as mudangas exteriores ndo alteram a continuidade do amor.

O amor ao préximo ndo nega o amor erotico e da predilecdo, mas destrona o egoistico e

fundamenta o verdadeiro amor:

Ame a pessoa amada fielmente e com ternura, mas deixe o amor ao préximo ser
aquilo que santifica o pacto com Deus na unido de vocés; ama teu amigo since-
ramente e com dedica¢do, mas deixe o amor ao préximo ser aquilo que ensina na
amizade de um pelo outro a familiaridade com Deus (KIERKEGAARD, 2013, p. 83)

Se ndo temos a referéncia que esteja para além das relagdes, entdo, o proprio individuo
ndo tem uma relacdo, mas a relagcdo o tem, e uma vez que a propria relacdo pode transformar-se
no decorrer do tempo, o individuo passa a ser transformado conforme a circunstancia da relacdo,
fragmentando sua existéncia.. Mas se a referéncia da relacdo esta para além dela mesma e se fun-
damenta na eternidade do dever, entdo a relacdo nao estd sujeita as contingéncias, pois, mesmo
gue ela se transforme, ela ndo o destruird, e o sujeito continuard amando. Nesse sentido Kierke-
gaard diz: “se queres mostrar que tua vida esta destinada a servir a Deus, entdo dedica-te a servir
aos homens, mas sempre como o pensamento voltado para Deus. [...] pois Deus ndo exigi nada
para si, embora Ele exija tudo de ti.” (KIERKEGAARD, 2013, p. 189).

CONCLUSAO

O amor cristdo ndo pode ser o da predilecao, da inclinacao natural, essa é justamente a via
do amor egoistico. A predilecdao ndo ama a pessoa, mas a representacao da pessoa. Nesse sentido,
gualquer mudanca real implica na perda da prépria pessoa. O amor cristdo: “Desce do céu para
terra. A direcdo é entdo oposta. O amor cristdo ndo se deve elevar até o céu, pois desce do céu e
traz consigo o céu, ele desce, e com isso consegue amar a mesma pessoa em todas as mudancgas,
porque ele vé em todas as mudancgas a mesma pessoa.” (KIERKEGAARD, 2013, p. 203).
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O amor ao proximo persiste e resiste a morte e a perda. Na vida, primeiro vém o sofrimento
a dor e a perda da alegria, sé depois vem o consolo. Mas sobre a consolacdo do amor ndo se pode
dizer que ele vem depois, pois ele é a consolacdo da eternidade, ou seja, é anterior a qualquer
alegria temporal; tdo logo este consolo chega, ele engole a dor, a perda e o sofrimento, pois esses
sdo momentaneos. SO o instantdaneo se afoga na eternidade. Nesse sentido, o consolo cristdo ndo
€ apenas uma espécie de compensacdo pela perda da alegria, mas é a alegria. Portanto, qualquer
gue tenha sido a perda e o desconsolo, 0 maximo ainda estd por vir: ama o proximo! (Cf. KIKERKE-
GAARD, 2013, p. 86). O proximo ndo pode ser perdido. Ele pode sempre ser encontrado. E mesmo
nas relacbes que mantemos, qualquer coisa que o préximo faca contra ti, ndo podes perdé-lo ja-
mais, pois ndo é o proximo que te assegura, mas sim € o teu amor que segura o proximo; se teu
amor para com o proximo se mantiver inalterado, entdo o préximo permanecerd inalteradamente
presente.” (KIKERKEGAARD, 2013, p. 86).

A morte abole todas as diferencas, enquanto a predilecao se refere a diferenca, “contudo, o
caminho para a vida e para o eterno passa pela morte e pela abolicdao da diferenca: é por isso que
sé o amor ao proximo leva verdadeiramente a vida.” (KIERKEGAARD, 2013, p. 83). E encontrar-se
verdadeiramente com a vida, significa trazer o amor consigo, encontrar o amor onde o individuo
estiver. Kierkegaard cita um exemplo de dois artistas; o primeiro sai pelo mundo e retorna dizendo
gue ndo encontrou nenhum rosto belo e perfeito, que fosse digno de ser retratado, pois em todos
ele encontrou uma pequena falha, e por isso ele procurou em vao; ja o segundo artista ndo preci-
sou percorrer o mundo, bastou as pessoas que estavam proximas e ndo encontrou nenhum rosto
gue fosse insignificante ou tao cheio de defeitos que ele ndo pudesse encontrar o lado mais belo
e descobrir algo de transfigurado nele (cf. KIERKEGAARD, 2013, p. 186-187). Nesse sentido, aquele

gue carrega 0 amor consigo é capaz de encontrar o amor mesmo onde ele parece ser impossivel.

Assim, amar como nos ensina o0 mandamento significa ter sentido, um sentido que se re-
verbera em obras. Essas obras sdo possiveis porque o amor é pressuposto, E é no pressuposto que
encontramos a esperanga. Mas ndo trata-se de uma esperan¢a que nega o presente e afirma o
porvir, pois aqui tratar-se ia de desespero, caracteristica daquele que espera ser outro, portanto
ndo é uma esperanca que espera, mas uma esperanca que age ao “espera tudo”, pois “esperar
tudo é justamente pressupor que o amor esteja presente no fundamento e que ele ainda se mani-
festard naquele que tomou o mau caminho, naquele desfere o golpe numa face, no desorientado,
até mesmo no perdido, — embora ndo o vejamos ou vejamos o contrario.” (KIERKEGAARD, 2013,
p. 254). E somente onde o0 amor estd é onde se encontra o edificante, e onde ha o edificante ha o

amor, e edificar significa construir a partir de um fundamento, e esse fundamento é o amor.
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HANS JONAS E A NARRATIVA DE DEUS APOS AUSCHWITZ

Luiz Fernando Pires Dias!

RESUMO

O problema do mal constitui um desafio de carater inesgotavel ao intelecto humano e a filosofia,
principalmente no que se refere a significagdo e a representagao de Deus. A presente comunicagdo
pretende pontuar a reflexdo do filésofo Hans Jonas no que diz respeito a narrativa de Deus apds o
escandalo do mal ocorrido em Auschwitz, diante do qual repensar os atributos divinos tornou-se
uma tarefa incontornavel. O filésofo afastou-se da légica das teodiceias, que tentam pensar o mal
em um equilibrio perfeito, a ser concretizado em um contexto eterno. Utilizando-se do mito, em
conjugagao com a argumentagao racional, o fildsofo alemao, inspirado na cabala de Isaac Luria, dis-
corre sobre a abdicacdo de Deus a onipoténcia, em prol da autonomia cdsmica. A retracao volun-
taria de Deus, que a partir do instante da criacdo se expde ao devir do mundo, posiciona o homem
como eticamente responsdavel por si préprio, por toda a criacao e, até mesmo, pelo prdprio Deus.

PALAVRAS-CHAVE: Deus. Etica. Hans Jonas. Mal. Teodiceia.

INTRODUCAO

A contradicdo proporcionada pela existéncia do mal no mundo, justaposta a imagem de um
Deus infinitamente bom, onisciente e todo poderoso, constitui um desafio perene a filosofia e a
teologia. Varias tentativas de resposta a essa questdao foram engendradas em nosso transcurso civi-
lizacional, muitas delas utilizando-se da légica das teodiceias. Teodiceia é um vocabulo cuja criacdo
¢é atribuida a Leibniz (em Ensaios de teodiceia sobre a bondade de Deus, a liberdade do homem e
a origem do mal, de 1710). N3o obstante essa imputacdo, referéncias as teodiceias podem ser en-
contradas ja no Antigo Testamento, nas explica¢des a expiacao dos filhos de Israel nas atribulacdes
do exilio. Grosso modo, trata-se de uma perspectiva na qual o mal estaria inserido em uma ordem
maior, onde os sofrimentos e males ocorridos em um plano passageiro seriam anulados através
de compensagdes ou recompensas advindas do equilibrio perfeito a ser concretizado um plano

superior e eterno.

Contudo, o mal ganhou novas e nefastas roupagens a partir do século XX, com duas gran-

des guerras mundiais, Auschwitz, Hiroshima e Nagasaki, genocidios, terrorismos barbaros, crises

1 Mestre em Ciéncias da Religido. PUC Minas. E-mail: |.ferna2805@gmail.com
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humanitarias e outras mazelas que se furtam a qualquer tentativa de explicacdo racional. Terriveis
acontecimentos que colocam em questao a narrativa de um Deus que se manifesta sob a forma de
providéncia, dirigindo inexoravelmente o curso de todas as coisas. As teodiceias, embora merito-
rias sob o ponto de vista intelectual e intencional, perderam seu apelo diante de tamanha despro-
porcdo do mal. Tal cendrio nos impde a seguinte interrogacdo: Como pensar a narrativa de Deus

diante da existéncia do mal no mundo, fora do calculo racional instituido pelas teodiceias?

A proposta do presente texto é examinar uma das possibilidades de resposta a essa questao,
através da abordagem de Hans Jonas, em sua obra O conceito de Deus apds Auschwitz: uma voz ju-
dia, conferéncia proferida na Universidade de Tiibigen, quando do recebimento do prémio Leopold
Lucas, em 1984, que tematizou o Deus aparentemente ausente nos campos de concentragao de

Auschwitz.

O desenvolvimento do presente texto se dard em trés etapas. Primeiramente, abordaremos o
mito da criacdo elaborado por Hans Jonas. Em seguida, apresentaremos a transcricdao das imagens
nele produzidas, sob a forma de conceitos. Finalmente, retomaremos alguns aspectos importantes

desenvolvidos pelo filésofo.

1. O MITO DA CRIACAO

Antes de tudo, Hans Jonas demarcou o carater especulativo de sua reflexao, destacando, no
entanto, que a interdi¢cdo kantiana a cognicdo de Deus ndo inviabiliza a busca pela sua significacado.
A reflexdo do conceito de Deus, priorizando a questdo do sentido, pode ser empreendida de forma

apartada de pretensdes comprobatdrias, através de um viés ético.

A pergunta inaugural da investigacao objetivou o aspecto no qual o terror de Auschwitz se
distingue das atrocidades desde sempre perpetradas pelo homem contra o outro homem e, em
particular, o que essa terrivel experiéncia acrescentou a antiquissima histdria de sofrimento do
povo judeu, que teve o sofrimento de J6 como o ponto fulcral na reflexdo sobre a teodiceia e o mal

existente no mundo.

Hans Jonas rejeitou as repostas alicercadas na ldgica das teodiceias, pois, “a especulacao
leibniziana morreu nos campos de concentracdo.” (POMMIER, 2016, p. 14). Tais explicacdes ante-
riormente utilizadas cairam por terra diante da barbarie evidenciada no episddio de Auschwitz:

Nada disso serve mais para lidar com o evento para o qual Auschwitz tornou-se o
simbolo. Nem fidelidade ou infidelidade, crenca ou descrenca, nem culpa ou pu-
nicdo, nem julgamento, testemunho e esperanca messianica, ndo, nem mesmo a
forca ou fraqueza, heroismo ou covardia, provocag¢do ou submissdo tiveram ali um
lugar. De tudo isso, Auschwitz, que também devorou criangas e bebés, nada sabia.
(JONAS, 2016, p. 20, grifos do autor).
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Auschwitz caracterizou-se como um acontecimento sem precedentes, tendo como vitima o
povo da alianga, colocando em discussdo o conceito de Deus que, embora considerado, frequente-
mente, onisciente e onipotente, se fez silente diante daquele cenario de horror. A ressignificacdo
desse conceito tornou-se, entdo, um desafio imperativo aqueles que dele ndo querem ou ndo po-
dem se esquivar. Hans Jonas radicalizou sua reflexdo, inquirindo sobre a prépria natureza de Deus:

“Que Deus poderia deixar que isso acontecesse? (JONAS, 2016, p. 21).

Para ensaiar uma resposta, o filésofo recorreu ao mito, em perfeita conexdao com o logos,
abrindo horizontes de sentido inacessiveis a linguagem determinativa. No mito concebido por Hans
Jonas, Deus renuncia voluntariamente a autossuficiéncia ao participar da aventura do mundo. A
divindade hipoteca sua causa, contraindo seu préprio ser em prol do mundo, para que este possa

ser por si mesmo, se jogando no devir e nas probabilidades do acaso césmico (JONAS, 2016, p. 22).

Da-se, entdo, o inicio de uma fenomenologia da vida, com a transcendéncia abrindo espaco
a alteridade, com a qual a eternidade ganha em pujanca e autoafirmacdo. Aos poucos, seguindo o
compasso do acaso cdsmico, a matéria se estrutura e se organiza, ocorrendo o processo evolutivo
do mundo, desde os organismos primarios até os mais complexos. Contudo, com o despertar da
vida, de forma contigua, ocorre a emergéncia da morte, como preco irremissivel a ser pago. Morte
esta que estd relacionada ao cardter de impermanéncia, a precariedade e a finitude dos seres in-
dividuais.

No jogo da evolucdo cdsmica, estabeleceu-se um entrelacamento inocente entre vida e mor-
te, circunstancia na qual o plano de Deus estava seguro. Porém, a pulsdo evolutiva levou ao surgi-
mento do homem, que trouxe o alvorecer da consciéncia e da autonomia, fatores determinantes
para o estabelecimento da responsabilizacdo. Com o homem, o limiar da inocéncia foi ultrapassa-
do, colocando em risco a causa divina. O advento do homem criou o espaco a escolha humana e,
consequentemente, a responsabilidade, fazendo o préprio Deus tremer: “O advento do homem
significa o advento do conhecimento e da liberdade, e, com este dom supremo de dois gumes, a
inocéncia do mero tema da vida autorrealizavel cedeu lugar a carga de responsabilidade sob a dis-
juncdo do bem e do mal. (JONAS, 2016, p.24).

O surgimento do homem promove o auto despertar da transcendéncia, que passa a acom-
panhar o agir humano e as suas implicagdes. Uma transcendéncia inserida no amago da imanéncia,
que, mesmo sem interferir, aprova ou desaprova, alegra-se ou entristece-se, cria expectativas, e até

mesmo sofre, em razao dos caminhos trilhados pelo homem.

2. DA IMAGEM AO CONCEITO

Apds findar a exposicdo do mito e destacar seu carater provisdrio, Hans Jonas inicia a tra-
ducdo das imagens nele produzidas, sob a forma de conceitos. A primeira implicacdo levantada é
relativa ao sofrimento de Deus, que ndo se assemelha a significacdo auferida ao sofrimento divino
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no pensamento cristdo, tendo como propdsito a salvacdo do homem, através da encarnacdo e
crucificacdo. Na imagem delineada por Hans Jonas, a solitaria onipoténcia divina é abdicada no
instante da criacdo, sendo esse o contexto no qual Deus sofre: “[...] a relacdo de Deus para com o
mundo, a partir do momento da criagdo e, certamente, a partir da criacdo do homem nele, envolve
sofrimento da parte de Deus.” (JONAS, 2016, p. 25, grifo do autor).

A segunda questdo elencada é a quebra do carater imutdvel, impassivel e atemporal de Deus:
trata-se de um Deus subordinado ao devir. O conceito de um Deus submetido a temporalidade
destoa das concepgdes Dele elaboradas no pensamento cldssico. O mito expde Deus ao risco da
alteridade, configurando uma concepc¢ao na qual Deus é vulneravel, passivel de ser afetado pelos
eventos ocorridos em um mundo inserido na irredutibilidade do tempo: “[...] o Eterno ‘temporali-
zou’ a si mesmo e progressivamente se torna diferente através das atualizacdes do mundo proces-
so.” (JONAS, 2016, p. 27). Tal concepgdo promove a desconstrucao do eterno retorno nietzschiano,
contestado por Hans Jonas ao postular uma temporalidade que afeta a eternidade através do fluxo
ininterrupto dos eventos. Nessa perspectiva, o retorno do mesmo nao poderia ocorrer, pois Deus

nao voltaria pariforme apds experenciar a irreversibilidade de um mundo em continua mutacao.

Outra concepcao contida no mito jonasiano é a de um Deus que cuida e se preocupa com sua
criacdo. Ao abdicar de sua condicdo originaria em prol do mundo, Deus deixou responsabilidades a
cargo da criagdo, vinculando-se a esta através do cuidado. Tal cenario nos leva a nogao de um Deus
gue, em razao de sua renuncia voluntaria, colocou-se em situacdo de risco: “Ele é, portanto, um

Deus em perigo, um Deus que corre risco.” (JONAS, 2016, p. 28).

Uma questdo adicional abordada por Hans Jonas, que entendemos ser o ponto fulcral do
ensaio, é a concep¢do de um Deus ndo portador do atributo da onipoténcia. A objec¢do do filésofo
a onipoténcia est3, inicialmente, fundamentada na ldgica. Segundo ele, a no¢do de um poder abso-
luto é contraditdria, na medida em que, para ser ilimitado tal poder ndo admitiria a alteridade, cuja
existéncia, por si s6, constituiria uma limitacdo a esse poder: “A existéncia de outro objeto limita
o poder do mais poderoso agente, ao mesmo tempo que permite que ele seja um agente. Em re-
sumo, o poder, como tal, € um conceito relacional e requer relacdo.” (JONAS, 2016, p. 29, grifo do
autor). Tanto na fisica, como na metafisica, o poder sem uma resisténcia é vazio. Portanto, a noc¢ado

de um poder Unico e absoluto é paradoxal.

Além disso, Hans Jonas indica outra contestacdo a onipoténcia de Deus estabelecida na esfera
teoldgica: frente a existéncia do mal no mundo, os atributos comumente imputados a Deus (inteli-
gibilidade, bondade e poder absoluto) ndo sdo suscetiveis a uma conciliacdo légica. Para o filésofo,
a bondade de Deus é um atributo fora de discussao, pois, sem ela o significado moral do divino es-
taria comprometido. A compreensibilidade de Deus, ainda que fragmentaria, € uma exigéncia em
nome das tradi¢des judaicas. Nao devemos perder de vista que o préprio subtitulo do livro, “uma
voz judia”, estabelece o locus a partir do qual do filésofo ird engendrar a sua reflexdao. Portanto,

apos o horror de Auschwitz, o atributo a ser abandonado é o da onipoténcia.

Durante os horrores de Auschwitz ndo houve a manifestacdo de Deus e os milagres, quando
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estes ocorreram, vieram pelas maos de homens, que, através de sua abnegag¢do, socorreram ou
atenuaram o sofrimento de muitos e, por vezes, até mesmo compartilharam do tragico destino das
vitimas. Hans Jonas argumenta que a inag¢do divina se deu, ndo em razdo de uma retencdo volun-
taria do poder de Deus, passivel de ser revista, mas, simplesmente, porque Deus ndo pode intervir.
Ainterdicdo a acdo de Deus é sustentada pelo despojamento voluntario que se deu durante o pro-
cesso do mundo, a partir do qual Deus respondeu aos acontecimentos apenas “[...] com o mudo e
insistente apelo de seu objetivo ndo alcangado.” (JONAS, 2016, p. 32).

Ao pensar um Deus que sofre e que é afetado pelas contingéncias do mundo, o filésofo toma
uma direcdo distinta do posicionamento adotado por figuras centrais do pensamento judeu, que
pleitearam a onipoténcia divina, como Maimoénides. Citando os Treze Principios do Judaismo do
pensador judeu, Hans Jonas argumenta que sua especulacdo teoldgica se distancia em alguns as-
pectos do pensamento hebraico tradicional, mas, todavia, ressalta que a abdicacao ao poder divino
é relativa apenas ao mundo fisico, sendo compativel com outros preceitos judaicos, tais como a

ideia de eleicdo, a inspiracao dos profetas, e, sobretudo, a unicidade de Deus.

No mito proposto, a opcao tedrica adotada pelo fildsofo se deu em detrimento dos dualismos,
maniqueista ou platénico, considerados como alternativas inadequadas por Hans Jonas. O primeiro
por ser incompativel com o judaismo e o segundo em razdo da fundamental distincdo que se esta-
belece entre o acaso natural, relativo ao terremoto de Lisboa de 1755, e o mal moral intencional
produzido em Auschwitz (JONAS, 2016, p. 33-34).

Hans Jonas (2016, p. 32) ressalta que ndo faltam tdpicos a conectar as conjecturas de auto-
limitacdo divina presentes no seu mito a algumas correntes da tradi¢cdo Judaica, como a cabala de
Isaac Luria (1534-1572), particularmente com o desenvolvimento do conceito filoséfico e teoldgico
do tzimtzum.

No entanto, o mito jonasiano percorre caminhos ainda mais inauditos, pois nele: “A contra-
¢do é total, tanto quanto o poder é relativo; como um todo, o Infinito cedeu seu poder ao finito e,
assim, inteiramente entregou sua causa nas maos dele.” (JONAS, 2016, p. 35). Compete, entdo, ao
homem realizar a sua parte, colocando-se a altura do encargo outorgado, fazendo com que Deus

nao se arrependa de sua criagao.

A tentativa do mito jonasiano, fundamentado na renuncia divina ao poder, vai em direcao
oposta a resposta ao mal padecido por J6, conforme descrito nos versiculos biblicos. No entanto,
as duas postulacdes sdo vdlidas. Com uma diretriz distinta da orientacdo seguida no Livro de J¢, a
concepcao da contracdo do poder divino pode configurar, de outro modo, uma resposta ao sofri-
mento suportado por Jé: “[...] nele o préprio Deus sofre.” (JONAS, 2016, p. 36).

Hans Jonas encerra seu ensaio expressando a insuficiéncia de todas as palavras ou concei-
tos firmados sobre Deus, visto que Ele transborda todo o juizo que Dele se possa fazer. Segundo o
filésofo, tudo ndo passa de balbucios diante de um mistério indizivel, ambito no qual o seu mito

se inclui, ao lado de outras explicacdes que buscaram expressar o inefavel em termos linguisticos.
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CONSIDERACOES FINAIS

O ensaio de Hans Jonas que acabamos de expor “[...] se situa nas fronteiras da filosofia e da
teologia” (RICHARD, 2006, p. 367, traducdo nossa), admitindo, portanto, leituras diversas, tanto
em um campo, como em outro, ou, até mesmo, entendimentos que recusam ao mito jonasiano a
pertenca a quaisquer desses dominios, como o seguinte juizo formulado por Clavier (2015): “Em
O conceito de Deus apds Auschwitz, a utilizacdo do mito da retirada tem o valor de uma palavra
de condoléncias. Ndo é uma explicacdo teoldgica ou filoséfica.” (CLAVIER, 2015, p. 581, traducao
nossa).

A leitura que fazemos, destaca a assinatura ética contida no texto. A retracao de Deus pos-
sui um significado ético-antropoldgico, revelando ao homem um imperativo moral, configurado
no imenso peso de sua responsabilidade, pois a contracdao divina possibilita-lhe o conhecimento
e o livre-arbitrio. De acordo com o mito jonasiano, somos frutos da rentncia primordial de Deus,
gue ja nos convoca a responsabilidade infinita e a luta contra o mal, inclusive na sua antecipacdo,
responsabilizando-nos pela vida humana e todos os sistemas de vida integrantes da criacdo divina.
Responsabilidade essa que ndo se confunde com culpa, sendo antes um encargo de natureza ética,
gue exige uma resposta contra o mal. No entanto, como destaca Chalier (1994), a responsabilida-
de do homem atinge niveis hiperbdlicos no pensamento de Hans Jonas, alcancando o destino do
proprio Deus:

A este fascinio que tornou possivel a Shod e tantos outros desastres onde vidas
frageis expiraram sem socorro, Hans Jonas opde a responsabilidade infinita pela
fragilidade das existéncias a mercé da tirania que se autoriza ao poder quando
ndo estd subordinado a nenhuma exigéncia moral. Ora, garante ele, entre estas
existéncias, é preciso contar também com a de um Deus cujo Unico poder reside
na prece que Ele ndo cessa de enderecar a cada um: que zele por seu irmao e que
cuide da sua imagem na criacdo. (CHALIER, 1994, p. 87, tradu¢do nossa, grifo do
autor).

Hans Jonas rejeita as légicas da teodiceia, reafirmando a responsabilidade como o princi-
pio basilar do humano. A retracdao de Deus e a abdicacdo da onipoténcia em favor da autonomia
cosmica remetem o homem, portador da consciéncia, a uma responsabilidade irremissivel. Somos
responsaveis pelo mal e pelo sofrimento infligido ao proximo e, até mesmo, pelo sofrimento de

Deus, ocasionado pelas acbes e degradacdes humanas (JONAS, 2010, p.59).

Segundo Frogneax (2002), o mal desmedido do século XX provocou o deslocamento do eixo
central do questionamento sobre Deus e o escandalo do mal, partindo das explicagGes teoldgicas

em direcdo a responsabilizacdo das a¢des humanas:
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Assim, em vez de uma teodiceia onde Deus teria que se justificar perante o tribu-
nal da razdo ou da sensibilidade humana, a questdao do mal perpetrada durante
o século XX da origem a uma “antropodiceia”. A questdao do mal é devolvida ao
homem - Jonas mantém um singular que designa o homem genérico e ndo o indi-
viduo - que deve justificar sua prépria imagem e a do préprio Deus, uma imagem
genérico-coletiva como inscrigdo ao plano transcendente da moralidade de suas
acoOes realizadas no mundo. (FROGNEAX, 2002, p. 517, tradugdo nossa).

Consideramos pertinente ressaltar um importante aspecto apontado por Frogneax na citacao
acima: “Jonas mantém um singular que designa o homem genérico e ndo o individuo”, formulacao
qgue abrange com certeza o individuo, mas ndao apenas ele. Levando-se em conta a obra filoséfica
de Hans Jonas, podemos inferir que tal afirmativa engloba ndo um individuo especifico, mas todos
eles, incluindo suas associagdes, mormente suas vertentes corporativas, que ocupam o centro dos
sistemas econOmicos e tecnoldgicos mundiais, portadores de alto potencial, tanto de producao,
como de destrui¢do (GIACOIA JUNIOR, 2019, p. 216-217).

No que se refere a narrativa de Deus, podemos inferir que ndo existe incongruéncia entre a
nocdo de Deus formulada por Hans Jonas e a existéncia do mal no mundo. A suposta auséncia de
Deus diante do mal, também, ndo encontra respaldo nessa perspectiva, pois o que ocorre é a ou-
torga de um encargo ao homem, direcionando-o a responsabilidade ética, ilimitada e intransferivel
para com seus semelhantes e também para com toda a criagcdo de Deus. Por certo, o homem tem
o poder de frustrar o propédsito de Deus, poder esse que cresceu exponencialmente, com o avan-
¢o tecnoldgico e suas admiraveis possibilidades de realizacdes positivas, mas também, com seu
concomitante poder de devastacdo, contexto que reforca, ainda mais, o carater imprescindivel da
responsabilidade. O conceito de Deus apds Auschwitz insere o homem no ambito da criagdo, ndo

como senhor da natureza, mas como o seu potencial guardido, zelando pela causa de Deus.
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REPETICAO EM DIALETICA COM O PENSAMENTO GREGO
CLASSICO

Carlos Eduardo Cavalcanti Alves?

RESUMO

Os personagens principais de A repeticdo, obra de autoria do pensador dinamarqués Sgren Aabye
Kierkegaard, desenvolvem pensamentos autbnomos a respeito de suas existéncias. O autor pseu-
doénimo Constantin Constantius elabora reflexdes sobre possiveis manifestacdes e implicacdes exis-
tenciais da repeticao de modo filoséfico. Sempre interessado em constatar a possibilidade da repe-
ticdo nos contelddos e movimentos da existéncia, conclui ndo haver tal fendmeno na relagdo com
o mundo que o cerca. Tanto na sensorialidade imediata de suas percep¢des quanto nas relagcdes
interpessoais, seu interesse dissolvia-se na mudanca e no movimento da realidade. O jovem ima-
ginado por ele, personagem afetado por uma frustracdo amorosa, é o objeto da experimentacao
psicoldgica que permite, ao pseuddnimo, construir uma hipotética existéncia preocupada com a
adequacgdo da propria interioridade a relagao consigo mesma e, para além disso, a uma forma de
transcendéncia voltada ao religioso. Por isso, conclui Constantius, seria improdutivo recorrer a filo-
sofia, cujo escopo limita-se a reflexdo sobre questdes da imanéncia, tais como a essencialidade do
mundo exterior e as relacdes estabelecidas com ele pela razdo, com as quais o préprio pseuddénimo
ocupara-se. O jovem faz bem, em sua opinido, ao se voltar ao personagem biblico Job, cuja saga
em busca de respostas sobre o préprio sofrimento poderia auxiliar na compreensao dos dilemas
interiores de quem idealizou o amor. Entretanto, o rapaz se apropria esteticamente dessa epopeia
através de um pensamento religioso incipiente: conquanto mais interiorizado, a exemplo de Cons-
tantius volta-se a exterioridade das relacdes de subjetividade estabelecidas com a realidade. A
repeticdo, mais uma vez, nao fora identificada ou compreendida na existéncia. Na obra A repeticdo,
o conceito é apresentado por Kierkegaard em sua negatividade, uma vez que termina sem elucidar
como se daria a presencga da repeticao: o pseuddonimo limita-se a enunciar que deve ocorrer pela
irrupgao do religioso. Com o objetivo de estabelecer bases para a compreensao da dialética reli-
giosa que envolve a repeticdo, serdao apresentados aspectos de sua relacdo com a filosofia de Aris-
tételes, Heraclito e dos eleatas. A andlise dessas linhas de pensamento da filosofia grega classica,
em seu confronto com o conceito em questdo, permite concluir que repeticdo elucida e supera trés
guestdes importantes do pensamento grego, a saber, movimento, percepcdes sensdrias e ideias
eternas, pois baseia-se no interesse do individuo e afirma o temporal como lugar de surgimento do
eterno, o que estabelece bases para a fundamentacdo do religioso.

PALAVRAS-CHAVE: Repeticao; Existéncia; Filosofia grega; Religioso.

INTRODUCAO

Os personagens principais de A repeticdo desenvolvem pensamentos autbnomos a respei-

1 Doutorando em Ciéncia da Religido pela Universidade Federal de Juiz de Fora. E-mail: c.eduardocavalcanti@gmail.
com.
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to de suas existéncias. O autor pseudénimo Constantin Constantius e o jovem imaginado por ele
— personagem afetado por uma frustragdo amorosa e objeto da experimentacdo psicoldgica que
permite construir uma hipotética existéncia, preocupada com a adequacdo da prépria interiorida-
de a relagdo consigo mesma — ndo tém sucesso na busca pela repeticao em suas proprias vidas. O
conceito em questdo, na obra, é apresentado por Kierkegaard em sua negatividade, uma vez que
termina sem elucidar como se daria a presenca da repeticdo: o pseudénimo limita-se a enunciar
que deve ocorrer pela irrupcao do religioso. Com o objetivo estabelecer bases para tal manifesta-
¢do, a partir da dialética que envolve a repeticdo, serdo apresentados aspectos de sua relacdo com

a filosofia de Aristételes, Heraclito e dos eleatas.

1. O PENSAMENTO GREGO E A INADEQUAGAO DE HEGEL

Constantius elabora reflexdes sobre possiveis manifestacdes e implicacGes existenciais da
repeticdo de modo filosofico. Sempre interessado em constatar a possibilidade da repeticao nos
conteldos e movimentos da existéncia, conclui ndo haver tal fenbmeno na relacdo com o mundo
qgue o cerca. O jovem, por seu turno, volta-se ao personagem biblico Job, cuja saga em busca de
respostas sobre o proprio sofrimento poderia auxiliar na compreensao dos dilemas interiores de
guem idealizou o amor. Entretanto, apropria-se esteticamente dessa epopeia através de um pen-
samento religioso incipiente: conquanto mais interiorizado, a exemplo de Constantius volta-se a

exterioridade das relacOes de subjetividade estabelecidas com a realidade.

O anseio do pseudbnimo para descobrir como ocorre a repeticdao remete sua reflexao filo-
sofica, em um mesmo comentario, a oposicao entre os eleatas e Heraclito, e a Aristoteles, sobre o

conceito de movimento. O pseudénimo assim se expressa sobre a repeticao:

Se se sabe alguma coisa da filosofia moderna e se se nao é totalmente ignorante
guanto a filosofia grega, reconhecer-se-a facilmente que esta categoria esclare-
ce precisamente a relacdo entre os Eleatas e Herdclito, e que a repeticdo é pro-
priamente aquilo a que por erro se chamou de mediacdo [...] No nosso tempo
fica por explicar de onde vem a mediagao, se resulta do movimento de ambos
0os momentos envolvidos e em que sentido ja estd contida neles, ou se é algo de
novo que vem acrescentar-se, e, nesse caso, como. Nessa perspectiva merece ser
especialmente levada em conta a consideragdo grega do conceito de xivnolg?, que
corresponde a categoria moderna de “transicdo” (KIERKEGAARD, 2009, p. 50-51).

Os pré-socraticos Parménides e Zendao, ambos da antiga cidade grega de Elea, sdo evocados
por Constantius com a intencdo de ressaltar os conceitos de movimento e mudanca, defendidos
por outro pré-socratico, Herdclito, em contraste com a negacao pelos eleatas de que tais fendbme-

nos fossem reais. Para estes, a permanéncia era a Unica forma de se alcangar a ndao-contradi¢ao. No

2 Nesta comunicagdo transliterada para o portugués como kinésis, com o significado, na filosofia de Aristételes, de
movimento (BERTI, 2015).
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pensamento daquele, diversamente, a experiéncia sensorial denota que nada é de forma perma-
nente, tudo no mundo é mudanca e se torna o seu contrario (HONG; HONG, 1983, p. 365; JUSTO,
2009, p. 31, 50).

A kinésis aristotélica, de acordo com Berti (2015), consiste em ato do que se acha em po-
téncia, desenvolvimento das potencialidades de um ente e sua manifestacdao em ato. Equivale de
forma geral a mudanca, metabolé, como movimento de qualidade, a exemplo da alteragao, e quan-
tidade, como nos casos do aumento e da diminuicdo. Tal poténcia, chamada de dynamis, é a ca-
pacidade de se produzir ou sofrer mudanca, assumindo-se determinada forma. Para Aristételes,
reconhece-se o ente em seu ser, porquanto entre estes nao ha diferenga no que compartilha com

e no que se distingue de todos os outros entes?.

Constantius, no trecho citado, assinala assim a superioridade da repeticio em relacdo a
filosofia grega representada pelo conflito entre os eleatas e Heraclito, bem como a mediacdo de
Hegel. Uma vez que esta intenta conciliar os opostos pela ldgica sem transposicdo de sua dialética
eficazmente para a realidade, ndo representa a solucdo do impasse entre esses dois tipos de espe-
culacdo grega, tampouco a aplicacdo do movimento dialético, pela kinésis, ao devir na existéncia
(STEWART, 2010, p. 138).

2. A REPETICAO ENTRE OS ELEATAS E HERACLITO

O pensamento eleata relaciona-se ao abstrato, a categoria do puro ser, portanto ao univer-
sal enquanto manifestacao cosmica ordenada pelo logos — forca criadora da natureza, presente na
alma humana e em todas as coisas visiveis, por ele constituidas e em equilibrio; e forma controla-
dora e reguladora de toda a matéria do universo, sempre avivada e extinta por ele. Diferentemente,
a principal preocupagao de Herdclito era com o conhecimento: como compreender o mundo e a
conexao fundamental entre as coisas eram os aspectos epistemoldgicos centrais em sua reflexao.
Para ele, logos é também a causa primeira e imovel da mutabilidade caracteristica de tudo, de todo
o movimento. Ademais, como fundamento do mundo fisico, a unidade dos opostos é o préprio
logos, porquanto nele o que esta em oposicdo encontra-se igualmente em harmonia. Hegel (2012,
p. 184; italicos do autor) elogiou o fildsofo grego por ter colocado como necessario o movimento

para frente, a partir do qual a dialética fora considerada principio fundamental:

O vir-a-ser, enquanto primeira determinacdo-de-pensamento concreta, é ao mes-
mo tempo a primeira verdadeira. Na histdria da filosofia, é o sistema de Heraclito
que corresponde a esse grau na légica. Quando Herdaclito diz: “Tudo corre” (mavta
peL®) o vir-a-ser é expresso ai como a determinacdo fundamental de tudo o que é;

3 No pensamento moderno ha uma diferenca ontoldgica entre ente e ser: ente é ser determinado, isto é, ser de um
ou outro modo especifico. Ser é o fundamento do ente. E uma totalidade, pois fora do ser somente resta o n3o ser
(MOLINARO, 2000, p. 8-9).

4 Em grego panta rei, no sentido de que tudo flui (transliteragdo nossa).
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enquanto, ao contrario, os eleatas — como antes se notou — apreendiam o ser, o
ser imovel, carente-de-processo, como o Unico verdadeiro®.

Heraclito tem uma visdo agucada sobre a natureza transitéria da existéncia humana, de-
monstrada por sua doutrina do movimento e da mudanca. Entretanto, para diferencia-lo do movi-
mento dialético, a preocupacdo maior de Kierkegaard é com o verdadeiro movimento, que ocorre-
ria na esfera da existéncia. Em Hegel, dessa forma, haveria a ilusdo do movimento dialético existir

no pensamento, onde ndo poderia ocorrer genuinamente (JENSEN, 2010, p. 148, 154-157).

Segundo Constantius, a repeticdo resolve a questdao do movimento por completa-la ao
considerar a temporalidade. Em sua resposta ndo publicada a Heiberg®, Constantius declara que
o movimento é dialético em relacdo ao espaco e ao tempo, pois o ponto espacial e o instante
correspondem-se mutuamente. Tanto Herdclito quanto os eleatas relacionaram-no, por diferentes
motivos, somente com o espacgo. Repeti¢do o faz também quanto ao tempo, pois o concebe como
indissociavel do espaco e relacionado ao devir e, assim, igualmente a existéncia (HONG; HONG,
1983, p. 309).

Como visto, Constantius afirma que o conceito de repeti¢do seria a resposta precisa a dis-
puta entre os dois pensamentos gregos, em vez da mediacdo hegeliana, erroneamente aplicada a
esse fim pela filosofia idealista. Outro pseudénimo kierkegaardiano, Johannes Climacus’, embora
tenda a exaltar o pensamento grego por sua ligacdo com a vida e a existéncia — distintamente do
pensamento abstrato da modernidade, como bem observa Stewart (2003, p. 641-643), — de forma
peremptodria classifica Heraclito e os eleatas como pensadores especulativos. Em suas palavras, ao
criticar a mediacdo como proposta para conciliacdo de oposicdes absolutas:

No interior da especula¢do pode-se indicar um lugar relativo para o que quer que
reivindique ser especulagao, e os opostos podem ser mediados, ou seja, 0s opos-
tos que tenham em comum o seguinte: que cada um seja uma tentativa especu-
lativa. Assim, quando a especula¢do faz a mediagao entre a doutrina dos eleatas
e a de Herdclito, isso pode ser inteiramente correto; pois a doutrina dos eleatas
nao se relaciona a especulagdo como oposta, mas €, ela propria, especulativa, e o
mesmo se d4 com a doutrina de Heraclito. E diferente quando o oposto é o oposto
da especulagdo em termos absolutos (KIERKEGAARD, 2016, p. 93-94).

A doutrina eleata da imutabilidade do ser atenua distingdes importantes, assim como reduz

5 Paragrafo 88.

6 Johan Ludvig Heiberg (1791-1860), fildsofo, poeta e dramaturgo, proeminente contemporaneo de Kierkegaard, cri-
ticou na publicacdo Det astronomiske Aar a obra A repeticdo. Alega ter sido desconsiderada a distingdo entre os fe-
némenos que se repetem na natureza e no espirito. Kierkegaard ndo publicou a resposta de Constantius, divulgada
postumamente (SOUSA, 2009, p. 129; 2018, p. 60).

7 Climacus é um pensador da imanéncia, por isso critico da especulacdo somente nesse ambito, enquanto Constantius
é um experimentador psicoldgico que verifica a possibilidade da repeticdo ocorrer na existéncia do jovem, como des-
dobramento de um movimento religioso. A preocupacéo de Constantius é, antes de tudo, pensar no que falta a légica
e ao pensamento especulativo hegeliano: a transcendéncia e sua relacdo com a realidade (KIERKEGAARD, 2009, p. 92;
2016, p. 166).
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e elimina a dimensdo fundamental do ser humano individual, haja vista a natureza da existéncia ou
da realidade dizer respeito ao particular. Constantius sustenta, assim, uma concepg¢do que visa a
substituir a mediacdo hegeliana e associa criticamente o fildsofo alemao a sistematiza¢do abstrata.
Nesse sentido, repeticdo posiciona-se contra a especulacdo e a favor da irredutibilidade do indivi-
duo singular, em cuja realidade e devir encontram-se o movimento e a mudanca (STEWART, 2010,
p. 138-142).

Nao obstante as ideias sobre mudanca e contingéncia de Herdclito, diferentemente do que
defende Climacus, sejam compativeis com a concepg¢ao tedrica de Constantius sobre a existéncia,
repeticdo é conceito desenvolvido de forma independente, conquanto derivada, do contraste en-

tre essas duas escolas do pensamento grego antigo.

3. REPETICAO E KINESIS

Constantius aponta outra forma de compreensdo do devir na filosofia grega, a partir da
kinésis aristotélica, como relacdo entre o ser e o nada. Em varias de suas anotacdes, Kierkegaard in-
teressa-se pelo movimento enquanto transicao do estado de possibilidade para o de realidade. Sua
interpretacao, porém, nao se da pela légica, mas pela via da existéncia. Assim, o individuo passa do
estado de possibilidade, ou ndo ser, para o de realidade, ou ser. A questao, entdo, é que o significa-
do do vir-a-ser® ndo pode ser obtido pela mediac¢do: a possibilidade de fazé-lo repousa apenas na
repeticdo. Por isso, para o pseuddnimo, kinésis caracteriza inicialmente o que seria o conceito ideal
de transicao (ERIKSEN, 2000, 117-118).

Em suas anotacdes, Kierkegaard esclarece o que concebe por kinésis, utilizando o termo de
forma intercambidvel com metabolé, mudanga:

A transicdo da possibilidade para a realidade é uma mudanca [...]. Kinésis é dificil
de definir, porque ndo pertence a possibilidade, nem a realidade, é mais do que
possibilidade e menos do que a realidade [...]. Continuidade ou deteriora¢do nao
sdo kinésis® (KIERKEGAARD, 1990, p. 258; tradugdo nossa).

Em Aristoteles, o mundo ndo é reduzido a presenca ou a posicao presenca-auséncia, ao ser
e nao-ser, pois sempre dificulta o reconhecimento do que “é”. Essa é a principal metafisica aliada
a repeticdo. Como afirma Caputo, ao referir-se ao pensamento aristotélico (1993, p. 223; traducao
nossa; italicos do autor):

8 A expressdo sera usada com hifenizacdo, “vir-a-ser”, para identificar a categorizacdo filoséfica do ser enquanto devir.
9 The transition from possibility to actuality is a change [...[. xivnotc is difficult to define, because it belongs neither to
possibility nor to actuality, is more than possibility and less than actuality [...] Continuation and decay are not yivnotg.”
Pap. IV C 47.
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L4, pensa Kierkegaard, a filosofia tenta considerar o mundo real, pela mudanca e
o devir, sem reduzir o mundo a presenc¢a. A metafisica apenas se sente conforta-
vel com um mundo de presenga e auséncia, 0 ser e sua negagao. E sempre teve
a maior dificuldade em conceber o que esta entre eles, no movimento que nem
existe nem ndo existe, mas de alguma forma oscila entre os dois. A metafisica esta
constantemente resolvendo o movimento em ser ou ndo-ser, empurrando-o para
as extremidades de um esquema de oposi¢do binario para conseguir com ele tra-
balhar e declara-lo nada (visto que é ndo-ser) ou uma mera imitacdo de algo (uma
vez que nao é ndo-ser). Sempre teve a maior dificuldade em reconhecé-lo pelo

“uLn

que “é” em seus préprios termos e por seu proprio direito™.

Ademais, na visdo de Furtak (2013, p. 137), Aristoteles apresentou a justificacdo filoséfica
do conhecimento nao cientifico, a sabedoria pratica, que tem a ver com questdes da realidade e
da existéncia contingente. Kierkegaard, em uma entrada de seus didrios, demonstra aprecia¢ao
por essa caracteristica aristotélica quando comparada ao hegelianismo: “Hegel nunca fez justica ao
conceito de transicdo. Seria significativo comparar isso com o ensino aristotélico sobre kinésis”**
(KIERKEGAARD, 1990, p. 260; tradugdo nossa).

Tal conclusdo persiste no pensamento kierkegaardiano posterior a propdsito do movimento
e do devir, em uma longa anotacdo entre os anos 1849 e 1850, na qual ha uma critica ao pressu-
posto filosofico adotado a época no tratamento da kinésis:

A diferenca é mal compreendida na mais nova filosofia (quando Trendelenburg-
2muito apropriadamente aponta que nds devemos comecar com a kinésis), como
se a questdo fosse meramente se nds deveriamos comecar com o ser ou o devir.
N3o, a questdo do devir, do movimento, vem de novo a cada momento; se ndés
ndo comegamos por pressupor a kinésis, ndo nos movemos de onde se estd em
direcdo ao ser; se, porém, nés assumimos o movimento, entdao podemos fazé-
-lo parar a cada momento; porque sair do momento inicial ja envolve kinésis'?
(KIERKEGAARD, 1990, p. 263; tradugao nossa).

10 “There, Kierkegaard thinks, philosophy attempts to account for the real world, for change and becoming, without
reducing the world to presence. Metaphysics is comfortable only with a world of presence and absence, Being and its
negation. And it has always had the greatest difficulty in focusing on what is between them, on that movement which
neither is nor is not but somehow fluctuates between the two. Metaphysics is constantly resolving movement into
being or nonbeing, pushing it into the extremities of a binary oppositional scheme where it can work with it, where it
can either declare it nothing at all (since it is not being), or a mere imitation of something (since it is not non- being). It
has always had the greatest difficulty in recognizing it for what it “is “ on its own terms and in its own right.”

11 “Hegel has never done justice to the category of transition. It would be significant to compare it with the Aristotelian
teaching about yivnotg.” Pap. IV C 80.

12 Friederich Adolf Trendelenburg (1802-1872) foi um fildsofo do pds-idealismo alemao, critico da dialética hegeliana
(FREITAS, 2018, p. 15-17).

13 “The difference is misunderstood in the newest philosophy (when Trendlenburg quite properly points out that we
ought to begin with yivnoig), as if the question were merely whether we should begin with being or with becoming.
No, the question about becoming, about movement, comes again at every point; if we do not begin by presupposing
xivnotg, we do not move from the spot with seyn; if, however, we assume motion, then we can bring it to a halt at every
point, because getting away from the initial spot already involved yivnoig”. Pap. X2 A 324.
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De acordo com Constantius, se repeticao leva ao devir, a kinésis é mais util para o vir-a-ser
do que a mediacdo. Segundo ele, a filosofia moderna somente se libertara dos gregos pelo conceito
de repeticdo, que se fundamenta no interesse do individuo e ndo na unidade entre pensamento e

ser.

CONCLUSAO

O existente remete a questdo do ser e do ndo ser diante do devir. A repeticao serd, assim,
capaz de ser um conceito filoséfico que afirmara o temporal como lugar de irrupg¢do do eterno e,
por conseguinte, do religioso. Portanto, se a repeti¢do relaciona-se ao futuro, o vir-a-ser precede
o ser. Pode-se concluir que a repeticdo elucida e supera essas trés questdes importantes do pen-
samento grego, como visto, ideias eternas, percepg¢des sensdrias e movimento, pois se baseia no
interesse do individuo e afirma o temporal como lugar de surgimento do eterno, o que estabelece

bases para a fundamentacdo do religioso.
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UMA QUESTAO DE TEODICEIA: DEUS COMO ANTIMAL

Felipe de Moraes Negro’

RESUMO

Entende-se que o mal sempre foi um problema para o ser humano. A histéria do conhecimento
humano e das religides sempre buscaram respostas para esse problema. A intencdo desse estudo
€ apresentar o problema do mal repensado na perspectiva de Andrés Torres Queiruga . Partindo
da autonomia do mundo, o mal é apresentado na condicdo de inevitabilidade a partir da finitude
e limite da realidade criada. Desse pressuposto surge a necessidade de uma nova imagem de Deus
e um discurso coerente a partir da concepcdo da atividade amorosa e permanente de Deus como
o Antimal. Assim, objetiva-se nesta comunicacao apresentar uma reflexdo a partir da problematica
do mal, na inter-relacdo com Deus e a criacdo evidenciando por sua vez, a expressdo queruguiana
“Deus como Antimal”. Para atingir esse objetivo, pretende-se, brevemente construir esta reflexdo
em tres momentos distintos: o primeiro é refletir, brevente, sob a dptica de Andrés Torres Queiru-
ga, a problematica do mal e deste, na relagdo com Deus e a criacdo; em segundo, visara compreen-
der o significado conceitual queruguiano da expresssao “ Deus como Antimal, ou seja, explicitando
Deus como aquele que se coloca ao lado do ser humano como Salvac¢do para lutar contra o mal,
fazendo-se causa dentro da causa humana e da criacdo e por fim, concatenar a reflexdo explicita a
partir deste cenario,a aplicabilidade de Deus como “ Antimal”e as religides.

PALAVRAS — CHAVE: Deus, Andrés Torres Queiruga, “Antimal”,Mal e Religides.

1 - A PROBLEMATIZACAO DO MAL

O mal sempre foi um problema para o ser humano. A histdria do conhecimento humano e
das religides sempre buscaram respostas para esse problema. A intencao desse estudo é apresen-

tar o problema do mal repensado na perspectiva de Andrés Torres Queiruga.

Partindo da autonomia do mundo, o mal é apresentado na condicdo de inevitabilidade a
partir da finitude e limite da realidade criada. Desse pressuposto surge a necessidade de uma nova
imagem de Deus e um discurso coerente a partir da concepcao da atividade amorosa e permanente

de Deus como o Antimal.

A motivagdo primeira para o estudo é a percepc¢ao evidente da necessidade de repensarmos
os conteldos da fé e os traduzirmos em nova linguagem, isso numa perspectiva de universalidade

da fé. A particularidade, os pequenos grupos, as tendéncias, os modos diferentes de compreensao,

1 Padrefenegrol12@gmail.com, Mestrando em Ciéncias da Religido - Puc-Campinas, Especializando em Bioética- UCS,
Especializando em Mariologia — Faculdade Dehoniana
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revelam um paradoxo interessante. Por um lado, ndo buscam através do exercicio especulativo do
pensamento, os fundamentos ultimos da realidade que, de alguma forma, possibilitam uma uni-

versalizagdo maior do discurso.

Por outro lado, sem buscar essa universalizacdo de base e de fundamento, pretendem que
suas praticas, sua fé, suas doutrinas e concep¢des de verdade sejam universais, por isso as conside-
ram as melhores, e o que vale é o que eles acreditam. A gravidade esta nessa pretensao de univer-
salidade, numa concepgao e numa linguagem que nem de longe a tornam possivel. Repensar o mal
nessa perspectiva, é buscar um fundamento mais universal de compreensao, olhando o mal em si

mesmo e nao imediatamente a partir da fé.

O mal atinge todos os seres humanos, independente de suas crencas, por isso é assim que
ele deve ser pensado e interpretado em um primeiro momento. A tarefa de repensar coloca a to-
dos numa atitude de busca humilde e de didlogo permanente sem pretensdo de respostas fecha-
das e definitivas. Em cada fundamento encontrado se abre uma perspectiva em que o outro pode

continuar e avangar.

A reflexdo acerca do mal e a relacdo deste com Deus e a criacdo, tera por objetivo evidenciar
a questdo de Deus como o “ Antimal”, ou seja, procurando sob a perspectiva de Queiruga, repensar
a ideia de Deus e as consequéncias desta nos temas teoldgicos. E nisso Deus se coloca ao lado do
ser humano, como Salvacdo, para lutar contra o mal, ou seja, fazendo-se causa dentro da causa
humana e da criagdo. Ao repensar os temas teoldgicos, ao longo desta breve reflexdo, criar-se-a
a possibilidade de se compreender melhor o tema central abordado nessa dissertacdo, no caso o

mal, bem como as relagGes trilhadas a partir dele.

E por fim, buscar-se-a ante a este cendrio, entender a aplicabilidade de Deus como “Anti-

mal” e as religides.

2- DEUS COMO O “ANTIMAL”

O percurso feito até aqui implica numa necessaria mudanca no modo de ver Deus e de
conceber sua acdo. A abordagem do problema do mal, partindo de novos pressupostos, refaz a
imagem de Deus. Provoca uma revolucdo na ideia de Deus. Para Torres Queiruga, “Deus descoberto
como puro amor e salvacdo incondicional, constitui-se em centro vital e nucleo irradiante,” (TOR-
RES QUEIRUGA, 2011, p. 234) que confere a todos os demais temas da teologia mais coeréncia e

luminosidade.

Toda e qualquer interpretacdo que obscureca a primazia absoluta do amor torna-se falsa
e toda interpretacdao que consegue manter e salientar essa primazia sera mais verdadeira. Nessa
perspectiva, o nosso autor, para clarear alguns temas mais pontuais, mas que implicam o problema

do mal prefere usar a expressdo “Deus como Antimal” ao invés da expressao “Deus, o vencedor
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do mal”. A segunda, embora verdadeira, da a impressao de que o mal esteja superado de uma vez
por todas. Ocorre, que ele continua ali mostrando sua for¢a. Deus como Antimal expressa melhor a

nogdo da luta continua de Deus contra o mal, também nos apoiando, sem descanso, em nossa luta.

Nao é mais possivel concebermos Deus em oposi¢do aquilo que é humano. A ideia que por
vezes alguns continuam sustentando, possivelmente reforcada por certo fundamentalismo biblico,
é de que para experimentarmos a presenca de Deus, para sermos “pessoas de Deus”, como expres-
sa o discurso de anuncio mais popular, precisamos nos afastar do mundo e consequentemente da-
quilo que é humano. Deus esta mais relacionado com a privagao, a proibicdo do que com alegriae o
gozo da vida. Ludwig Feuerbach o expressou numa famosa frase: “Para enriquecer a Deus, deve-se
empobrecer o homem; para que Deus seja tudo, o homem deve ser nada” (FEUERBACH, 1975,
p.73). Araiz profunda desse pensamento coloca Deus como o vampiro da humanidade, que esta ali
para nos tirar as forcas e privar as alegrias. A religido, consequentemente, é inimiga do progresso,

se opde a autonomia do homem e impede sua felicidade.

Naturalmente, por trds desse pensamento hd umaimagem de Deus. O Deus onipotente que
poderia impedir o mal, mas ndo faz; que permite o mal segundo decisGes de sua misteriosa vonta-
de; que ama, mas é justiceiro e pune o pecador; que nos mostra suas leis e pede seu cumprimento.
Essa imagem de Deus, como ja mostramos, é uma das raizes do ateismo e possibilita a ideia de que
crer em Deus é mais prejudicial do que benéfico .

O Deus anunciado pelo cristianismo como salvacdo, desse modo, é visto como rival e opres-
sor. A inversdo necessaria, ja vista em nosso discurso, traz a clareza do conceito e a necessaria coe-
réncia, a ideia de Deus como amor em permanente atividade. Ele ndo sabe fazer outra coisa sendo
amar. Diante de um Deus assim, qual prejuizo teria o ser humano? Se a acdo de Deus consiste em,
continuamente, lutar contra o mal no mundo, sustentando em todos os instantes com sua forga de
amor, sem, por nenhuma razdo da parte Dele abandonar, o que se poderia fazer na acolhida gene-

rosa dessa atividade amorosa?

A consequéncia dessa imagem ¢é a afirmacdo de que Deus esta somente interessado em
gue alcancemos, no processo necessario de crescimento, a maturidade e a plena humanizacao.
Humanizac¢ao que é também a presenca viva do sentido. O tedlogo Juan Luis Segundo afirmou essa
nog¢ao convencido de que Deus ndo se revela para ensinar coisas sobre ele, mas sim para que seja-
mos felizes. “Deus ndo se revela, a ndo ser na e para a humaniza¢ao dos homens e mulheres que
buscam dar sentido a suas existéncias” (SEGUNDO, 1991, p. 294).

A presenca ativa de Deus no mundo transparece e acontece na realizagao do ser humano.
N3o sé quando o ser humano estd se realizando, encontrando sentido, mas também, especialmen-
te, nas auséncias de sentido, no absurdo do mal que atinge a todos, em que sua presenca é forca de
amor que convoca a plenitude, a humanizacdo e ao sentido, apesar do mal . Assim, sua manifesta-
cdo ocorre na medida em que a histdria, apesar de seus choques, limites e retrocessos, é afirmada
como histdria de salvacdo, onde o ser humano livre pode assumir seu processo de crescimento e

experimentar, na medida do avanco em sua humanizacao, a alegria de uma vida realizada, ou seja
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€ na histéria que Deus é a salvacdo. Deus é entdo, ndo o rival do ser humano, mas a sua afirmacao

mais plena.

Deus se mostra a nds como amor. Ele esta somente interessado em nosso bem e na rea-
lizacdo de suas criaturas e isso o faz amando . Sendo o mal inevitdvel, ndo podemos criar nem a
hipdtese da “permissao de Deus” e nem, imediatamente, apelar a incompreensibilidade do misté-
rio. O que se disse até aqui é que Deus é radicalmente contra o mal e que em nenhum momento
e por nada ele revoga essa atividade. Estando em atividade permanente, Deus ndo é aquele Deus
“impassivel” da concepg¢ao metafisica. A partir da metafisica, Deus é o imutdvel, o plenissimo, tao
elevado acima de nossas misérias que ficaria intocado por elas. Algumas passagens biblicas supe-
ram a ambiguidade de Deus e nos dao uma luminosidade importante. Deus é incapaz de castigar,
porque “suas entranhas se revolvem”, conforme lembrado por Oséias . Isaias nos diz que Ele é me-
nos capaz de esquecer-nos do que uma mae ao seu filhinho. Deus ama até mesmo os maus e fica
angustiado aguardando pela volta do filho infiel, como nos diz a parabola de Lucas. Essas passagens

sdo importantes para que conduzamos o discurso com coeréncia.

Vale observar todo o movimento geral da histéria biblica. Para Torres Queiruga “quando na
perspectiva de Deus como Antimal se |é todo o transcorrer da Biblia, aparece com evidéncia que
esse é o seu movimento mais auténtico, a mensagem decisiva que Deus pretende entregar a huma-
nidade” (TORRES QUEIRUGA, 2011, p. 235). Nds somos convocados a ajuda-lo nessa luta contra o
mal, que é o possivel remédio diante da dor e do sofrimento. Deus ndo esta situado longe do mal e
do sofrimento. Ele esta dentro da histéria lutando contra o mal e, no mal, é o primeiro afetado. Ele
é o Grande companheiro, o camarada ao nosso lado. Ele ama e se compadece porque compreende,

porque Ele é “Deus e ndo homem” (Cf. Os 11,9). Deus ndo precisa odiar para rejeitar o mal. Por isso,

ndo deixa de amar nem mesmo o verdugo, o assassino, o malvado.

Assim, diante do mal, imediatamente, precisamos ver Deus ja ao nosso lado , oferecendo
sua ajuda, mobilizando todos os recursos, convocando e “forcando” nossa liberdade para que cola-

boremos com ele na luta para eliminar ou diminuir os efeitos do mal .

Se Deus é puro amor, como compreender o pecado original? O primeiro pecado, segundo a
concepcao crista tradicional, fere toda a humanidade de morte. O pecado teria estragado a cria¢ao
gue era perfeita. O paraiso se perdeu por causa de um pecado do homem e da mulher. As pergun-
tas permanecem: se Adao e Eva eram perfeitos, como foi possivel que pecassem? Como continuar
sustentando que Deus é puro amor e ao mesmo tempo castiga por séculos e séculos bilhdes de
descendentes por causa de um pecado? Se Deus nos salvou definitivamente em Jesus, porque nao
o faz desde o principio, sem que passemos pelo vale de lagrimas do mal? A narra¢do do pecado
original ndo deve ser vista como um acontecimento fatico, mas permite vermos um profundo valor
simbdlico. O que ndo se pode é tomar os simbolos e dar-lhes uma interpretacao literal . Tomar, por

exemplo, o Génesis no sentido literal é a melhor forma de falsea-lo.

Para Torres Queiruga o relato biblico traz duas verdades fundamentais. A primeira é de que
Deus quer a felicidade dos seres humanos. E isso é representado pela ideia de “paraiso”. Segunda
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verdade fundamental: o mal estd do no mundo em que Deus, juntamente com o ser humano, busca
continuamente derrota-lo, ou seja ndo é de intencdo divina e vem de algo alheio a Deus. Se Dele
ndo sai o mal e se quer somente a felicidade do ser humano, entdo Ele esta ao nosso lado contra o
mal, é o Antimal que suscita a esperanca de libertacdo. A intencdo ético-religiosa do relato afasta
Deus da causa do mal e tende a situa-la na culpa humana. A culpa, porém, é suscitada por um influ-
xo externo. A Biblia, ao situar nesse influxo externo a causa do mal, de certa forma, nos faz pensar
em como poderiamos construir uma reflexdo sistematica sobre a causa radical do mal, para tentar
explicar tanto o mal da natureza, das catastrofes e sofrimentos devido a liberdade humana, bem

como ao carater falivel da liberdade enquanto tal.

Se Adao e Eva, ou o ser humano, podem sofrer um influxo externo, ou podem “ser tenta-
dos”, é porque ndo sdo criados em estado acabado de perfeicdo maxima. E essa nogao parece clara
no Génesis. As criaturas sao finitas e dotadas de bondade radical porque procedem de Deus. “E viu
gue tudo era bom” (Cf. Gn 1, 1-2, 4a). Porém, as criaturas ndo estdo isentas da inevitavel possibili-
dade do mal, posto que ndo sdo Deus. Esse influxo externo que faz pecar pode ser assumido como

o limite, a imperfeicdo original , o carater de inevitabilidade do mal, presente em toda a criatura.

Segundo Torres Queiruga “a teologia do pecado original — ao acentuar até ao paroxismo a
negatividade inicial — propiciou o movimento contrario, rompendo a sobriedade biblica, de modo
gue, em contraste com o mais elementar realismo histérico, acentuou cada vez mais o carater ‘per-
feito’, ‘preternatural’ e ‘paradisiaco’ dos primeiros humanos” (TORRES QUEIRUGA, 2011, p. 239).
Essa nocao do perfeito, esticada e confirmada pela teologia, cria implicacdes perigosas na reflexao
sobre o pecado original.

De um primeiro pecado se cria uma consequéncia historica eterna. Todos os humanos vao
sofrer o mal por causa de Addo e Eva. O pecado inicial sofreu o castigo de Deus. Porém, Deus, mais
tarde, para salvar a humanidade do pecado envia seu Filho, para redimir o pecado. A decisdo de
outrora é mudada pela decisdo de agora. Castigou, mas retirou o castigo na entrega do Filho. Por-
gue essa mudanca, se Deus é sempre o mesmo? Porque ndo perdoou o pecado desde o principio,

ndo infringindo o castigo?

Ainda em outra perspectiva, se Deus é amor gratuito que ndo espera nada em troca para
nos salvar, por que precisa do sangue de seu Filho para nos salvar? Como compreendemos este
“preco do pecado”? Pagar a Deus o qué, se Ele é puro amor gratuito e ndo nos cobra nada? A partir
do enfoque que damos ao mal, percebemos pela ponerologia a inevitabilidade do mal. Essa é a
marca que todos trazemos e que a tradicdo compreendeu como pecado original. Ou seja, ninguém

estd isento dessa experiéncia de falibilidade e de passagem pelas consequéncias do mal .

No que tange aos principios advindos da tradigdo catdlica: 1) “O homem, examinando o

III

coracao, comprova sua inclinacdo ao mal” e 2) os males “ndo podem ter a origem no seu Criador
bom” . A partir da Biblia, por exemplo, em Paulo lemos que por Addao vem a morte (Cf. Rm 5,12) e
por Cristo vem a graca e a vida (Cf. Rm 5, 15.18). Onde existiu o pecado a graca superabundou. Por

um lado, vemos a experiéncia universal do mal-pecado e, por outro, a salvacdo universal trazida
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por Cristo. Certo que ndo sabemos precisar até que ponto Paulo interpretou o pecado original ou
de Ad3do de modo fatico ou na perspectiva simbdlica. O fato é que Paulo tenta eliminar pela raiz os

aspectos que marcam a miséria humana.

Se a doutrina do pecado original nos diz que todos somos marcados pela queda e isso
permanece no horizonte da vida, agora “nem resto de condenac¢do ha para os que estdao unidos a
Cristo Jesus” (Cf. Rm 8,1). Onde dominava a escraviddo do pecado, reina a liberdade de filhos que
permite clamar “Abba! Pai” (Cf. Rm 8, 16). Ainda, quando a palavra se refere ao julgamento diz que
este consiste em que “o chefe deste mundo ja esta condenado” (Cf. Jo 16, 11). A argumentacdo
ultima da palavra biblica quer nos dar a certeza de que estamos sob o sustento de Deus e ndo do
mal. Ele é o vencedor definitivo. O dpice do raciocinio nos diz que ndo ha comparac¢ao. Onde houve

o pecado e o mal a graca foi infinitamente mais forte (Cf. Rm 5, 15-17).

Nesse caminho do simbolismo biblico, recupera-se as conclusdes obtidas na teodiceia.
Quando falamos da finitude dizemos que dai nasce a condicdo de possibilidade para o mal. A cria-
tura, ao chegar a existéncia, assume inevitavelmente a finitude. Contudo, Deus de modo algum é
cumplice do mal. “Se chama a existéncia, fa-lo para a felicidade, sabendo que o seu amor poderoso,
ainda que ndo seja possivel eliminar a limitagdo — seria eliminar-nos a nds —, tem poder para apoia-
-la a seguir adiante, superando-a finalmente no cumprimento do seu projeto salvador” (TORRES
QUEIRUGA, 2011, p. 241).

Para nosso autor, o esquema que perpassou a teologia, ao falar da histéria da salvacao foi o
seguinte: “criacdo do paraiso — pecado — castigo (mal no mundo) /promessa — redencdo — perdado /
salvacdo ou condenacdo escatologica” (TORRES QUEIRUGA, 2011, p. 242). Esse esquema aparece,
de certa forma, como um pressuposto invisivel em muitas teologias. No imaginario religioso de
muitos, no inicio esta o castigo e no final a ameaca do inferno. No meio esta a cruz expiatdria, “exi-
gida” por um Deus ofendido . Isso envenena a imagem de Deus. A culpa inicial, de Ad3o e Eva, cuja
responsabilidade moral, nds definitivamente ndo teriamos, recaiu sobre bilhGes de descendentes,
pelo castigo divino. Por isso, todos estdo aqui “penando”, tentando enfrentar as forcas destruidoras
do mal. Claro que as discussGes teoldgicas também caminharam por outras vias, pois ndo foram
todos a assumir o pecado como cerne para depois chegar a salvacdo. Muitos partiram da criacao
como realidade aberta a salvacdo. Deus criou e no dinamismo divinizador do seu amor a histéria
chega a salvacdo, sendo Jesus o momento definitivo da revelacdo do amor e concretizacdo da salva-
¢do. Assim é valido destacar em Jean Delumeau, ao propor o medo como objeto de estudo, o autor
parte da ideia de que ndo apenas os individuos mas também as coletividades estdo engajadas num

didlogo permanente com a menos heroica das paixdes humanas.

Recorrendo a tradicdo catdlica, Santo Irineu, ainda influenciado pela forga da literalidade
biblica, ja consegue estabelecer um pensamento avancado. A criacdo, a redencao e a gléria formam
um continuum em potenciacdo progressiva. A “carne” vai se abrindo progressivamente para aco-
Iher a salvacdo, até a gldria definitiva . Diante disso, percebe-se que em relacao a Deus e os temas

gue envolvem a vida em Deus, ndo temos que “inventar” nada. O que se faz necessario é que,
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diante da Palavra viva de Deus, tirar as consequéncias dentro de novos paradigmas culturais, para

uma imagem de Deus que favoreca a realizagdo humana, na adesdo livre ao seu amor.

CONCLUSAO

A proposta central desta comunicacdo foi compreender Deus no mundo como “Antimal”.
O mal repensado na perspectiva de Andrés Torres Queiruga, faz-nos repensar a ideia de Deus em
todos os temas teoldgicos. Sendo Deus salvacao, ele se coloca ao lado de todo ser humano na luta
contra o mal, penetrado na causa humana e na criagdo. Além disso, este capitulo teve apresentar
a compreensao de Deus como “Antimal” na relacdo com as religides, no que se pode denominar

autocompreensao crista, dado que s6 é possivel teologizar desde uma situacao hermenéutica.

Assim, Queiruga fala a partir do Cristianismo e de sua concepc¢do de revelacdo de Deus a
partir da categoria “maiéutica histérica”, pela qual uma hermenéutica histérica se apresenta para
compreender a relacdo de Deus, “Antimal” com os seres humanos, especificamente nas religides.
Assim, Queiruga opta por se manifestar desde a autocompreensao cristd, para ndo incidir no abso-
lutismo nem no exclusivismo, e para pensar as religides, a partir do didlogo, como processo comu-
nicativo, desde o encontro das religioes como forma de, historicamente Deus ajudar o ser humano
a vencer o mal, ou seja, em que a universalidade salvifica se realiza na historicidade real e concreta
da vida humana.

Com essa proposta Queiruguiana, as religides se encontram sem que percam sua singulari-
dade, mas enriquecendo-se mutuamente, buscando a realizacdo de Deus a partir da fraternidade

universal da humanidade.
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A EMPATIA DE DEUS NO QUARTO CAPITULO DO LIVRO DE JO-
NAS

Chaybom Anttone Rufino’

RESUMO

O livro do profeta Jonas, que é considerado o Unico livro profético que obteve sucesso com o anun-
cio da mensagem do SENHOR, especialmente a um povo ndo hebreu. E uma andlise da narrativa
do quarto capitulo do livro de Jonas do livro de uma forma ampla em seus onze versiculos, onde se
percebe na construcdo literdria a empatia divina. E ao aprofundar Jn 4, 1-11 nota-se a pedagogia da
misericérdia de Deus para com o profeta, a grande cidade de Ninive e para cada pessoa. A imprevi-
sibilidade previsivel de Deus, que quebra as resisténcias humanas, retirando o profeta de sua zona
de conforto, mudando o sentido da missdo, e afazendo com que a missdao mude a vida. Para por
fim, ao ser questionado sobre a misericérdia diante da realidade para romper o édio e indiferenca.
E certo que o bem estd no coracdo do homem, mas nio quer que isso de alguma forma, mesmo
gue um bem a poucos, seja algo imposto. O método que Deus usa para chamar a reflexdo sobre
de qual modo deve-se agir é ajudar a Jonas a chegar a verdade, para que ele possa levar também
aos outros a verdade e fazé-los alcancar a verdade e o bem proposto por Deus. E Preciso comecar a
compreender que Deus estd muito perto da pele humana e sobre o dia-a-dia de todos. E o chama-
do diario de Deus a ver novos horizontes, mais claros, para que os olhos possam contemplar, que
os coracdes possam aprender o melhor modo de ser “Misericérdia”. E o convite do hagiégrafo de
tomar o lugar de “Jonas” dos dias atuais no processo de aprendizagem com a misericérdia divina.

PALAVRAS-CHAVE: Empatia; Misericordia; Pedagogia; Profeta; SENHOR.

INTRODUCAO

O quarto capitulo do livro de Jonas, se percebe pedagogia Divina da Misericérdia. E visto o
movimento narrativo em trés passos: a célera de Jonas, o ricino e a resposta de Deus. Na célera,
percebe-se que a imprevisibilidade de Deus gera um forte desconforto em Jonas, que gera sua co-
lera, chegando beira da loucura. No ricino se percebe que a missdo é alterada no caminho, e ha o
desarmar. Passando assim, a entender nas pequenas coisas o encanto, levando a zona e conforto
gerando nova frustacdo quando tirado. E diante do questionamento misericordioso de Deus Jonas
se faz estatico. Percebe-se assim a sutil pedagogia de Deus que apresenta a necessdria da empatia,
frente a apatia cotidiana que animaliza.

1 Doutorando em Teologia pela Pontificia Universidade Catdlica do Parand; Mestre em Teologia pela Pontificia Uni-
versidade Catdlica do Parana (2020); possui graduacdo em Teologia pela Pontificia Universidade Catdlica de Sdo Paulo
(2018) e graduacdo em Filosofia pela Pontificia Universidade Catdlica de Campinas (2011).
chaybomrufino@hotmail.com
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1.1. DEUS, UM IMPREVISIVEL PREVISIVEL

Qualquer outro profeta se tivesse visto a conversao do povo alegrar-se-ia, mas, essa ndo é a
situacdo de Jonas. Objetivamente a sua missao foi um sucesso, sendo ele entre todos os profetas o
Unico que foi bem-sucedido. Mas ele esta todo apatico e isso é um grande paradoxo (MANDIROLA,
1999, P.165). Do ponto de vista lexical, ha a palavra ra’ah (1Un), que indica o mal, a maldade. Em Jn
3,8.10 ra’ah vem indicar a conduta malvada dos ninivitas. Em Jn 3,10 indicava também o mal que
Deus havia ameacado. Em Jn 4,1 tambem aparece ra’ah duas vezes: “ra’ah em Jonas uma grande
ra’ah”, que se pode traduzir literalmente com “o desgosto em Jonas de um grande desgostar”. A
raiz da palavra é a mesma que se encontra tanto no verbo e no substantivo (MANDIROLA, 1999,
P.165). Se tras a luz a questdo: apatia dos ninivitas é vencido pela pregacao de Jonas; a apatia de
Deus é vencida pela conversao dos ninivitas; e a apatia de Jonas como que sera vencido? (MAN-
DIROLA, 1999, P.165). O que aconteceu em Ninive, ao invés de agradar a Jonas, lhe provoca um
grande desgosto. (MANDIROLA, 1999, P.166).

O segundo versiculo da a chave de leitura para se analisar o livro inteiro em sua histéria. E
evidenciado o porqué da atitude de Jonas e de Deus (MANDIROLA, 1999, P.166). No versiculo 2 se
recorre cinco vezes a expressdes em primeira pessoa e outras quatro vezes no breve versiculo 3
(WOLFF, 1982, P. 151.).

O que faz Jonas se irritar ndo é tanto a conversao dos ninivitas, mas, o fato que Deus lhe
confiara a missao que levou a esses resultados. Jonas ndao é um profano, estranho a Deus, ja co-
nhece Aquele que o envia, é alguém que se entende como age Deus (MANDIROLA, 1999, P.167).
N3o era preciso de ir até o fim para saber quem é Deus. N3o era necessario andar até Ninive para
conhecer que é o Deus de Israel (MANDIROLA, 1999, P.167). Finalmente Jonas, além de explicar
o motivo da sua fuga, a justifica e explicando o motivo da fuga a Tarsis. A fuga foi proposital. Nao
guerendo ser cumplice de Deus (MANDIROLA, 1999, P.167).

Essa descricdo dos atributos de Deus é tomada tal e qual de JI 2,13, mas é claro que remonta
a experiéncia que o povo de Israel fez do seu Deus durante o éxodo. De fato se refere diretamente
a definicdo feita por Moisés do SENHOR Ex 34,6-7 (MANDIROLA, 1999, P.167). E assim que se ma-
nifesta o coracdo de Deus, mas até o momento a compreensao que Israel tinha era que: O SENHOR
era o Deus de e para Israel. Jonas, sentiu que quando Deus é bom com um, Deus é bom para todos
e para sempre. E a dificuldade para ser empatico (MANDIROLA, 1999, P.168). Eis talvez a prépria
guestdo da apatia e aborrecimento de Jonas; ele, hebreu, ndo quer ser instrumento da bondade
de Deus diante dos pagdos. Ndo deseja ser instrumento de salvacdo diante dos outros. Fazé-lo pre-
valecer-se a misericordia do Deus de Israel os outros, que ndo sdo hebreus, lhe parece quase uma
traicdo diante do préprio povo (MANDIROLA, 1999, P.168).

Talvez ndo poderia imaginar a conversdo instantdnea dos ninivitas, mas certamente nao

poderia duvidar do coracdao de seu Deus. No coracdo do SENHOR, justica e amor coabitam, mas
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o segundo sempre sobressai, pois, a justica de Deus é amorosa e o amor € justo. Jonas, salvo por
Deus, se aborrece com Deus que salva Ninive (MANDIROLA, 1999, P.168). Nessa histéria vem a tona
o drama de Jonas: Deus, o seu Deus, ndo é como ele deseja; ele ndo quer estar nas maos desse
Deus. Um Deus imprevisivel, que é provavel que o envolva em uma imprevisivel aventura com Ele e
no seu nome. Nisso se pde em evidencia a verdade sobre Deus e sobre o homem, a profundidade
do seu chamado e da dificuldade da resposta (MANDIROLA, 1999, P.168).

Nas escrituras se encontram profetas que desejam a morte, a comegar por Moisés que pede
a Deus para “tira-lo do livro da vida” depois que o povo tinha construido e adorado o bezerro de
ouro em Ex. 32,32; e quando, no deserto o povo se lamentava de ndo haver carne para comerem
e Moisés sente a fadiga da responsabilidade em Nm 11,15 (MANDIROLA, 1999, P.169). Também
Jeremias havia lamentado o dia do seu préprio nascimento diante da dificuldade de seu préprio
ministério em Jr 20,14. Mas talvez o texto que mais se aproxima a esse é de 1Rs 19,4, na qual o
profeta Elias diz: “Agora basta, SENHOR! Toma a minha a minha vida, porque eu ndo sou melhor
gue meus pais”. Com efeito, sdo muitas semelhangas. Basta pensar a intervencao de Deus que se
serve do peixe de uma parte e dos corvos, em 1Rs 17,4-6, da outra parte para vir ao encontro da
dificuldade do seu profeta. Ou as plantas sobre a qual encontram refresco Jonas (Jn 4,6) e Elias (1Rs
19,4) (MANDIROLA, 1999, P.169).

Mas ndo se pode, contudo, esconder tantas diferencas. E depois, o carater dos dois prota-
gonistas ndo apoiam uma leitura, sincrénica. Também o relacionamento que ambos tém com Deus
ndo sdo os mesmos. A tristeza de Elias é causada pela infidelidade do povo ao SENHOR. E a raiva de
Jonas é devida a fidelidade de Deus a esséncia do seu Ser. Jonas foge do SENHOR, enquanto Elias
o busca (1Rs 19,8-12). Jonas desobedece, enquanto Elias obedece (1Rs 17,10). E além, como que
uma ironia, Elias pede a morte porque sua mensagem nao fora escutada; Jonas ao contrario, a pede
porque a sua fora escutada (MANDIROLA, 1999, P.170).

Nisso se inicia resposta de Deus, cheia de humor. Comeca assim, com uma fina pedagogia e
um incomparavel humor, o movimento para recuperar Jonas para a empatia de Deus (MANDIROLA,
1999, P.183). E é o proprio Deus, que toma a iniciativa, com uma pergunta que, vai ao centro do
problema, reconhecendo que Jonas tem também a capacidade de resolver os proprios problemas
e de dar respostas as proprias interrogacées (MANDIROLA, 1999, P.183).

1.2. EMPATIA DE DEUS A APATIA DE JONAS

Jonas ndo acolhe o convite ao didlogo que Deus lhe oferece. E outra vez faz outra coisa, ndo
o que Deus lhe pede. Mais uma vez, ao invés de colocar-se em movimento a lingua e mesmo antes
do cérebro, se limita a colocar em movimento a perna. Frequentemente é a parte do corpo mais
facil de se mudar! (MANDIROLA, 1999, P.184). Apds a sua pregacdao em Ninive, Jonas sai da cidade

para assistir de camarote ao que vai acontecer na cidade. O arrependimento, o jejum de Ninive, o
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perddo de Deus e o desgosto de Jonas tudo isso acontece depois que Jonas saiu de Ninive (KILPP,
2008 P. 105). Ele sai da cidade, e se encontra em um local com vista para a cidade (MANDIROLA,
1999, P.184). Faz parte do estilo do autor de Jonas antecipar as reacdes das pessoas, em especial
de ndo-israelitas. Em Jn 1,3, se diz que Jonas havia descido ao pordo do navio para dormir somente
depois de mencionar o temporal e a reagdao para com ele por parte dos marinheiros. Da mesma
forma a reacdo dos marinheiros é emocionada em 1,10, antes da confissao da fuga feita por Jonas

e, em 1,16 antes do peixe salvar Jonas do afogamento em 2,1 (KILPP, 2008 P. 105).

Abrado, diante da proximidade do castigo, comeca a interceder por Sodoma (Gn 18,23§).
Também L6 é arrastado para fora da cidade de Sodoma antes que essa fosse destruida (Gn 19,16),
mas ndo tomou gosto a sua destrui¢do. Mas, Jonas, ndo se comporta desse modo, talvez a secreta
esperanca de que Deus finalmente se descida de ser “severamente justo como ele desejava”. Ou
gue simplesmente Ninive, que havia se convertido as pressas, com a mesma velocidade poderia
retornar aos proprios pecados (MANDIROLA, 1999, P.184). Ainda se prepara para apreciar o espeta-
culo da sua destruicao de uma posicao favoravel. Constréi para si, qualquer coisa que o protegesse
do sol e se arma de paciéncia. Pela destruicdo vale a pena um pouco de calor (MANDIROLA, 1999,
P.184). Se faz uma analogia com o personagem Caim, que assim como Jonas, também, se encheu
de célera contra Deus (Gn 4,5), fugiu da presenca de Deus, e se instalou (0 mesmo verbo ya-shab

Todos os dois abandonam o lugar onde Deus manifesta a sua bondade (MANDIROLA, 1999, P.184).

Deus nao se desespera, nem se irrita também. Recomeca do principio a sua tentativa de le-
var Jonas a raciocinar (MANDIROLA, 1999, P.184). Tem inicio o processo de instrucdo de Jonas. Em
diversos passos o profeta é levado a aprender a abrangéncia da Misericérdia Divina. Palavras nao
puderam convencer Jonas. Por isso o SENHOR faz uso da natureza para seus propdsitos pedagogi-
cos (KILPP, 2008 P. 107). Na realidade, Jonas construira para si um abrigo. Acontece também uma
planta de ricino, como uma nova tentativa de Deus de entrar em contato com Jonas, surge diante
dele. Mais uma vez, os seres animados ou inanimados obedecem a Deus: assim a tempestade,
assim o peixe, e agora a planta de ricino. E ele em Jn 1,9 havia declarado que venerava “o SENHOR
Deus do céu, o qual fez o mar e a terra”, esse fato deveria dizer alguma coisa (MANDIROLA, 1999,
P.185). Se faz notar que “fazer crescer” traduz um verbo (manah em hebraico e pros-tdsso em gre-
go) que encontramos 4 vezes em Jonas. A primeira em Jn 2,1 para dizer que “Deus designou (fez
causar) que um grande peixe...”. Em seguida, quando se falar do verme em Jn 4,7 e p6r fim ao falar
do vento em Jn 4,8. (MANDIROLA, 1999, P.185)

A realidade da planta em questdo se discute muito. O nome em hebraico é gigajon ('{7'i))
(MANDIROLA, 1999, P.185), alguns tradutores, ao qual, Santo Agostinho e outros, a pronunciam
por uma “aboboreira”. Mas de qualquer forma, deveria ser uma planta de largas folhas palmadas
em grau de adquirir uma sombra restauradora (MANDIROLA, 1999, P.185). Deus busca o seu pro-
feta onde ele esta, no seu aborrecimento e no seu mal-estar. O primeiro passo revela a grande pa-
ciéncia e a grande bondade de Deus para com seu profeta (NICCACCI et Al., 2013. P. 77). Por ordem

divina um ricino cresce o suficiente para formar sombra a cabeca de Jonas e, assim, livra-lo deste
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mal-estar (KILPP, 2008 P. 107).

O que vem a seguir € muito mais importante e manifesta a fim Ultimo da intervenc¢ao Divina.

|II

Deus quer curar o seu servo da sua doenca (apatia), da sua raiva visceral. E a palavra “mal” que
retorna, o mal que Deus nado realizou e pelo qual Jonas se irritou grandemente, agora habita nele,
e Deus quer liberta-lo disso. Deus age como um médico, e quer curar o seu enviado (MANDIROLA,

1999, P.186).

Muitas pessoas chegam a ver uma duplicidade de informac¢des. De um lado, hd a sombra
fornecida pela tenda construida por Jonas em Jn 4,5, e de outro, a fornecida pela planta que Deus
faz crescer. Se poderia imaginar que a estrutura de uma tenda ndo proporcionassem sombra sufi-

ciente, ainda mais depois de decorrido cerca de quarenta dias (KILPP, 2008 P. 107).

E finalmente Jonas se alegra, e no final das contas, é o que Deus quer proporcionar a cada fiel. Mas
Jonas esta alegre, ndo tanto porque Deus quis cura-lo da patia que o habitava; e nem pensava se-
guer nisso, se contentou simplesmente por aquela planta que providencialmente lhe permitiu se
abrigar do calor que veio do oriente. Sente-se aqui uma grande ironia do autor: para a salvacdo de
Ninive, Jonas se sente uma grande raiva; e por um pouco de refrigério pessoal sente uma grande
alegria (MANDIROLA, 1999, P.186).

Jonas, no entanto, ndo tem muito tempo para desfrutar o alivio trazido por sua companhei-
ra verde. No dia seguinte, por um verme, o ricino seca, enquanto que o siroco, um vento ardente
do deserto, se levanta e que o sol dardeja seus raios sobre a cabeca de Jonas. N3ao existe mais uma
minima sombra (MORA, 1983, P.31). E as surpresas ndo acabam mais! Agora que Jonas estava fi-
nalmente provando um pouco de serenidade, tudo termina como comegou: sem mérito préprio.
A primeira coisa ao iniciar o dia, Deus toma novamente a iniciativa e “tem em favor” de Jonas um
verme. E o segundo momento da sua terapia. E o ricino, como apareceu, desaparece. E preciso tdo
pouco para reduzir ao pé a alegria que ndo tem raiz. Um pequenino verme é capaz de destruir tudo
o que fazia dar alegria (MANDIROLA, 1999, P.186).

Os detalhes sdo cuidados: o dia seguinte, ao amanhecer, quando o sol foi se levantando.
Deus predispde ainda algo em favor de Jonas, como em Jn 1,4. Para fazé-lo compreender alguma
coisa, se diria que Deus quer fazé-lo experimentar um pouco do que havia desejado para os habi-
tantes de Ninive. Mas Jonas ndo pensa assim, que parece ser evidente a todos ndo é a Jonas. Tudo
recai sobre a sua cabeca, parece ndo mais fazer isso, mas em todos os sentidos: para o calor insu-
portavel e porque tudo esta dando errado (MANDIROLA, 1999, P.187).

Diante do quanto ele esta compreendendo a situacdo, a reacdo de Jonas é a mesma que no
comeco de nossa reflexdo. Em Jn 4,3 ele pedia a Deus para tirar-lhe a vida, agora novamente. E o
faz com as mesmas palavras de Elias, que ja visto em Jn 3,4. A Unica grande diferenca dos versiculos
3 e 8 é: |13 Jonas pede para morrer por causa da misericordia de Deus para com os ninivitas; aqui,
a motivacdo é muito menos nobre: o calor insuportavel e a morte do ricino (MANDIROLA, 1999,

P.187). E demais para Jonas. Arrasado novamente pede a morte. O ricino certamente o tinha feito
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se esquecer de Ninive. A morte do ricino o mergulha novamente em seus problemas e seu deses-
pero. Deus o espera nessa guinada para dar continuidade com sua pedagogia salvifica universal
(MORA, 1983, P.31).

Deus volta ao didlogo com as mesmas palavras de do versiculo 4, mas com uma adicdo de
significativo. Em Jn 4,4 da questdo, retdrica para outros, tratava sobre o amargor de Jonas diante
da misericérdia de Deus em comparacao a cidade de Ninive (MANDIROLA, 1999, P.188). Ja em Jn
4,9, Jonas esta indignado aqui e I3, mas as motivagdes sao diferentes: em Jn 4,4 a raiva é pelo bem
gue acontece com a cidade de Ninive e seus habitantes; e aqui é pelo mal que acontece a uma
plantinha. Aqui pela morte da “sua planta”, 1a é pela vida de uma cidade inteira (MANDIROLA,
1999, P.188). Mais uma vez Jonas foi flagrado em sua contradicdo teoldgica. No comeg¢o, o amor
divino para com Ninive causa um grande desgosto a Jonas, em Jn 4,1; quando, no entanto, o amor
de Deus Ihe proporciona a sombra do ricino, ele exulta de grande alegria, como é visto em Jn 4,6.
Jonas gostaria que Ninive sentisse o sopro da ira divina, mas ndo gostou nada da insolacdo e do
bafo quente do vento (KILPP, 2008 P. 109).

Apatia (pelo povo) e simpatia/empatia (pelo ricino) realidades totalmente diferentes e dis-
tantes de terem o mesmo equilibrio. Mas o que importa! Jonas tem sua visdo restrita, ndo conse-
gue ir além, estd limitado em si. Ao menos Jonas esta aberto para dialogar com o SENHOR, e ndo
fugir mais, dar uma resposta a Deus. Estd disposto a pedir a prépria morte por causa da morte de
uma planta. Ndo vé a incoeréncia do seu pedido, nem o paradoxo por detrds da pergunta de Deus
(MANDIROLA, 1999, P.188). E claro que para Jonas ndo ha nada de errado nessa incongruéncia
teoldgica. Para ele, é justo e certo que Israel seja tratado de forma privilegiada. E justo que Israel
experimente a misericordia e seus frutos: bem-estar, felicidade, riqueza, a Shalom. E é correto que
Ninive sinta a ira divina e suas consequéncias: destruicdo, guerra, morte, escraviddo, fome, doenca.
E para mostrar a Jonas esta sua posicao é egoista e mesquinha, Deus o coloca sutilmente na pele
dos ninivitas. O deixa sentir no préprio corpo tanto a misericérdia quanto a ira divina (KILPP, 2008
P. 109).

1.3. A CATEQUESE DA EMPATIA DE DEUS

Os versiculos 10 e 11 fazem uma segunda comparacdo. Sdo comparados os sentimentos de
Jonas e de Deus. A grande empatia que Jonas sente pelo ricino que morreu é comparavel a empatia
qgue Deus tem por Ninive. Deus se faz extremamente préximo ao ser humano. O “ter compaixao”
tem a ver com um jeito de olhar. Lembra o olhar triste, pesaroso de que esta chorando. Este senti-
mento, que deixa os olhos embacados de dé e de pena é o que, conforme o texto de Jn 4,10 move
0 SENHOR a poupar Ninive (KILPP, 2008 P. 109). No SENHOR, o bom pedagogo, parte da experiéncia
gue Jonas esta vivendo para ajuda-lo a compreender aquilo que ele viveu; parte do coracdo do ser
humano, do homem, para poder fazé-lo compreender o coracdo de Deus. Ndo é talvez o homem
na imagem daquilo que ele mesmo faz? (MANDIROLA, 1999, P.188).
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A comparagdo entre sentimentos de ambos leva a constatar que, se Jonas tem motivos para
ter pena, muito mais tem o SENHOR. Em primeiro lugar o objeto de pena de Jonas é apena um rici-
no, enquanto o SENHOR é uma grande multiddo de gente e de animais (KILPP, 2008 P. 109). Jonas
gue se entristece pela morte do ricino, nisso Deus |he recorda duas coisas: antes de tudo que por
aquela planta ele ndo fez nada: ndo lhe fez deixar, nem é dado castigo por esta. E depois ndo é uma
planta de grande valor: como nasceu, morreu, com a mesma velocidade. E ainda, apesar de um
relacionamento fragil e de s6 um dia com o ricino, Jonas sofre. Ndo é indiferente a morte de uma
planta “filha de uma noite” (KILPP, 2008 P. 109).

Eis aqui o impulso final. Deus prova a piedade por Ninive assim como Jonas teve piedade peloricino:
no hebraico e no grego sdo o mesmo verbo (xn10/deicopar). A cidade de Ninive vem caracterizada
em dois modos, demograficamente e moralmente. (MANDIROLA, 1999, P.189) De uma parte Ninive
€ uma grande cidade: mais de cento em vinte mil (120000) habitantes; um nimero simbdlico para
indicar uma quantidade inumeravel. E da outra- acrescenta o autor- se trata das pessoas que “nao
sabem discernir entre sua direita e sua esquerda” (Jn 4,11) (MANDIROLA, 1999, P.189).

Deus ndo salva os de Ninive porque sdo todos bons. Deus salva os ninivitas, e o diz a Jonas,
somente porque ele, Deus, € Bom! Novamente se retorna o fato que a misericérdia de Deus nao
abraca somente os seres humanos, mas também os animais, a criacdo toda e inteira. Deus é bom
para todos e por tudo (MANDIROLA, 1999, P.189).

CONSIDERAGOES FINAIS

O ultimo capitulo do livro de Jonas revela Deus muito humano (empatico). Ele sente, sofre e
sente pena de pessoas; isso 0 motiva a agir com misericérdia. Deus é revelado livre e soberano, que
ndo se enquadra no rigido esquema do legalismo. A vida é o que importa para Deus. Quando a vida
estd em jogo, Ele se faz empatico. A histdria termina com uma pergunta para Jonas: quer saber se
ele concorda com Deus, que poupado Ninive, os inimigos de Israel. A pergunta também é dirigida a
todos. O livro de Jonas quer que cada um reflita sobre a pergunta final e dé a sua resposta pessoal.
Se for uma resposta positiva, ou seja, ter empatica como que é Deus seja misericordioso com os pa-
gaos, os inimigos, os que desafiam a fé e os que desarticulam os esquemas teoldgicos predefinidos,
entdo se estd no caminho da empatia (Mt 5,44), se for negativa, entdo é preciso voltar ao principio

do livro de Jonas (Jn 1,1) e novamente ser iniciados na pedagogia da empatia de Deus.
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A INFLUENCIA HELENISTA NAS CONCEPCOES SOBRE JESUS NOS
EVANGELHOS SINOTICOS

Daniel Salomdo Silva*
RESUMO

As atuais concepcdes sobre Jesus, ainda que dependentes de varios desenvolvimentos posteriores,
tém nos evangelhos sindticos sua base. Expressoes como “filho de Deus” ou “filho do homem”
tém suas raizes na prépria cultura judaica. Entretanto, considerando essa cultura como imersa em
um universo cultural maior, do entorno do mar Mediterraneo, onde era preponderante a cultura
helenista, podemos admitir influéncias culturais helenisticas na redacdo dos evangelhos sindticos,
particularmente no que se refere ao entendimento da figura de Jesus? Em nosso entendimento,
pontos de influéncia helenistica nas formas literdrias usadas, no uso da lingua grega nos textos, no
ambiente galileu e no modo de vida das comunidades cristas originarias etc. nao foram suficientes
para retirar da paternidade judaica a construcdo da imagem de Jesus nos evangelhos sinéticos.

PALAVRAS-CHAVE: cristianismo primitivo, helenismo, divindade de Jesus

INTRODUCAO

Segundo Theissen, “Jesus assumiu o papel mais humilde que uma sociedade pode distri-
buir, o papel do criminoso executado. Depois disso, porém, assumiu o papel mais sublime que
nem sequer podia ser imaginado: o papel de Deus” (THEISSEN, 2008, p. 72). Contudo, a construcdo
dessa crenga, como das demais crencas cristds, baseou-se nas tradicGes judaicas anteriores e con-
temporaneas a redacdo dos textos neotestamentdrios, como também nas tradicées helenisticas
presentes em toda a cultura mediterranea sob o dominio do Império Romano. Afinal, “o helenismo
teve um impacto profundo e duradouro também sobre o judaismo, tanto na didspora quanto na
Palestina” (GUNNEWEG, 2005, p. 251). Nesse sentido, o estudo da cultura crista origindria ndo
pode estar alheio a cultura do Mediterraneo sob o Império Romano (NOGUEIRA, 2018, p. 41).
Logo, diante da dominag¢do romana sobre os cristdos do século |, até que ponto podemos admitir
influéncias culturais helenisticas na redacdo dos evangelhos sinéticos, particularmente no que se
refere ao entendimento da figura de Jesus? A partir das conclusdes de alguns estudiosos, vamos

construir nossa argumentacao.

1 Mestrando em Ciéncia da Religido pela Universidade Federal de Juiz de Fora.
E-mail: salomaoime@yahoo.com.br.
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1. O CONTEXTO JUDAICO PRE-CRISTAO

O processo de helenizacdo comecou com a chegada de Alexandre ao Oriente, o que se cons-
tituiu na “disseminacdo da cultura e do modo de vida gregos, com certa interpenetracdo cultural
entre Oriente e Ocidente” (GUNNEWEG, 2005, pp. 250 e 252; KOESTER, 2005, pp. 43 e 44; MEIER,
1992, p. 256). Segundo Gottwald (1998, p. 411), “o judaismo foi desafiado por esta perspectiva de
assimilacdo cultural e sincretismo religioso”, o que promoveu conflitos em sua estrutura e “moldou

III

novos desenvolvimentos no aspecto institucional, intelectual e espiritual”. Em resposta a abertura
ostensiva a penetragao cultural helenista, os mais resistentes intensificaram o zelo pela lei judaica
(GUNNEWEG, 2005, pp. 260 e 261; GOTTWALD, 1998, p. 416; SICRE, 2008, pp. 444 e 445; MEIER,
1992, p. 207). Se, nesse periodo, as liderancas sacerdotais e as camadas superiores tinham se aber-
to ao helenismo dos dominantes, parcelas da sociedade mais conservadoras reagiram, o que cul-

minou na Revolta dos Macabeus, no século Il a.C. (GUNNEWEG, 2005, p. 258).

Todavia, segundo Mack (1993, p. 54), ainda que tenham resistido as formas de governo
helenisticas e a influéncia da cultura grega em geral, os vitoriosos asmoneus ndo foram tao bem-su-
cedidos na “batalha das culturas”, assumindo cada vez mais linhas politicas e militares helenistas.
Permaneceu certa polarizacdo entre as liderancgas judaicas aliadas aos asmoneus e grupos mais
zelosos constituidos naquele periodo (GUNNEWEG, 2005, pp. 275 a 278; GOTTWALD, 1998, pp.
419 e 420; KOESTER, 2005, p. 222; MEIER, 1992, p. 256). A lei ameacada tornou-se, mais do que
nunca, central na vida judaica, enquanto Unica fonte de revelacdo religiosa (GUNNEWEG, 2005,
p. 272; FREYNE, 1996, pp. 162 e 163), o que nos permite concluir que a tentativa de integracdo
entre helenismo e judaismo no periodo pré-cristdo ndo foi bem-sucedida (THEISSEN, 2008, p. 316;
GOTTWALD, 1998, p. 421). Isso, porém, ndo impediu alguns processos de troca, como a traducdo
das Escrituras para o grego (THEISSEN, 2008, p. 319; GUNNEWEG, 2005, p. 252; KOESTER, 2005,
p. 109) e as agdes criticas e decisdrias a respeito do canone judaico perante a ameaca helenista
(GOTTWALD, 1998, p. 412).

Enfim, compreendemos que a inegdvel influéncia helenista no judaismo pré-cristao afetou
mais a forma que o conteldo, particularmente no que se refere ao judaismo palestino. Entretanto,
para Berger (2008, p. 252), forma e conteldo ndo podem ser dissociados irrefletidamente quando
se quer compreender um texto, com o que concorda Nogueira (2018, p. 40 e 44). Dai a importancia

de uma investigacao cuidadosa.

2. O CONTEXTO JUDAICO-CRISTAO

Achados arqueoldgicos indicam que varios povos e culturas se estabeleceram e se mistura-
ram na Palestina no curso da histéria (MACK, 1993, p. 56; CHARLESWORTH, 1992, p. 114; CROSSAN
& REED, pp. 20 e 266). Para Mack (1993, p. 56), trés séculos de influéncia helenistica antes da épo-
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ca de Jesus tém sido minimizados nas analises do cristianismo. Entretanto, outros estudiosos tém

argumentos contrarios bem convincentes.

A época dos primeiros cristdos, dada a urbanizacdo romana da baixa Galileia, é provavel que
o impacto sobre a regido tenha sido radical, econdmica e culturalmente. Cidades como Séforis e
Tiberiades, de predominante cultura greco-romana, impactaram fortemente as aldeias da Galileia
(HORSLEY, 2000, p. 20). Entretanto, “parece provavel que a reacdo e a resisténcia prevaleceram
sobre a assimilacdo e a aculturacdao” (HORSLEY, 2000, p. 60). A helenizacdo foi superficial e nem
mesmo a lingua grega teve muita penetracao. Além disso, pode-se constatar que o uso do grego em
determinado local ndo é acompanhado necessariamente de presenca da cultura grega (HORSLEY,
2000, p. 139; VERMES, 2006, p. 268).

Koester, por sua vez, defende que muitos semitismos dos textos neotestamentdrios “de-
rivam de um vernaculo grego que se formou num meio bilinguista”, o que indica que influéncias
gregas na Palestina foram absorvidas nos discursos coloquial e comercial. Porém, termos da lin-
guagem religiosa tiveram seu sentido modificado para assumir os significados de seus equivalentes
hebraicos, e ndo o contrdrio, como aggelos (“anjo”, no lugar do original grego “mensageiro”) e doxa
(“gléria”, em vez de “opinido”), entre outros (KOESTER, 2005, p. 122).

Para Gottwald (1998, p. 413), contrariamente a Mack, a influéncia das cidades gregas tem
sido por vezes exagerada, ainda que tenham exercido papel fundamental no comércio e na politica.
Theissen (2008, pp. 234 e 235), ainda mais resistente a ideia de uma aculturacdo consideravel, afir-
ma que, se ambas essas cidades “apresentavam elementos da arquitetura helenista”, “populacdo e
mentalidades eram judaicas”. Ademais, levando em conta a presenca crista inicial como maior nas
cidades menores, para Freyne (1996, p. 151), “culturas aldeds podem ter vida prdpria ainda que
estejam muito proximas de cidades”, pois “lacos culturais num nivel ndo significam necessariamen-
te a adocdo dos valores e pressupostos da cultura mais difundida em outros niveis mais intimos
da vida”. Além disso, como no século Il a.C., movimentos de resisténcia do século | d.C. foram uma
reacdo a crescente influéncia romana, que carregava consigo a cultura helenista (THEISSEN, 2008,
p. 338). Certa radicalizacdo da Lei e seu consequente medo do contato com o impuro gerava resis-

téncia a tudo o que era gentilico entre os judeus (THEISSEN, 2008, pp. 344 e 345).

No tdpico seguinte, discutiremos com algumas hipéteses de influéncia helenista nas con-
cepgdes sindticas sobre Jesus. Entretanto, a partir das consideragdes expostas até o momento,

tendemos a minimiza-la.

3. INFLUENCIA HELENISTA NAS CONCEPGOES SOBRE JESUS NOS EVANGELHOS SINOTICOS

O estudo do cristianismo primitivo deve ser parte de um projeto maior de estudo da histéria
cultural do Mediterraneo sob o Império Romano (NOGUEIRA, 2018, p. 41). Segundo Nogueira,

“a cultura popular é de circulacdo ampla”. Ainda que se manifeste como de resisténcia, a cultura
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de um grupo ndo permanece restrita a ele, mas perpassa toda a sociedade, em processo de cir-
cularidade com a cultura da elite (NOGUEIRA, 2018, p. 59). Logo, ainda que os primeiros cristaos
apresentem pontos de vista que os enquadrem num grupo religioso a margem da cultura e avesso
a relagGes sincréticas com seu entorno, é possivel admiti-los como constituidos e articulados pelos
parametros dos estratos sociais mais baixos do universo mediterraneo, ou seja, como usuarios de
suas “categorias de compreensao de mundo que sdo tornadas possiveis por meio da linguagem”
(NOGUEIRA, 2018, pp. 60 e 61). Todavia, o cristianismo desenvolveu um sistema semiolégico pro-
prio, em tensdo com as vertentes centrais da cultura dominante (NOGUEIRA, 2018, p. 42). Desse
modo, também ndo é impossivel que as nog¢des sobre Jesus nos sindticos tenham pouca ou mesmo
nenhuma influéncia helenista.

Seguem as duas hipdteses que conseguimos encontrar de possivel influéncia helenistica em

concepcoes sindticas sobre Jesus e nossos entendimentos sobre elas.

3.1. FILOSOFO CiNICO

Mack (1993, pp. 57 e 58) defende que os habitantes do sul da Galileia eram falantes tam-
bém do grego ja no primeiro século e destaca a presenca de varias cidades helenistas na regido.
Uma delas, Gadara, produziu famosos fildsofos e poetas cinicos.

A comparacdo de Jesus com filésofos da cultura grega e a identificacdo de caracteristicas se-
melhantes tém sido feitas por diversos autores. Por exemplo, entre outros personagens do mundo
pagdo, também Xenofonte, aos 12 anos, demonstrava sabedoria acima do normal (BERGER, 1998,
p. 315). No julgamento de Jesus, de forma semelhante ao de Sécrates — e também ao de alguns
profetas do judaismo —, o réu foi condenado por sua mensagem, a qual diz ter recebido de Deus
(BERGER, 1998, p. 303).

Estudioso da Fonte Q, Mack (1993, pp. 172 e 173) defende que esse documento foi bem
popular e amplamente lido no ultimo quarto do século I. Marcos, Mateus e Lucas tiveram por
base esse texto e usaram-no sob diferentes perspectivas. Adotando a divisdao da fonte Q em trés
partes, Mack (1993, p. 45) identifica na primeira delas uma qualidade aforistica reminiscente da
tradicdo cinica grega. Estudos recentes de Q tém sugerido que Jesus foi visto inicialmente como um
sabio cinico e, apenas depois, imaginado como um profeta apocaliptico (MACK, 1993, p. 47). Além
disso, boa parte dos itens da primeira camada de Q segue um padrdao de comportamento muito
recomendado por filésofos cinicos populares da época (MACK, 1993, pp. 114, 120 e 203). Também
para Crossan, Jesus e seus seguidores se encaixam muito bem nesse contexto, no que se refere as
praticas austeras, a vestimenta, a alimentacdo etc. (CROSSAN, 1991, p. 421).

Todavia, se entre os cinicos havia um respeito mutuo, dificilmente comporiam um movi-
mento que envolvesse encontros ou a formacdo de um grupo guiado por uma nocao social. Ja no
movimento de Jesus, ao contrdrio, mesmo os aforismos da primeira camada de Q indicam certa
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formacdo social (MACK, 1993, p. 121). Ainda que haja semelhancga entre as propostas da primeira
camada de Q e a filosofia popular cinica, no que se refere aos estilos de vida e a postura critica em
relacdo as elites dominantes, a concordancia para por ai. O movimento cristdo propde mais que um
estilo de vida, mas uma nova forma de viver em comunidade em funcdo do reino de Deus. Ademais,
“filésofos cinicos sao criticos radicais de uma cultura helenistica urbana estabelecida. O movimento
Q, pelo contrario, localiza-se em ambientes rurais desestruturados e fragmentados, empobrecidos
e destruidos” (RICHARD, 1995, p. 297), como também pensa Crossan (1991, p. 421). Theissen e
Merz sdo ainda mais contundentes, compreendendo que a relagdo dos primeiros cristdos com o
cinismo é, em verdade, de contraste. Por exemplo, Jesus e seus discipulos “ndo demonstram sua
autarquia, mas a cercania do reinado de Deus e sua confianca no cuidado de Deus” (THEISSEN &
MERZ, 2004, p. 13).

Logo, pelas posigdes expostas acima, entendemos serem mais robustos os argumentos con-
tra a associacdo de Jesus a um fildsofo cinico e contra a possivel influéncia do cinismo no entendi-
mento popular sobre ele. A semelhanca de aforismos na hipotética primeira camada da hipotética

fonte Q nos parece insuficiente para uma associacao tao forte como essa.

3.2. FILHO DE DEUS

Os evangelhos, em alguns aspectos, aproximam-se das formas literdrias gregas. Como boa
parte das biografias helenistas, tém orientacdo moral. Jesus se coloca como modelo a ser seguido
e é exemplar no cumprimento das normas, o que aproxima os relatos sobre ele das biografias de
Plutarco, por exemplo (BERGER, 1998, p. 335). Semelhancas com as Vitae parallelae de Plutarco
estdo também na estrutura narrativa, nos vaticinios sobre a crianca, na enumeracao de atos do
biografado, no mistério sobre a real identidade do herdi (segredo messianico), na oracdo de acao
de gracas antes da morte, nas acdes proféticas, na constatacdo de uma intervencao divina, na apa-
ricdo apds a morte etc. (BERGER, 1998, p. 315). Segundo Mack (1993, pp. 2 e 22), o embelezamento
miraculoso da morte de Jesus nos sinéticos, com sua crucificacdo seguida de ressurreicao, parte de
mitologias helenisticas que ja falavam do destino de um ser divino ou “filho de Deus”. A ideia de um
filho de deus, herdeiro do reino de seu pai, ja aparecia em diversas mitologias helenisticas (MACK,
1993, p. 218; EHRMAN, 2014, pp. 35 a 30).

No mundo greco-romano, “filho de Deus” era também predicado de soberanos, dado ao
rei ateniense Demétrio Poliorquetes (291/290 a.C.) (THEISSEN, 2008, p. 363). Também o culto aos
imperadores romanos enquanto deuses ou filhos deles era popular no império (EHRMAN, 2014, p.
47). O imperador Otavio Augusto foi saudado como divino ainda em vida, compartilhando com Je-
sus, seu contemporaneo, o titulo de “filho de Deus” (CROSSAN, 1995, p. 20). Todavia, se “criticar o
culto imperial ndo era incomum no cristianismo primitivo” (NOGUEIRA, 2020, p. 128), entendemos

que atribuir esse titulo a Jesus com a intencdo de vé-lo como um “imperador” e de propor um culto
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semelhante voltado a ele é improvavel, dado que expressées do culto ao governante romano eram
tabu para o judaismo (VERMES, 2006, p. 46). Nesse sentido, apenas como forma de oposicdo ao
culto imperial e superacdo dessa concorréncia a expressao “filho de Deus” poderia ser atribuida a
Jesus (THEISSEN, 2009, p. 70). O préprio evangelho de Marcos pode ser lido como em oposi¢do aos
evangelhos da ascensdo dos flavianos ao poder na segunda metade do século | (THEISSEN, 2009,
p. 83).

Entretanto, textos judaicos, como o Testamento de J6 e o Testamento dos doze patriarcas,
também oferecem formas literdrias e temas analogos, o que indica ndo ser totalmente novo nem
incomum essa abordagem entre os judeus na época da redacdo dos evangelhos (BERGER, 1998,
p. 332 e 333). A expressao “filho de Deus” ja é usada em diversos contextos no Antigo Testamento
(VERMES, 2006, pp. 11, 41 a 44; THEISSEN, 2008, p. 363; CHARLESWORTH, 1992, p. 165). Ademais,
para Charlesworth (1992, p. 168), a descendéncia de Jesus “nada tinha a ver com a filiacdo fisica
tdo conspicua no antigo Oriente Préximo. A filiagdo divina fisica ndo encontrou lugar na teologia
biblica ou na teologia do Judaismo Antigo”. Em relagdo ao nascimento de Jesus, isso fica ainda mais
claro. Enfim, segundo Vermes, “a cultura religiosa que permeia o Novo Testamento grego nao é gre-
co-helénica, mas hebraico-judaica”, e toda abordagem dos ensinamentos de Jesus deve “envolver
uma ‘retraducdo’ linguistico-cultural de conceitos e formas de pensamento gregos para hebraicos/
aramaicos” (VERMES, 2015, pp. 92 e 95), ainda que, nos séculos seguintes, no¢cdes helenisticas
possam ter influenciado o cristianismo.

CONCLUSAO

Partindo do entendimento apresentado de que a cultura da Palestina estava inserida em um
universo maior, do entorno do mar Mediterrdneo, buscamos comparar alguns de seus preceitos
com similares na cultura greco-romana, coexistente com o judaismo mesmo no territério judeu, no
que se refere a apresentacado da figura de Jesus nos sindticos. Porém, ainda que reconhecamos essa

interacao cultural, ndo identificamos argumentos no sentido de uma plena integracao.

Sem a pretensao de esgotar o assunto, mas a partir das conclusGes apresentadas acima,
concluimos que as concepcgdes sobre Jesus nos evangelhos sindticos sdo improvavelmente influen-
ciadas pelo helenismo. Em nosso entendimento, pontos de influéncia helenistica nas formas litera-
rias usadas, no uso da lingua grega nos textos, no ambiente galileu e no modo de vida das comuni-
dades cristds originarias etc. ndo foram suficientes para retirar da paternidade judaica a construcdo
da imagem de Jesus nos evangelhos sindticos. Isso ndo nega a possivel influéncia em concepces
posteriores, como as do evangelho de Jodo e as dos Padres Apostélicos, ou mesmo em cartas pauli-
nas, anteriores aos trés primeiros evangelhos. Ademais, o uso de expressdes como “filho de Deus”,
aplicadas a Jesus em todo o Novo Testamento, se encontra paralelos em textos greco-romanos,

tém ja na cultura judaica um uso corrente.
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A LOCALIZAGAO TEMPORAL DA “ETERNA REDENGCAO” EM HE-
BREUS 9:12

Isaac Malheiros?!

Leonardo Godinho Nunes?
RESUMO

Esta pesquisa tem como objetivo avaliar, por meio de uma pesquisa exegética e bibliografica, o sen-
tido da expressao “aionian lytrosin heurdmenos”, em Hebreus 9:12. Algumas versdes em portugués
descrevem a redengao como algo obtido por Cristo antes da sua entrada como sumo sacerdote no
santuario celestial, enquanto outras versdes descrevem a reden¢dao como algo que Jesus conquis-
ta apds a entrada no santuario. A pergunta norteadora desta pesquisa é: de acordo com Hebreus
9:12, quando a redencdo é obtida? Ha questSes gramaticais e teoldgicas envolvidas, e as opgdes
acarretam implicacbes que podem impactar a compreensdo mais ampla da teologia de Hebreus,
especialmente sua soteriologia, e, mais especificamente, o seu conceito de expiacdo. Essa pesquisa
vai ser dividida em duas partes, comecando com uma avaliacdo da teologia sacrificial que serve de
pano de fundo para a argumentacdo de Hebreus 9, e, posteriormente, uma analise gramatical de
Hebreus 9:12. A andlise gramatical é precedida pela avaliacdo teoldgica porque, nesse caso, a teo-
logia sacrificial parece lancar luz sobre as opc¢des gramaticais. A pesquisa tem como fundamenta-
cdo tedrica autores como David Moffitt (analise teoldgica) Chambers e Porter (andlise gramatical),
dentre outros. Esta pesquisa situa-se em um debate em andamento a respeito da soteriologia de
Hebreus. Em estudos recentes, ha uma crescente tendéncia de ver a expiacdo em Hebreus como
um processo que comeca na terra e termina no céu, ou como um processo localizado exclusiva-
mente no céu, e este artigo pretende dar uma contribuicdo ao entendimento de um dos principais
textos relacionados ao tema. Com base nesta pesquisa, é possivel concluir que Hebreus 9:12 reflete
uma teologia sacrificial alinhada com a de Leviticos, e a redencdo pode ser entendida como um
processo que é consumado com a entrada sacerdotal no santudrio, com sangue.

PALAVRAS-CHAVE: Redencao; Expiacdo; Hebreus; Santuario celestial
INTRODUCAO

A comparacao de diferentes versdes de Hb 9:11-12 traz a tona um problema: o texto afirma
gue a entrada de Cristo no santudrio celestial resultou na obtencdo da eterna redenc¢do? Ou a re-

dencdo é o que garantiu a entrada no santudrio? O texto, na Nova Almeida Atualizada, traz:

Quando, porém, Cristo veio como sumo sacerdote dos bens ja realizados, median-
te o maior e mais perfeito taberndculo, ndo feito por maos humanas, quer dizer,

1 Doutor em Teologia (EST, Sdo Leopoldo-RS), professor do Seminario Adventista Latino-Americano de Teologia (lva-
tuba-PR), email: <pr_isaac@yahoo.com>.

2 Doutor em Teologia (Andrews University, EUA), professor do Seminario Adventista Latino-Americano de Teologia
(lvatuba-PR), email: <nunesl@andrews.edu>.
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nao desta criagao, e ndo pelo sangue de bodes e de bezerros, mas pelo seu préprio
sangue, ele entrou no Santuario, uma vez por todas, e obteve uma eterna reden-
¢do (Hb 9:11-12).

A Nova Versao Internacional vai na mesma direcao, dizendo que ele “entrou [...], e obteve
eterna redencdo”. Ja a versdao Almeida Atualizada afirma que Jesus “entrou [...], havendo obtido
uma eterna redencdo”, e, de maneira semelhante a Almeida Corrigida Fiel traz que ele “entrou [...],

havendo efetuado uma eterna redencao”.

De acordo com Hebreus, quando (e onde) ocorre a expiacdo? Qual o papel da morte e da
ascensdo de Jesus na redencdo? A compreensdo da teologia de Hebreus passa por essas pergun-
tas, e para respondé-las é preciso voltar ao sacrificio levitico, que é a fonte de onde Hebreus tira
a ideia de que o sangue levado para dentro do santudrio é o meio de expiacdao (MOFFITT, 2011, p.
256-277).

1. O CONCEITO LEVITICO DE OFERTA/SACRIFICIO

Na LXX, a oferta (prosféro) aponta para um ato que vai além do abate da vitima, sendo fre-
guentemente usada para referir-se a posterior manipulacdo do sangue (por ex., Lv 1:5; 7:33; 9:9,
12, 18), e por vezes é distinto do ato de abater (por ex., Lv 1:5; 9:12, 15, 18; 17:4). A Pascoa ja apre-
sentava a combinacdo do abate do animal com a aplicagdo/manipulacdo do sangue (Ex 12:7-13),
ofertas queimadas e ofertas pacificas envolviam manipulacdo de sangue (Lv 1:2-9; 3:2), e varios
rituais leviticos consistiam na entrada sacerdotal no santuario com sangue, especialmente o Dia da
Expiacdo (Hb 9:6-7).

Assim, em Hebreus, a oferta ndo é necessariamente sinbnimo de abate, apesar de ser esse
o caso algumas vezes (como no sacrificio de Isaque (Hb 11:7). A oferta pode ser uma referéncia
a aplicacdo do sangue no altar e no santudrio. Hebreus enfatiza a entrada do sumo sacerdote no
santuario (Hb 9:7, 12, 24; cf. Lv 16:12, 15) e a oferta de sangue realizada ali (Hb 9:7, 12, 25; cf. Lv
16:14-15). Hebreus vai além do abate, e destaca a aspersao do sangue, identificando o sangue de
Jesus como “sangue da aspersdao” (Hb 9:13—-14), e se apoia no sentido mais amplo de sacrificio le-

vitico, que inaugura a alianga, purifica o povo e o santuario.

Como o ato de sacrificio inclui tanto o abate (derramamento do sangue do animal) quanto
a manipulacdo do sangue (derramamento do sangue sobre o altar), o “derramamento de sangue”
de Hb 9:22 poderia ser uma referéncia a aplicacdo do sangue no altar em vez de ao abate da vitima
sacrificial (RIBBENS, 2013, p. 208-209).

O sacrificio de sangue era um processo holistico, que comecava com a apresentacao do ani-
mal requerido, seguido do abate e culminando com a manipulacdo do sangue. O autor de Hebreus

reflete esse processo, mencionando a perfeicdo de Cristo, seu abate na cruz, e sua entrada com
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sangue no santudrio celestial (RIBBENS, 2013, p. 145, 178-179, 181).

Com base nessa compreensao, alguns autores acreditam que, em Hebreus, a morte de Cris-
to “[...] ndo é o evento salvifico real, mas a pré-condicdo para a disponibilidade de seu sangue”
(EBERHART, 2005, p. 58). No entanto, tendo em vista o modelo levitico, em Hebreus, o sacrificio de
Cristo é visto como um processo que abrange o céu e a terra (RIBBENS, 2013, p. 178), e que man-

tém morte, ressurreicdo e ascensao juntas como partes essenciais de um mesmo sacrificio.

Mas hd ainda um ponto importante: apesar do sacrificio de Cristo comecar na terra, ele ndo
atua como sacerdote até sua ascensao ao céu, onde apresenta a si mesmo como oferta (RIBBENS,
2013, p. 145). Jesus tinha que “[...] se tornar sumo sacerdote” para “[...] fazer propiciacdo pelos
pecados do povo” (Hb 2:17). O ponto principal (kefdlaion; Hb 8:1) da argumentacdo de Hebreus
é o fato de que Jesus é sumo sacerdote no santudrio celestial, e acrescenta que “se ele estivesse
na terra, nem mesmo sacerdote seria” (Hb 8:4). Portanto, o ambiente desse ministério sacerdotal
é celestial. E é nesse ambiente que Jesus faz sua oferta: “todo sumo sacerdote é constituido para
oferecer tanto dons como sacrificios; por isso, era necessario que também esse sumo sacerdote

tivesse o que oferecer” (2:3; cf. 5:1).

Uma conclusdo prévia dessa visdo aplicada a Hb 9:12 é que a redencgdo, portanto, aconte-
ceria temporalmente apds a entrada no santuario celestial (ATTRIDGE, 1989, p. 249), ou, pensando
logicamente, a redencdo seria o resultado da entrada no santuario celestial (MOFFITT, 2011, p. 223,
nota 13).

2. ANALISE GRAMATICAL E SINTATICA

A obtencdo da redencdo é antecedente, simultdnea ou subsequente a entrada? A andlise
dos trés verbos da passagem lanca luz sobre a questdo. A estrutura de Hb 9:11-12 é a seguinte:

e “Cristo veio [paragendmenos; participio aoristo médio] como sumo sacerdote” (verso 11)
e “[...] pelo seu préprio sangue, ele entrou [eiselthen; indicativo aoristo] no Santuario, uma
vez por todas,

e e obteve [heurdmenos; participio aoristo médio] uma eterna redencao (verso 12).

Em Hb 9:11-12, o participio aoristo médio heurdmenos (“obtido”, v. 12) estd sintaticamente
subordinado ao verbo “entrar” (eiselthen), e vem depois dele. A qualidade temporal do participio
pode dar a heurdmenos uma “forca sintatica como de um participio simultdneo” (LUKASZEWSKI;
DUBIS; BLACKLEY, 2011), retratando uma ac¢do que ocorre a0 mesmo tempo que a acdo verbal

principal (SMYTH, 1920, p. 459). Assim, nesta visao, a eterna reden¢do seria obtida na entrada de
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Cristo no santuario/templo celestial.

Outros intérpretes de Hb 9:11-12 consideram que a redengdo vem somente apds a entra-
da. Burton concorda que heurdmenos poderia denotar uma “acdo idéntica” (simultanea) ao verbo
principal (BURTON, 1920, p. 66-67), mas ele prefere considera-lo como subsequente, porque “o
participio, que esta sem o artigo e segue o verbo é mais naturalmente interpretado como se re-
ferindo a uma acdo subsequente [...] aquela do verbo que segue” (BURTON, 1920, p. 66). Fanning
também reconhece que a ocorréncia subsequente é um possivel significado para o participio aoris-
to, utilizando Atos 25:13 como um exemplo (FANNING, 1990, p. 414).

Chambers (1923, p. 183, 185) faz uma andlise de duas passagens macabeanas (2Macabeus
11:36; 4Macabeus 3:13) em comparacdo com trés textos do Novo Testamento (At 12:25; 25:13;
Hb 9:12), e conclui que um “uso futuristico do participio aoristo” é pretendido quando (1) o verbo
principal € um verbo de movimento, (2) seguido por um participio aoristo, (3) em voz ativa ou mé-
dia. Nesse caso, o participio aoristo expressaria “o propdsito do ‘movimento’” (CHAMBERS, 1923,
p. 183).

Wilbert Howard (1923, p. 403-406) expande a investigacao de Chambers, trazendo a luz sete
outros textos que tém a mesma construcdo sintatica. Juntos, Chambers e Howard ddo exemplos do
participio futuristico aoristo em fontes tdo variadas como Macabeus, os Apdcrifos, alguns papiros
e o Novo Testamento. Howard (1923, 403, 406) identifica 0 mesmo padrao sintatico e os mesmos
limites encontrados por Chambers, que ele chama de cdnone de Chambers: (1) O verbo principal
deve ser um verbo de movimento, (2) o participio deve ser colocado apds o verbo principal, e (3) o
participio deve ser ativo ou médio. Para eles, o participio aoristo nessa construcdo é mais bem visto
como futuristico (subsequente) e indica propdsito (FANNING, 1990, p. 413-414). Howard (1923, p.
403), em consonancia com Chambers, conclui com seguranca: “Atos 25:13 e Hebreus 9:12 ndo tém
a intencdo de transmitir o significado de acdo coincidente, mas sim de propdsito”. Como corolario,
o propoésito de Cristo entrar no santuario/templo celestial seria obter a salvacdo eterna. Nas passa-
gens da secdo de Hb 8:1-10:18 que tratam do “sacrificio” (8:3-6; 9:25-10:14), quando Cristo entra
no santuario/templo celestial ele obtém ministério mais excelente (8:6), obtém a salvacdo eterna

(9:12), é entronizado e aguarda a derrota final de seus inimigos (10:12-13).

A frase aionian lytrosin heurdmenos se encaixa na discussdo do sacrificio celestial de Cristo
e introduz seus efeitos salvificos, uma discussao que continua nos versos 13 e 14. O médio de heu-
risko geralmente significa “atingir” ou “obter” (ATTRIDGE, 1989, 248), que é a leitura natural em
9:12. Como a oragdo com o participio segue o verbo principal, e como ha concordancia no tempo
aoristo entre o verbo principal e o participio, a oracdo com o participio pode funcionar posterior-
mente ao verbo principal (MOFFITT, 2011, p. 223, nota 13).

Porter (1989, p. 379-385) concorda que pode haver acdo simultanea ou subsequente em
relacdo ao verbo principal quando o participio adverbial segue o verbo. Depois de fornecer trés
paginas de exemplos de aoristos futuristas do grego extrabiblico e do Novo Testamento (incluindo
Hb 9:12), ele conclui: “A evidéncia é convincente de que a referéncia subsequente do Participio
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Aoristo deve ser reconhecida” (PORTER, 1989, p. 385-387). Fanning (1990, p. 414) e McKay (1994,
p. 64-65) também entendem que a redencdo é obtida simultaneamente ou apds a entrada de Jesus

no santuario celestial em Hb 9:11-12.

Dos 127 comentdrios consultados para a analise dessa passagem (ndo citados neste texto
por uma questdo de espaco), a maioria deles ndo faz referéncia a relacdo do participio aoristo heu-
rdmenos com o verbo eiselten, eles geralmente se concentram no significado da palavra lytrosis
(“redencdo”) e seu significado para o crente (por ex., VANHOYE, 2011, p. 266). (2) Alguns comenta-
ristas afirmam que a “redencdo eterna” foi completa na cruz, antes de Cristo entrar no santudrio/
templo celestial, isto é, heurdmenos seria um participio antecedente. No entanto, eles geralmente
fazem isso sem muita preocupacdo com a estrutura sintatica da frase e seu fluxo natural de pensa-
mento (“Cristo veio [...] entrou [...] e obteve a redencdo eterna”, vv. 11-12). (3) No entanto, muitos
comentadrios (pelo menos trinta e seis deles) veem heurdmenos como simultaneo ou subsequente
ao verbo principal, indicando o propdsito ou o resultado de eiselten (“ele entrou”, v. 12). A posicdo

desses intérpretes pode ser sintetizada nas palavras de Marshall (2009, p. 271):

A obra de expiacao ndo foi completada até que algo fosse feito no céu que ra-
tificasse o que foi feito na cruz; nesse ponto, o sacrificio estda completo e Cristo
ndo tem necessidade de “entrar no céu para se oferecer repetidas vezes”, como
o sumo sacerdote judeu fazia em sua visita anual (9:25-28). O ato de sacrificio e
a oferta do sacrificio sdo, portanto, teoricamente distinguiveis, mas eles formam
uma unidade, e nenhum é eficaz sem o outro.

Eles geralmente decidem por esta interpretacdao considerando pelo menos um dos trés as-
pectos: (1) Uma comparacdo entre os servicos do santudrio celestial e terrestre, onde a expiacdo
foi obtida quando o sangue foi apresentado dentro da tenda (por exemplo, Lv 4: 5-6, 16 —17; 9:23;
16: 14-16; cf., Hb 1: 3; 5: 8-10 e 6: 19-20; 8: 1-6; 9: 1-22; 10: 12-13); (2) A sequéncia ldgica e o
fluxo de toda a frase (Hb 9: 11-12), a saber, Cristo apareceu, entrou e obteve a redencdo eterna.
(3) A presenca da construgdo sintdtica (canone de Chambers) que indica a presenca do participio

aoristo futurista (eupapevog).

Aelred Cody (1960, p. 179) faz uma observacao apropriada sobre a interpretacdo de heu-
rdmenos no v. 11 como simultdneo ou subsequente: “O resultado é o mesmo para todos os fins
praticos”. Ou seja, para Cody, tem o mesmo resultado dizer que Cristo obteve a redencdo quando
entrou no santuario/templo celestial ou depois de entrar nele. No final, a redengdo eterna é final-

mente obtida por Cristo no santuario/templo celestial.

Parece que alguns comentaristas do terceiro grupo tentam identificar a fun¢do de cada par-
te da expiacdo ao declarar que “a obra inicial da redencao [...] foi realizada na cruz, mas o efeito to-
tal da redencao foi trazido por sua ascensao” (GREENLEE, 2008, p. 315). Outros sdao mais cautelosos
e fazem uma declaragao mais geral de que “seu sacrificio e entrada trouxeram uma eterna ‘reden-

”n

¢ao’” (ISAACS, 2002, p. 114). Mas, levando em consideragdo todos os trés aspectos mencionados

(a comparagao com o servigo do santuario terrestre, Lv 4: 5-6, 16—17; 9:23; 16: 14-16; o fluxo da
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passagem; e a construgdo sintatica), bem como o contexto de todo o bloco literario (8:1-10:18) —
especialmente 8:1-6 — é seguro dizer, junto com Donald Guthrie (1983, p. 189), que “ndo foi até
gue Jesus ascendeu e levou consigo o sangue expiatorio que a expiacao foi efetuada. A real eficacia
da obra de Cristo é resumida nas palavras garantindo assim uma eterna redengdo”. Esta traducdo
€ seguida por muitas versGes em portugués (NVI, NAA, NVT, NTLH) e em inglés (RSV, NEB, NET, NIV
[2011], NRSV, TEV, ESV, ASV, NLT, TNIV e RVA).

Em Hebreus, o abate na cruz, como um sacrificio perfeito e de “uma vez por todas”, foi
eficaz e suficiente. E o proximo passo que o autor apresenta é o Sumo Sacerdote oferecendo este
sacrificio suficiente no santuario/templo celestial, obtendo assim a salvagdo eterna. Este conceito,
presente em toda a epistola (cf. 1:3; 5:8-10 e 6:19-20; 8:1-6; 9:1-22; 10:12-13) é resumido pelo
autor: “[...] mas pelo seu préprio sangue, ele entrou no Santuario [celestial], uma vez por todas, e

obteve uma eterna redencdo” (Hb 9:12 NAA).

CONCLUSAO

O conceito de sacrificio/oferta de Hebreus repousa sobre o conceito levitico, que inclui a
apresentacdo do animal requerido, o abate e a manipulacdo do sangue. Com base nessa visdo, ha
uma crescente tendéncia nos estudos de Hebreus de ver a expiacdo como um processo que come-
ca naterra e termina no céu (ou como um processo localizado exclusivamente no céu), e isso passa
pela compreensdo de Hebreus 9:11-12. Com base nesta pesquisa, é possivel concluir que Hebreus
9:11-12 reflete uma teologia sacrificial alinhada com a de Leviticos, e a redengao pode ser entendi-

da como um processo que é consumado com a entrada sacerdotal no santuario, com sangue.

Ha, contudo, algumas consequéncias nessa leitura, especialmente no campo da soteriolo-
gia. E comum a énfase cristd na cruz como uma obra expiatdria completa e suficiente. Para muitos
intérpretes, ndo resta mais nada a ser feito apds a cruz, pois Jesus bradou: “esta consumado” (Jo
19:30). No entanto, a leitura de Hb 9:11-12 proposta neste estudo sugere que ha algo a ser feito
apos a cruz: a ascensdo de Jesus e sua entrada no santudrio celestial como sumo sacerdote. E, de
fato, o Novo Testamento atribui significado soteriolégico aos eventos posteriores a cruz, como a
ressurreicao de Jesus (Rm 4:25), e hd um brado de “esta feito” que sai do santuario celestial em Ap
16:17.

Hebreus localiza o ministério sacerdotal de Jesus no santuario celestial (8:1-6), onde ele
se oferece (prosféro; 9:14, 25, 28; 10:12), é um sacrificio (thysia; 9:23, 26; 10:12) e uma oferta
(prosford; 10:10, 14). A visdo do sacrificio de Cristo como um processo que comeca na terra e
culmina no santuario celestial tem sido acusada de ser uma tentativa de diminuir a importancia
da cruz (RIBBENS, 2013, p. 181). No entanto, a localizagdo celestial da oferta de Jesus ndo precisa
ser entendida assim. O foco de Hb 9:11-12 estd na entrada no santuario celestial e na aplicacdo do

sangue. Como o sangue somente é obtido por meio da morte, o autor de Hebreus ndo esta desva-
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lorizando a cruz, apenas a pressupondo. Este estudo pretendeu dar uma pequena contribuicdo ao
debate. Essa leitura de Hebreus 9:11-12 ainda aguarda por estudos que lancem luz sobre outras
implicacOes teoldgicas.
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A METAFORA DO CORPO PARA FUNDAMENTAR A UNIDADE DA
IGREJA EM CORINTO

Marcela de Jesus Dias?
RESUMO

A comunidade cristda em Corinto fundada pelo Apdstolo Paulo é caracterizada pela efervescéncia
de dons (1Cor 1.7), mas também pelas divisdes internas (1Cor 1.10-11) e por outros problemas de
ordem moral, social e teoldgica. A igreja em Corinto apresenta numerosos conflitos, mas foi a partir
das dificuldades que Paulo expds sua teologia sobre diversos assuntos e orientou aos corintios em
como agir diante das diversidades, desse modo contribuiu para solucionar os problemas no ambito
pastoral ao decorrer de toda a histéria da igreja. Baseado nisto se deparamos com a metafora do
corpo para fundamentar a unidade da igreja nos seus conflitos em Corinto. O método deste tra-
balho é bibliografico em trés niveis: historico, literario e teolégico. As pericopes de 1Cor 1.10-17;
3.3-9,21-23; 4.1; 12.12-27 informam os problemas e nos propde solu¢des praticas como luz aos
conflitos, tanto para as divisdes no contexto dos carismas, quanto para os grupos partidarios de
1Cor 1-4. Assim como o corpo é composto de varios membros e coordenado pelo cérebro o que é
facil de entender para qualquer pessoa, também na questdo do corpo eclesial onde Cristo é a cabe-
¢a e todos os fiéis sdo os membros que possuem fungdes distintas. Mas que sdo relevantes dentro
do corpo eclesial, desse modo é dada a continuidade a missdo salvifica em todos os tempos his-
téricos da igreja. Por isso, Paulo direcionara uma pergunta direta e profunda aos corintios “Cristo
estaria assim dividido?” para que estes refletissem, mas foi pela metafora do corpo o método mais
concreto que o Apdstolo encontrou para evidenciar na comunidade a unidade. Assim também ele
deixa claro em 1Cor 3.23: “Mas v0s sois de Cristo, e Cristo é de Deus”. Ou seja, a igreja pertence a
Cristo e seu corpo ndo pode estar dividido! Os textos vencem a distdncia do tempo e se atualizam
no meio eclesial.

PALAVRAS-CHAVE: Corinto; DivisGes; Corpo; Unidade; Diversidade.

INTRODUCAO

O Apostolo Paulo apds evangelizar a cidade de Atenas (At 17.16-34), se dirigiu para Co-
rinto em sua segunda viagem missionaria. A estadia do Apdstolo teve a duracdo de um ano e seis
meses (At 18.11), partindo para Efeso na companhia de Priscila e Aquila (vv. 18-19). A igreja em
Corinto demonstra tamanhos conflitos, mas foi através das dificuldades que o Apdstolo Paulo ex-
pos sua teologia sobre os mais diversos assuntos que contribuiram no ambito pastoral ao decorrer
de toda a historia da igreja. Esta comunidade cristd era marcada pela efervescéncia de dons (1Cor
1.7), mas também pelas contendas (1Cor 1.10-11) em seu meio e por tantos outros problemas de

1 Mestranda em Teologia pela Pontificia Universidade Catdlica do Parana (PUCPR). Graduada em Teologia pela PU-
CPR. Vinculada ao grupo de pesquisa Biblia e Pastoral. Desenvolve pesquisas que visam a analise e a interpretacdo
das Sagradas Escrituras — marcelas2 2812 @hotmail.com
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ordem moral, social e teoldgica. Foi pelas muitas indagacdes e necessidades da comunidade que o
Apdstolo Paulo vai se comunicar através de cartas com seus interlocutores (55-56 d.C). Mesmo nao
estando presente Paulo orienta aos corintios em como agir diante das diversidades, diferencas e
tratando assim dos problemas mais sérios que surgiam. Um dos problemas de tamanha relevancia
gue permeia toda a primeira carta sao as dissensoes, rixas e divisdes que estavam acontecendo.
Baseado nisto se deparamos com a metafora do corpo para fundamentar a unidade da igreja nos

seus conflitos em Corinto, cujo tema proposto.

Nas andlises biblicas existem varias formas de abordagens, dentre elas a formatac¢do deno-
minada pericope (trecho de um texto, pequeno ou longo que possui sentido completo, coerente)
nos direcionara na delimitacdo do tema. Desse modo, o trabalho pretende abordar algumas perico-
pes com seus recortes: 1Cor 1.10-17; 3.3-9,21-23; 4.1; 12.12-27 que nos conduzird para responder
aos objetivos propostos: uma andlise do contexto das divisdes sera fundamental para o entendi-
mento do surgimento de distintos grupos na comunidade; também ha uma necessidade em rela-
cionar os textos e entender o porqué Paulo se utiliza da metafora do corpo (1Cor 12.12-26) para
propor a unidade. Para isso, o método a seguir é bibliografico em trés niveis: histdrico, literario e
teoldgico. Nas pericopes biblicas sob analise, a preocupacdo central é em relagdo a unidade da co-
munidade em Corinto, tal qual se pode observar na metafora do corpo como uma luz ao que estava
acontecendo. Por fim, uma atualizacao do tema é indispensavel para o contexto eclesial presente

nas diversas comunidades cristas.

1. CONTEXTO DAS DIVISOES ENTRE OS GRUPOS EM CORINTO

A auséncia do Apdstolo na comunidade fez com que situacdes diversas e adversas aconte-
cessem. Sua comunicacdo com seus interlocutores se deu através de cartas, respondendo as ques-
tées que |he foram levantadas sobre diversos assuntos (casamento, celibato, alimentos oferecidos
aos idolos, uso do véu, ceia, dons espirituais, culto publico e etc). Desse modo a primeira carta aos
corintios é marcada por varios conflitos, os maiores eram de aspectos sociais nas relacdes entre as
pessoas com divisdes entre ricos e pobres, homens e mulheres, escravos e livres e entre as lideran-

cas. Mas, o que traz preocupacao a Paulo segundo Morris (1989, p. 18):

[...] era a noticia que lhe chegara independentemente de carta. Havia inquietantes
irregularidades na conduta dos crentes de Corinto. Paulo estava preocupado com
a ‘tendencia da parte de alguns membros de tornar a ruptura com a sociedade
paga tao indefinida quanto possivel’ [...] essa questdo causou a Paulo, que ele
gastou seis capitulos tratando dela antes de sequer tocar nas questdes sobre as
quais lhe tinham escrito.

Nos capitulos de 1Cor 1-4 Paulo se detém em falar das divisdes, sao informagdes para en-

tender o contexto do que estava acontecendo. As divisdes na comunidade aconteciam em seus
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diferentes niveis, mas nesta pesquisa vamos nos deter apenas nas divisdes entre os grupos dou-
trindrios no contexto do bloco literario de 1Cor 1-4 e nos grupos considerados como fracos-fortes,

indignos-dignos, indecentes-decentes, vis-nobres no contexto dos carismas 1Cor 12.22-24.

Em 1Cor 1.11 nos deparamos com o primeiro relato da carta em relagao as rixas, por inter-
médio de pessoas da casa de Cloé. A noticia do surgimento entre os corintios de varios grupos que
se denominavam de Paulo, Apolo, Cefas e Cristo chegou até o Apdstolo (BRUCE, 2003). Essas con-
tendas ndo se tratava de verdadeiras rupturas da igreja local em Corinto para a formacdo de outra
e sim de grupos internos vinculados a grandes pregadores, que eram como a pais espirituais na
iniciacdo a vida crista dos corintios (BARBAGLIO, 1989). Ou, como Schnelle (2010, p.242) considera
“[...] a formacdo de grupos na comunidade, na qual a pertenca a um grupo era determinada pelo
batismo”. Nao sabemos ao certo a origem e nem as perspectivas teoldgicas de pertenca a estes

grupos, mas conforme o Diciondrio de Paulo:

Podemos dizer com seguranca que a raiz do problema era o apego dos corintios
ao poder, ao prestigio e ao orgulho representado na tradicdo retdrica helenistica,
com sua énfase na gldria da sabedoria e das realizagdes humanas e seu estilo de
vida escandaloso e extravagante [...] Desse modo, Paulo adverte os corintios de
que o orgulho que sentem de si mesmos e de seus diversos lideres espirituais é
um sinal perigoso de que o Espirito ndo prevalece em suas vidas, pois eles agem
como os que ainda seguem sua ‘natureza’ e ndo sdo espirituais (1cor 2,14-3,4)
(HAWTHORNE, 2008, P.271).

No entanto, Paulo ao iniciar seu discurso (v.13) direciona uma pergunta aos corintios, “Cris-
to estaria assim dividido?”, foi o argumento mais preciso que ele encontrou para a reflexdao dos
seus interlocutores naquele momento. Estd pergunta ndo se referia apenas ao grupo que se decla-
rava pertencente “eu sou de Cristo”, em uma leitura superficial parece ser motivo de alegria para
0 apostolo conforme 1Cor 3.23 na afirmagdo “E, vds sois de Cristo”, mas segundo Boor (2004, p.
43) “Com essa expressao Paulo se refere indistintamente a igreja toda. Aquelas ‘pessoas de Cristo’,
porém, formam conscientemente um ‘grupo’ oposto aos demais. Aqui acontece o pior possivel: o
proprio ‘Cristo’ se torna nome de partido”. Ao analisar pudemos considerar a opc¢do por Cristo des-

se grupo, para n3o ter o vinculo com outras pessoas, mas diretamente a Cristo.

A pergunta do v.13 também se refere a todos os grupos partidarios. No entendimento que
a igreja situada em corinto faz parte de um corpo, e mais além, do corpo de Cristo (1Cor 12.27).
Outro problema estava conforme Gil Arbiol (2018, p. 116) “[...] é que haja ‘divisGes e discddias’ em
vez de ‘'um mesmo falar’, ‘num mesmo modo de pensar e no mesmo sentimento’”. Estes aspectos

sdo indispensaveis para a unidade da igreja (cf. 1Cor 1.10).

Como ja mencionamos, ndo sabemos 0s motivos exatos dessas divisdes internas, mas um
dos motivos que contribuiu para os conflitos na comunidade foi no modelo de como se organiza-

vam as igrejas primitivas, e isso nado era diferente em Corinto. Segundo Schnelle (2010, p.238):
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Os cristdos corintios organizavam-se em varias comunidades domésticas (cf. 1Cor
14.23: reunides da comunidade inteira; 1.16; 16.15: Estéfanas; 16.19: Priscila e
Aquila; At.18.7-8: Tito, Justo e Crispo). O tamanho da comunidade inteira pode ser
apenas objeto de especulac¢des; ela deve ter contado em torno de 100 membros.
A forma organizatéria da comunidade oferece possivelmente também uma con-
tribuicdo para a compreensao dos conflitos em Corinto, pois a fragdo em vdrias
comunidades domésticas podem ter favorecido a formacgao de grupos.

Ao concluir da sec¢do, Paulo descreve em 1Cor 3. 22-23 o oposto da expressdo de pertenca
em 1. 12: “Eu sou de Paulo!” ou “Eu sou de Apolo!” ou “Eu sou de Cefas!” De um espirito limitado
a qualquer liderangca humana, sendo assim todos e todas pertencentes a Cristo e Cristo é de Deus!
Ele detalhadamente expde que “Paulo, Apolo e Cefas”, “o mundo, a vida, a morte, as coisas pre-
sentes e as futuras” pertencem aos corintios e estdo ao servico da comunidade (BIBLIA DE JERUSA-

LEM).

1.1 A METAFORA DO CORPO PARA FUNDAMENTAR A UNIDADE

A imagem do corpo é predominante na eclesiologia de Paulo, a palavra corpo quem em
grego owua (soma-corpo) aparece 91 vezes nas cartas paulinas em vastos sentidos. Segundo o di-
cionario de Paulo “Em sua maioria, as referéncias a soma nessas cartas sdo expressées da analogia
corpo/membro(s), em especial como imagem de uma congregacdo cristd” (HAWTHORNE, 2008,
P.296). O termo owua também aparece como owua xptotou (soma Christou - corpo de Cristo),
unido a cabeca qual é o préprio Cristo (Ef 1.22,23). E importante destacar a frase “corpo de Cristo”
sendo utilizado apenas quatro vezes durante os escritos paulinos conforme Hawthorne (2008 p.
289) “to soma tou Christou: Rm 7,4; 1Cor 10,16; Ef 4,12; soma Christou: 1Cor 12,27”. Existem ou-
tras expressoes que sdo semelhantes (1Cor 11.27; Cl 1.22,24; Ef 1.23; 5.30).

Essas ideias teoldgicas evidenciam a dimensdo corporativa (eclesial) do corpo, também
existe uma dimensdo mais pessoal em nivel escatolégico da ressurreicago (HAWTHORNE, 2008).
Neste ponto iremos nos deter somente ao corpo em sua dimensao eclesial qual Paulo se utiliza
em textos como Rm 12. 4-5, 1Cor 10. 16-17, 11. 23-29 na ceia do Senhor e em 1Cor 12.12-27 em
relacdo ao culto (DUNN, 2003).

Nao sabemos exatamente as origens do termo, mas o que podemos afirmar é o fato que
Paulo escolheu essa imagem nos seus discursos. Nas pericopes da primeira carta aos corintios en-
contramos duas op¢des mais realistas: A primeira na eucaristia o seu valor sacramental (1Cor 10-
11) no pdo partido relacionando com o corpo de Cristo. A segunda o seu valor maior ndo esta no
sacramento, mas na interacdo da comunidade sendo “corpo” e muito mais além o “corpo de Cristo”
(1Cor 12.27).0 que devemos salientar é a natureza do conceito “corpo de Cristo”. No que diz em
1Cor 12 como sendo igreja, ao trazer essa expressdo se remete no seu uso metafdrico, ontolégico,
e ndo literal e biolégico (HAWTHORNE, 2008).
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O Apdstolo no capitulo 12.12-27, emprega a imagem do corpo no contexto dos carismas
(vv.1-11), pelas divisGes entre aqueles que se denominavam como “espirituais” por possuir os dons
mais elevados no entendimento dos corintios como de profecia e glossolalia e aqueles que rece-

biam outros dons. Casalegno (2001, p.66) menciona:

Os carismaticos pensam constituir uma elite, frisando sua distingdo em relagdo
a maioria dos fiéis. Determinam-se, pois, camadas distintas entre os fiéis. Paulo,
com a metafora do ‘corpo’, lembra que cada membro tem seu valor e que os mais
fracos devem ser tratados com maior honra (12,12-30).

1.2 ANALISE DE 1COR 12.12-27

Uma andlise de 1Cor 12.12-27 se faz necessaria para uma melhor compreensdo do tema. A
unido dos diversos membros para a formacao do corpo é um exemplo da diversidade enraizada na
unidade, pois sdo necessarios muitos membros para a formacao do corpo, estes membros ndo sdo
iguais, possuem fungdes que diferem uns dos outros. Mas essas diferengas em nenhum momento
afetam de que ha uma unidade fundamental (MORRIS, 1989); Paulo apds falar isso, escreve “assim
também acontece com Cristo” fazendo uma ponte do corpo humano para “Cristo”, ou melhor, o
“corpo de Cristo” este prélogo indica o v.12 que esboca a tese que estd a expor nos versiculos se-

guintes.

Seguindo para o v.13, encontramos tamanha riqueza na a¢ao do Espirito, “Pois fomos todos
batizados num sé Espirito para ser um sé corpo [...]”. A palavra “todos” inclui “judeus e gregos,
escravos e livres, homens e mulheres”. A unidade transcende quaisquer distingdes. A formacao de
um sé corpo se da também por meio do batismo (v.13), esta evidéncia a integracao do individuo ao

corpo de Cristo, reconhecendo o Senhorio de Jesus.

A composicdo do corpo ndo é de apenas um membro, mas de muitos (v.14), sem a plura-
lidade (caracteristica pela diversidade), ndo tem corpo. Paulo nos vv. 15,16 faz uma abordagem
irbnica. Pelo fato das rixas na comunidade, havia de certa forma desanimado alguns menos dota-
dos membros de Corinto. Morris (1989, p. 140) expde que esses membros “indagavam a si mesmos
se tinham algum direito de pertencer a tdo augusto corpo como a igreja, que incluia, como o fazia,
homens que possuiam maravilhosos e espetaculares dons”. Paulo com sua abordagem anima a

esses que se achavam inferiores aos outros.

Dunn (1989, p.328) afirma: “Reduzindo-se tudo a um sé membro, nega-se ao corpo em sua

essencial diversificacdo”. Aqui se faz referéncia ao v.17. Segundo Brakemeier (2008, p.166):

Na vida real, pé, mao, olho ou ouvido ndo tem como se separar do corpo. Isso
€ possivel apenas na comunidade. Membros podem tomar distancia ou até se
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afastar da mesma, seja por complexos de inferioridade, seja por presungao de
superioridade. A comunidade crista ndo permite nem a emigra¢do interna nem a
elitizacdo de seus membros. Insistindo na integridade do corpo, Paulo consola os
fracos, que se consideram inuteis, e simultaneamente repreende os fortes, que se
julgam superiores. Todos sdo importantes.

No v.18, Deus aparece como o formador do corpo, sendo ele Criador sabe a fungdo distinta
de cada membro. Os diferentes membros, ndo podem estar divididos e ndo podem ser auténomos,

verifica-se a necessidade de uns dos outros (em ajuda mutua, vv.19-21).

Prosseguimos para uma possivel classificacdo dos membros do corpo: fracos-fortes, indig-
nos-dignos, indecentes-decentes, vis-nobres (vv.22-24). Nestas antiteses, podemos considerar uma
recompensa aos menos considerados. O que se destaca é a “igual solicitude”, ou seja, o cuidado
afetuoso de uns para com os outros, a fim de que ndo haja divisdo no corpo (v.25). Esta divisdo
expressa no v.25 é mesma ja exposta em 1Cor 1.10, mais uma vez ha uma énfase sobre este tema,
qgual Paulo quer deixar claro para os corintios que no plano de Deus, Sua obra perfeita é o corpo
humano coordenado de forma harmonica pelos seus membros (MORRIS, 1989). Aqui ndo a espaco
para as tais divises de 1Cor 1-4. Deus atribui honra aos que ndo sao valorizados, e que sao reco-
nhecidos pelos outros como menos importantes. Independentemente da situacdo (boa ou mal), a
igreja sendo um sé corpo deve entender que se um membro sofre ou é honrado, todos comparti-

Iham do mesmo sentimento (v.26).

Por fim, no v.27 Paulo insiste em dizer “vds sois o corpo de Cristo” e acrescenta “sois os seus
membros”, ele sai da dimensao de corpo fisico para o corpo de Cristo, reforcando assim a razao da

unidade.

O que o Apdstolo quer deixar claro nesta pericope é em relacdo a unidade da igreja de Co-
rinto rica em dons, mas que ndo sabiam lidar com a multiplicidade dos membros nas suas diferen-
tes funcdes. Talvez a expressao que Paulo usa em Rm 12.5 “um sé corpo em Cristo” é mais notavel

sua intencdo para o entendimento da unidade.

CONCLUSAO

Consideramos a proposta de Paulo na questdo dos conflitos da comunidade de Corinto.
Buscamos assim, responder aos objetivos propostos. Na andlise do contexto das divisdes na comu-
nidade, se deparamos com varios argumentos ao longo do artigo. Nos detemos nas divisdes entre
os grupos doutrindrios no contexto de 1Cor 1-4 e nos grupos considerados como fracos-fortes,
indignos-dignos, indecentes-decentes, vis-nobres no contexto dos carismas de 1Cor 12.22-24. O
problema estava na razdo pela qual as contendas pudessem se tornar em verdadeiras divisdes por
estes grupos, pois eram apenas rupturas internas. O que também contribuiu foi o modelo de orga-

nizacdo em igrejas domésticas e a igreja local.
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A pericope de 1Cor 12.12-27 foi de importancia para este artigo, acreditamos ser esse texto
uma luz aos conflitos da comunidade, tanto para as divisGes no contexto dos carismas aos consi-
derados “espirituais” que faziam uso dos dons em beneficio proprio e aos que faziam em prol da

comunidade, quanto aos partidarios de 1Cor 1-4.

Apds uma longa caminhada, atualizamos o tema nas igrejas de matriz crista. De uma refor-

mulacdo em varios aspectos no meio eclesial, no que se refere a exaltacao e ao apego do “povo”

n u

aos considerados como “espirituais”, “pregadores”, “lideres” quais sdo detentores dos dons (espiri-
tuais e ministeriais). Sendo todos os batizados iguais diante de Deus, a diferenca estd nas func¢des

gue cada membro tem. A mentalidade das igrejas precisa estar voltada para as palavras de Paulo

n u

em que somos “servidores”, “colaboradores” e “administradores” na seara de Deus. A reflexao que
Paulo nos traz acerca de Cristo, qual ndo pode ser dividido, se estende a igreja como seu corpo, ou

seja, a igreja pertence a Cristo e seu corpo ndo pode ser dividido!
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ANALISE EXEGETICA DE MT 16,18. A PALAVRA PETRA NO
PROCESSO DE HELENIZAGAO.

José Geraldo de Gouveia*

RESUMO

Este estudo apresenta uma releitura da palavra petra em Mt 16,18, numa perspectiva histdrico-
-geografica que passou por um processo de helenizacdo. Normalmente, os estudos biblicos deste
versiculo sdo feitos a partir do texto grego. Todavia, ndo se pode esquecer que a lingua falada por
Jesus e seus apodstolos ndo era o grego, mas o aramaico (PAGOLA, 2014, p. 54-56). Portanto, a pa-
lavra proferida por Jesus ndo poderia ser petra. Esta reflexdo propde uma abordagem de Mt 16,18
gue visa resgatar, através de analise exegética e do contexto semita, a palavra que teria sido dita
por Jesus. Esta releitura implica nova compreensao teolégica do texto. O propdsito deste artigo
é analisar a palavra petra em Mt 16,18 levando-se em conta que por trds da reda¢do em lingua
grega, existe um contexto de mentalidade semita. Jesus era um rabi judeu, os apdstolos eram ju-
deus, incluindo aqui Paulo de Tarso (BARRERA, 1996, p. 35). Logo ndo faz sentido pensar que Jesus
usaria a lingua grega para ensinar e dialogar com os seus discipulos, especialmente neste contexto
de Mt 16,13-20, ja que o local do didlogo é mencionado, trata-se de Cesareia de Filipe, norte de
Israel. Ora, se Jesus e seus discipulos estdo num ambiente judaico, cujas linguas familiares eram o
aramaico e o hebraico, certamente o didlogo ndo aconteceu em lingua grega, logo a palavra petra
ndo poderia ter sido mencionada. E razoavel, portanto, o entendimento que o texto de Mt 16,18,
redigido em lingua grega é uma helenizacdo daquilo que foi dito em lingua semita. Neste caso, uma
pergunta precisa ser feita: qual é a palavra que estaria por tras do substantivo feminino petra? Esta
é a reflexdo que o presente estudo quer provocar.

PALAVRAS-CHAVE: Releitura. Palavra. Petra. Jesus. Helenizagao.

INTRODUCAO

Traduzir € um desafio. Ndo sem razdo existe um provérbio italiano: traduttore traditore (tra-
dutor, traidor). Quando se trata de traduzir um texto antigo das chamadas linguas mortas (como é o
caso das linguas biblicas) o desafio é ainda maior. Um famoso ditado da Mixna afirma: “Aquele que

traduz um versiculo literalmente é um falsificador; o que acrescenta alguma coisa é um blasfemo”

1 Doutorando em Ciéncias da Religido (PUC Goids). Mestre em Teologia biblica pela Pontificia Universita San Tomma-
so, Roma (2006). josegeraldodegouveia@gmail.com.
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(BARRERA, 1996, p. 146).

Este artigo pretende salientar numa releitura de Mt 16,18 as dificuldades presentes no tra-
balho de traducao, bem como demonstrar o distanciamento que se cria entre um texto original e
sua respectiva traducdo. Nao basta traduzir palavras, ainda que também isto se faca necessario
guando se traduz um texto. Especialmente no caso das linguas antigas, que ndo sdao mais faladas,
se requer uma aten¢do maior por parte dos tradutores. E preciso, neste caso, conhecer ndo apenas
o significado de cada palavra que sera traduzida, mas também seu contexto redacional e o que

significava em determinada época especifica e sua etimologia.

A palavra petra empregada na redagao de Mt 16,18 é um exemplo claro das dificuldades
no campo da traducdo. Jesus falava aramaico, portanto, falando para seus apdstolos que também
eram judeus, porque usaria uma palavra grega? Se nao foi esta palavra petra a que Jesus pronun-
ciou, qual seria o termo aramaico correspondente? Esta é a reflexdo que este artigo pretende ofe-

recer.

1 - PROCESSO REDACIONAL DO NOVO TESTAMENTO

Antes de serem redigidos, os textos biblicos passaram por um processo de narrativas que
eram transmitidas oralmente. A oralidade biblica € uma tradicdo que veio do judaismo, “De fato, a
Palavra de Deus, ensinada pela tradicao de Israel, expressa-se pela Escritura e pela tradicdo oral”
(PASSETO, 2020, p. 32). O processo de transmissdo oral desempenhou também um processo cru-
cial nas origens do cristianismo. “No comeco, as palavras do Senhor e o relato de seus feitos eram
repetidos e relatados oralmente” (HARRINGTON, 2006, p. 56). A importancia da tradicdo oral no
contexto biblico do Novo Testamento pode ser melhor compreendida quando se leva em conta
que, diferente das modernas sociedades alfabetizadas, no império romano o indice de pessoas
alfabetizadas era muito baixo. Realidade que pode ser aplicada com algumas ressalvas a terra de
Jesus, Galileia, onde a literariedade era concentrada na administragdo urbana, “nos circulos rabini-
cos e em outras elites das cidades. E pouco provavel que houvesse muitos camponeses letrados”
(HORSLEY, 2012, p. 141-142).

Neste contexto de transmissdo oral do Novo Testamento é importante ressaltar que a lingua

usada por Jesus era o aramaico.

Na Galileia falava aramaico, lingua que fora substituindo o hebraico a partir
da expansdo assiria. Foi a lingua materna de Jesus. Em sua casa falava-se
0 aramaico e suas primeiras palavras para chamar seus pais foram abbd e
immd. Foi sem duvida a lingua na qual anunciou sua mensagem, pois a po-
pulagdo judaica, tanto da Galileia como da Judeia, falava o aramaico na vida
diaria. Ainda restam claros vestigios de sua lingua aramaica no texto dos
evangelhos (PAGOLA, 2014, p. 54).
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Sendo o aramaico a lingua falada por Jesus e seus contemporaneos, € légico supor que a
transmissdo oral praticada por eles se dava também em lingua aramaica. Se por um lado o aramai-
co era a lingua falada por Jesus e seus apdstolos, bem como por grande parte da Palestina (HORS-
LEY, 2012, p. 146); por outro, apds as conquistas de Alexandre Magno, a lingua grega se imp0s de
tal forma, que mesmo depois do declinio politico grego, a lingua helénica continuou sendo muito
utilizada, especialmente na esfera administrativa. “O prdéprio Império Romano foi bilingue: as elites
politicas se expressavam em grego e o principe legislava em grego para a parte oriental de suas
provincias” (SAULNIER, 2013, p. 621). Diante deste quadro, os redatores do Novo Testamento uti-
lizaram a lingua grega, pois “o mundo helenistico oferecia condi¢des favoraveis para a difusdo do
cristianismo” (MCKENZIE, 1984, p. 411). Percebe-se que o uso da lingua grega para a redacdo do

Novo Testamento foi uma escolha pragmatica.

2 — A HELENIZAGCAO DO NOVO TESTAMENTO

A lingua grega se tornou a lingua “original” do Novo Testamento. “Os livros do Novo Testa-
mento (NT) foram escritos na lingua comum [...]. Era um grego popular, chamado “koiné” (comum)
(MAZZAROLO, 2012, p. 19). Razdo pela qual os estudos biblicos neste campo sao feitos normalmen-
te a partir do texto grego. Inclusive “a origem do cristianismo e da literatura do NT eram estudados
primordialmente, sendo de modo exclusivo, a partir da perspectiva do mundo helénico, e sé muito
secundariamente em relacdo a histéria, a literatura judaica e ao préprio AT” (BARRERA, 1996, p.
34). Contudo, a lingua primaria do cristianismo ndo é a lingua grega, mas o aramaico. Depois de su-
cessivas intervencgdes helenisticas o grego acabou se impondo também no mundo judaico. Todavia,
“na Galileia, o aramaico teria sido a lingua falada tradicional da populagdo durante os tempos hele-
nisticos” (HORSLEY, 2012, p. 146). Isto significa que dos ensinamentos de Jesus aos textos redigidos
do Novo Testamento houve um processo de helenizacdao, comec¢ando, evidentemente, pela tradu-
¢do. Portanto, o que ficou conhecido como texto original grego do Novo Testamento, na verdade é
uma traducdo do que foi dito primeiramente e oralmente em aramaico (MCKENZIE, 1984, p. 68).

Este processo de redigir em grego o que foi dito por Jesus em aramaico implica dizer que,

é impossivel termos qualquer dos seus ditos exatamente como lhe sairam dos
labios, pela boa razdo de que ele falava em aramaico e os nossos evangelhos estdo
escritos em grego. Pode-se, no entanto, aqui e ali, perceber um substrato ara-
maico, e esse substrato pode ser um indicador valioso de ditos seus que ain-
da conservam a forma e molde que Ihes deu (HARRINGTON, 2006, p. 426).

Uma pesquisa biblica do Novo Testamento precisa levar em conta todo este contexto reda-
cional complexo; um mundo greco-romano, mesclado, neste caso, por uma mentalidade semita. “O
helenismo era uma mistura de elementos culturais do ocidente e do oriente, que se transformou
numa espécie de cultura “global” (MAZZAROLO, 2012, p. 20). Se os ensinamentos do rabi de Nazaré
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tivessem sido redigidos em aramaico ou hebraico o processo de evangelizacdo teria encontrado,

com toda a possibilidade, uma resisténcia muito maior.

3 — RELEITURA DE MT 16,18. POR QUE JESUS DIRIA PETRA?

Segundo Pagola (2014, p. 56), “Jesus, sem duvida, falava e pensava em aramaico”. Ndo obs-
tante a influéncia da lingua grega que substituiu o aramaico como lingua da administracdo, existe
um certo “consenso de que o aramaico era a lingua mais amplamente falada na Galileia e prova-
velmente também na Judeia durante os tempos do segundo templo recente” (HORSLEY, 2012, p.
147). Levando-se em conta que a lingua materna de Jesus e de seus apdstolos era o aramaico, até
porque Jesus, os doze apodstolos, Paulo e grande parte da primeira geragdo cristd eram judeus de
nascimento (BARRERA, 1996, p. 35), conclui-se que os ensinamentos proferidos por Jesus de Na-
zaré se davam através desta lingua materna. A partir desta questdao elementar da lingua falada por
Jesus, este artigo coloca a seguinte interrogacdo: como Jesus iria chamar Simao Pedro de petra em

Mt 16,18, se a lingua usada por eles era o aramaico?

Diante desta interrogacdo faz-se necessario analisar ndo apenas o texto grego em ques-
tdo, mas o contexto semita por tras da lingua grega. Primeiro fato inegdvel é que se Jesus falava
0 aramaico a palavra petra ndo foi o vocabulo utilizado por Ele. Acrescenta-se a este fato outras
informacdes relevantes. Na pericope de Mt 16, 13-20, onde se encontra esta palavra petra, encon-
tra-se também uma referéncia importante sobre o lugar em que Jesus e seus discipulos se encon-
travam: Cesareia de Filipe (v. 13). Cesareia de Filipe era famosa por ser o local de uma das principais
nascentes do Rio Jordao (MCKENZIE, 1984, p. 162). “O local era importante porque situa o surgi-
mento de algumas fontes para o rio Jordao, da dgua que passa por baixo de uma rocha, dando a
impressdao de uma grande fonte” (MAZZAROLQ, 2005, p. 249). Esta rocha por onde passa a agua,
nascente do Jorddo, é em forma de uma grande gruta. A questdo é que em grego a palavra usada
para designar este tipo de rocha/caverna, atestada em varias situacdes é petra. O sepulcro escava-
do narocha, por exemplo, é petra (bem documentado arqueologicamente); também uma fenda na
rocha se diz petra (PESCH, 2004, p. 915). Ora, seria coincidéncia o redator de Mt 16,18 usar petra
para falar do novo nome que Jesus deu a Pedro bem neste local onde existe esta caverna, nascente
do Jorddo?

Além desta “coincidéncia” de Sim3ao Pedro ser nomeado petra exatamente neste local onde
existe uma caverna (petra), outros fatores devem ser analisados. Como salientado, Jesus falava
aramaico, logo, a palavra dita por ele neste evento ndo poderia ser petra. O que Jesus teria falado
entdo que foi traduzido por petra? Outros textos biblicos lancardo luzes na questdo. Em Jodo 1,42
Jesus muda o nome de Simdo Pedro, também neste caso chamando-o de pedra. Contudo, aqui o
redator conservou uma palavra que de fato Jesus poderia ter utilizado, kefas. Em aramaico, kefas

€ uma palavra usada para descrever uma rocha. Entretanto, kefas ndo é uma rocha qualquer, mas
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uma caverna, uma gruta (LIMA, 1994, p. 76). Além disso, kefas corresponde aos termos petra ou
petros (CULLMANN, 1980, p. 96). Se kefas, que é uma palavra aramaica, corresponde ao termo
grego petra, € muito mais logico que Jesus tivesse usado kefas do que petra. Outra questdo que
reforca o emprego de kefas em detrimento ao de petra é que o Apdstolo Paulo claramente prefere
o termo aramaico. Quando Paulo faz referéncia ao Apdstolo Pedro ele jamais o chama de Simao;
chama-o pelo nome de Pedro apenas duas vezes (Gl 2,7.8) e kefas é empregado oito vezes por Pau-
lo(1Cor1,12;3,22;9,5; 15,5; Gl 1,18; 2,9.11.14), sempre para mencionar Pedro (LIMA, 1994, p. 95),
nunca como referéncia a uma pedra ou rocha. Fica evidente que para o Apodstolo Paulo kefas era
o nome preferido quando se referia a Simdo Pedro. Quais sdo as implicagcdes desta palavra kefas,
conservada em Jo 1,42 (hapax nos evangelhos) e usada preferencialmente por Paulo para nomear

Pedro?

4 — KEFAS, UMA PALAVRA MUITO ESPECIAL

O vocabulo kefas é muito raro na literatura biblica. O texto massoreta do Antigo Testamen-
to usa este termo apenas duas vezes (e no plural - képim), em J6 30,6 e em Jr 4,29. Nestas duas
atestacdes a palavra é empregada para designar uma forma de reflgio ou abrigo. Na histdria de J6,
guanto ele perdeu tudo, inclusive a salde, foi obrigado a se refugiar “em covas e grutas do roche-
do” (waképim). Em Jeremias kefas é usada para descrever o refugio dos habitantes de Jerusalém,
gue devido a invasdo de um inimigo vindo do Norte, sdo obrigados a buscarem esconderijos (LIMA,
1994, p. 81-82). O texto da Septuaginta utilizou nestes dois casos a palavra petra como traducdo de
kefas. E oportuno lembrar que os termos pedra e rocha s3o frequentes na Biblia. Contudo, a lingua
hebraica utiliza varias palavras para expressar diferentes conceitos de pedra. Utiliza por exemplo a
palavra ‘eben para descrever a pedra comum; em grego esta palavra é quase sempre traduzida por
lithos. Usa a palavra hallamis para falar do quartzo ou silex; quando a ideia é descrever a montanha,
o penhasco, usa tanto sela“ como siir. Kefas possui pontos comuns, sobretudo, com estas duas ul-
timas palavras, porém, expressa uma pedra em particular (GOUVEIA, 2011, p. 45).

Além de ser estatisticamente rara na literatura biblica, kefas possui uma etimologia espe-

cialmente rica.

Assim, a base da palavra kefas estd um som universal, onomatopaico, que
pode ser assim representado: keb, kef, kep, kev, gueb, guef, guep, heb, hef,
hep, hev. Esta sequéncia fonética é presente ja entre os egipcios, os assirios
e babilonios, os arabes, e continua nas culturas modernas, passando pelo
sanscrito, pelo grego e pelo latim. Em todas estas linguas, o sentido basico
do que estes sons simbolizam é: cercar, guardar, enrolar, envolver, proteger,
acolher, defender. As linguas aramaica e hebraica, por sua vez, criaram um
numero aprecidvel de palavras com estes sons: kaf: palma da mao, cavida-
de da mao, espago covado, vaso levantado em forma de curva, planta ou
sola do pé, turibulo, cova; kafar: abrigo, cobertura, teto, esconderijo, cobrir,
encobrir, perdoar; kefor: vaso, copo, cantaro; Kofer: piche, resina, betume
(LIMA, 1994, p. 74-75).
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Do ponto de vista etimoldgico e simbdlico kefas, tanto no hebraico como no aramaico, esta
ligada as palavras citadas acima. A base etimoldgica de todas estas palavras, incluindo kefas, refe-
re-se a protecdo, acolhida, abrigo, reflgio, etc. Isto é confirmado nos dois textos biblicos do Antigo
Testamento, J6 30,6 e Jr 4,29, onde kefas é empregada como reflgio. Kefas ndo é apenas uma

rocha, mas uma rocha caverna.

As cavernas eram utilizadas desde os tempos antigos como morada, refugio e protecdo. “O
préprio Jesus nasceu numa gruta por ndo encontrar abrigo mais digno” (GOUVEIA, 2020, p. 541).
Existe uma ldgica, portanto, concluir, que a rocha citada por Mt 16,18, se fundamenta em kefas,
ndao em petra. Primeiro Jesus falava aramaico. Petra é palavra grega. Coincidentemente, o local
onde este fato se desenrola é em Cesareia de Filipe, onde uma grande gruta é o centro das aten-
¢Oes. O IV evangelho conservou o substrato semita e manteve kefas em lugar de petra. O Apdstolo
Paulo, seguramente conhecedor das linguas semitas mais do que os outros redatores do Novo Tes-
tamento, fez questdao de usar o termo kefas mais do que todos. Logo, a probabilidade de ter sido

kefas a palavra dita por Jesus neste episddio é bastante robusta.

Quais as consequéncias teoldgicas pastorais desta leitura de kefas em lugar de petra em Mt
16,18? E oportuno recordar, que quando o Novo Testamento estava sendo redigido, as comunida-
des cristds ndo tinham liberdade, nem mesmo um local para as suas reunides. Apds o ano 70 d.C,,
os cristdos ndo podiam mais se encontrar nas sinagogas, ndo tinham espaco e eram perseguidos.
Em tal situacdo o que as comunidades cristds origindrias esperavam de seus lideres, especialmente
de Pedro? Algum tipo de protecdo e de reflgio. A palavra kefas expressa exatamente esta ideia. A
leitura que este artigo quer provocar se ajusta nestes fatos, pois ao trocar o nome de Simao Pedro
para Kefas, Jesus estaria confirmando sim uma primazia, o primado do servico. O pastor, o lider
pensado por Jesus deveria ter as qualidades de uma caverna: solidez da rocha, um espaco aberto a
todos, e a protecdo contra as intempéries da vida.

CONCLUSAO

Entre o que o redator biblico escreveu e aquilo que é lido séculos mais tarde, ndo raro,
encontra-se uma considerdvel distancia. Distancia temporal, mas sobretudo, distancia entre o sig-
nificado do que foi redigido e sua compreensdo posterior. Esta pesquisa apresentou um exemplo
neste sentido, a partir de uma releitura de Mt 16,18, procurando demonstrar que uma Unica pala-
vra pode mudar completamente a compreensdo final de um determinado texto quando se resgata

o sentido original da mesma.

A palavra petra grafada no texto grego de Mt 16,18 é uma traducdao do que Jesus teria
proferido em aramaico, sua lingua materna. Ficou evidenciado que mesmo sendo palavras corres-
pondentes, petra ndo consegue expressar toda a carga etimoldgica e simbdlica presentes em kefas,

termo que com muita probabilidade foi empregado por Jesus. As consequéncias teoldgicas e pas-
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torais desta releitura de Mt 16,18 sdo enormes, contudo, em perfeita concordancia com a proposta
de Jesus quando afirma: “o Filho do homem ndo veio para ser servido, mas para servir e dar a sua
vida em resgate por muitos” (Mt 20 28).

A reflexdo proposta por este artigo podera enriquecer a compreensao crista sobre a hierar-
quia eclesiastica e sobre o ecumenismo. A palavra kefas, que este estudo propde como substituicdo
de petra, carrega uma carga etimoldgica singular. Kefas é seguranca, abrigo, reflgio, protecao, ca-
racteristicas essenciais para um lider escolhido por Cristo. E ainda fundamental para o cristianismo
originario, que perseguido como religido ilicita (MESTERS; OROFINO, 2001, p. 11), necessita de um
lugar seguro e livre, como supde a etimologia de kefas. A proposta de Jesus era acolher a todos que
desejassem, como uma caverna que nao tem portas, sempre aberta para acolher e aberta para sair,
coerente com a proposta libertadora do cristianismo, expresso da seguinte forma por Jesus: “Eu
sou a porta. Se alguém entrar por mim, serd salvo; entrard e saira e encontrara pastagem” (Jo 10,
9). “Entrara e saird”. Jesus é a porta, isto €, aquele espaco sempre aberto, onde livremente pode-se
entrar ou sair. O novo nome dado a Simao Pedro, kefas, implica justamente esta liberdade ensinada
por Cristo.
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ARTE, ARTISTA E SABEDORIA - HOKMA EM EX 31,3 - DONS E
HABILIDADES DE BEZALEL

Francisco Marques Miranda Filho*

RESUMO

Os dois grandes relatos da narrativa que descrevem tanto a prescricdo como a execuc¢ao do San-
tudrio do Deserto (Ex 25,1-30,38 e 35,4-39,43) estdo de certa forma resumidos no texto de Ex
31,1-11. Neste trecho estdo o chamamento divino com a escolha dos artistas Bezalel e Ooliab, o
preenchimento deles com o Espirito de Deus e com os dons e as habilidades necessarias para a
construcdo do Santuario e dos seus elementos funcionais internos, bem como o elenco dos objetos
gue serdo executados. O olhar da pesquisa sobre a narrativa visa ndo apenas os aspectos literarios,
mas, principalmente, partindo do objeto central da minha pesquisa que é a arte e a producgdo ar-
tistica no Antigo Oriente Préximo, identificar a existéncia de expressoes de arte nos objetos e na
arquitetura do Levante Sul, locus central de toda a narrativa biblica. Mas essa arte ndo é produzida
apenas do ponto de vista das técnicas que os artistas escolhidos dominam. E uma arte produzida
sob a inspiracdo e modelos divino, que sdao dados mediante o preenchimento do Espirito de Deus.
As habilidades que os artistas possuem s3o potencializadas pelo mesmo Espirito. E uma arte cujo
modelo de beleza é o divino?

PALAVRAS-CHAVE: Arte; Exegese; Santudrio Tenda Primitivo; Arqueologia; Estética.
INTRODUCAO

O objeto da minha pesquisa é a arte no Antigo Oriente Proximo, em particular no Levante
Sul, lugar onde a narrativa biblica acontece. O ponto de partida exegético da Biblia Hebraica pressu-
poe, pela diacronia, que o texto tenha alguma relagdo com a histdria a sua volta. Ao tratar de arte,
tem-se em conta aquilo que foi executado e deixado como registro histérico, e possui referéncias
relevantes em artefatos encontrados pela arqueologia contemporanea. No texto biblico em ques-
tdo (Ex 31,1-11), o aspecto diacronico s6 é realizado se situarmos a delimitacdo do mesmo entre
os dois grupos de relatos sobre a construcdo do Santuario do Deserto, os textos prescritivos de Ex
25,1-30,38 e os textos executivos de Ex 35,4-39,43. Neles, Bezalel é um dos artesdos que supervi-

sionard a construcdo do tabernaculo, de toda sua mobilia e a execucdo das vestes sacerdotais.

No texto de Ex 31,3, ele recebe o ri’ah ’él6him. E a terceira vez que a frase ri’ah ’él6him (o
Espirito de Deus) ocorre na Biblia Hebraica. Os dois anteriores sdo Gn 1,2b e Gn 41,38. O versiculo
3 destaca que ele foi “preenchido” (wa’dmallé’) com o Espirito de Deus. Um dos dons que o preen-

1 Mestre em Filosofia. Mestrando em Teologia pela PUC-SP.
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che é hokmd — “sabedoria”, mas que pode ser traduzido de outras tantas formas no texto biblico:
inteligéncia, talento, discernimento, penetracdo, agudeza, sagacidade; conhecimento, sabedoria,
cultura, erudicdo; bom senso, inteligéncia, julgamento, critério, razdo, consciéncia; habilidade, des-
treza, aptidao, experiéncia, método, habilidade; prudéncia, cuidado, perspicacia, perspicacia, tato,
habilidade; instinto. (SCHOEKEL, 2013, p. 264).

O Espirito de Deus que vem sobre Bezalel e seus companheiros os capacita a trabalhar com
os materiais que dispdem (metais, tecidos, madeira e pedra). Ndo ha trabalho artistico sem técni-
cas. O Espirito que Ihes preenche da novos dons e habilidades que eles ndo possuiam, dons que
os reorienta para seu fim: a construcao do Santudrio. O objeto desta comunicacao é provocar um
debate sobre se houve producao de arte entre os hebreus, da origem até o judaismo pds-exilico,
tarefa mais arqueoldgica que teoldgica. Depois, é preciso pensar se o personagem Bezalel pode
ser a prefiguracdo do artista sacro. O texto de 31,1-11 faz entender que ndo é necessario um artis-
ta incomum, que possua dons extraordindrios, nem que sua genialidade seja relevante, mas que
sendo homem ou mulher comum, contudo habilidoso e dono de sua técnica, sejam preenchidos
pelo mesmo rd’ah ’él6him, e possuidos pela hokmd que lhes orientara na execucdo dos objetos

destinados ao culto. Que estes objetos possam ser categorizados como arte é um outro problema.

1.1 SABEDORIA - HOKMA (EX 31,3)

O ponto de partida necessdrio é propor uma traducdo do trecho escolhido onde aparece
o termo hokmd — sabedoria, junto com os outros termos que completam o significado dos dons
recebidos pelos artistas Bezalel e Ooliab para a execucdo do Santudrio do Deserto.

e enchi-o do espirito de Deus 31,3a [IXpZN NN UNKYND
Em sabedoria, 31,3b 2NN}
e em entendimento, 31,3c 12N24N
e em conhecimento 31,3d 12TUN
e em toda habilidade 31,3e 12277 n7x0N:

Estdo associados a palavra hokmd (sabedoria) os termos: t° vund (inteligéncia), da’at (co-
nhecimento) e m® la’ké (habilidade, obra). Estes dons vém com o preenchimento do Espirito de
Deus. O Verbo preencher malé’ - n7x verbo piel imperfeito waw consecutivo.

Pi. Transitivo. Preencher, recarregar, inchar, fornecer; completar, realizar. A forma
basica é: N preenche um objeto (X) com algo (Z). A forma abreviada é: N preenche
X. O uso de XN é indeciso: pode estar faltando; mais frequentemente precede X;
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as vezes Z. Ha dois casos de Z com n| Jr 51,34 e S| 127,5. Uso adverbial em Jr 4,5
(SCHOEKEL, 2013, p. 746).

O texto da a entender que os dons artisticos dos artistas sdo tomados pelo Espirito de Deus

para que sejam usados na construcdo do Santuario, e que esse preenchimento divino os torna mais

capazes de fazer aquilo que Deus quer que seja a expressao da sua presenca na Tenda. O termo

hokmd que abre a lista dos dons recebidos pode ser entendido de forma mais ampla, como sugere

Eu traduzi hokmd como “sabedoria” nos versiculos 3 e 6 e como “sabio coragao”
(kol -hdkam-Iéb) no versiculo 6. Muitas tradugdes modernas optam corretamente
por “habilidade” como o equivalente em inglés de hokmd nos versiculos 3 e 6.
Seguindo M. Fox (2000: 32), eu sugiro as seguintes nuances para hokmd fora de
Provérbios:

1. “Sabedoria” = “pericia, destreza, habilidade”: Bezalel em Ex 31,3;35,31; Is 40,20,
“um artesdo habil (haras hakam); Je 9,17, “Chamai as mulheres que choram; man-
dai buscar as mais habeis [hahdkamét]”; Ez 28,5, “Pela vossa grande habilidade
[bérob hokmatéka) no comércio vocés aumentaram a vossa riqueza”.

2. “Sabedoria” = o aprendizado e a erudi¢dao obtidos com o estudo dos livros e
da sabedoria: Ecl 1,16, “Veja, eu cresci e aumentei em sabedoria mais do que
ninguém”; Je 8,8, “Como vocé pode dizer, ‘Somos sdbios, pois temos a lei do Se-
nhor’”; Je 9,23 — “N3o se vanglorie o sdbio em sua sabedoria”; Dn 1,4 — “Mostran-
do aptidao para todo tipo de aprendizagem [békol-hokma]”.

3. “Sabedoria” = perspicdcia, astUcia, capacidade de compreender as implicaces
das situagdes e interpretar sinais: 25m 14,20 — “ Meu senhor [Davi] tem sabedoria
como a de um anjo de Deus - ele sabe tudo o que acontece na terra”; Jr 9,12 —
“Que homem é sabio o suficiente para entender isto”; SI 107,43, “Quem for sabio,
gue atenda a estas coisas”.

4. “Sabedoria” = esperteza na elaboracdo de planos e estratégias: 2Sm 14,2 —
“Joab ... trouxe uma mulher sdbia dali”; 20,16 — “Uma mulher sabia chamada da
cidade”; J6 5,13 — “Apanha os sdbios em sua asttcia”; Ecl 4,13 — “Melhor um jovem
pobre mas sabio do que um rei velho mas tolo”.

5. “Sabedoria” = prudéncia, bom senso, exercitar o bom senso em questées prati-
cas: 1Rs 4,29 [5,9] — “Deus deu a Salomao sabedoria e muito grande discernimen-
to”; Ecle 2,3 —“Minha mente ainda me guia com sabedoria”; 7,10 _ “Porque nao é
sabio fazer tais perguntas” — tradugdo minha (HAMILTON, 2011, p. 401).

O texto biblico em questdo (Ex 31,1-11) esta situado entre os dois grupos de relatos sobre

a construcdo do Santuario Tenda primitivo (ou Santuario do Deserto), os textos prescritivos de Ex
25,1-30,38 e os textos executivos de Ex 35,4-39,43 (MEYERS, 2005, p. 223-225). Ambos os conjun-

tos de textos possuem uma estrutura literdria sofisticada que revela a intencdo dos autores em nao

apenas diferenciar o modo como o Tabernaculo tenha sido construido, mas demonstrar que sua

construgdao tem um carater também teoldgico.
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E, portanto, conveniente que o Tabernaculo venha a existéncia através
de uma combinacdo de ordenac¢des seguidas da sua implementacao, da
mesma forma como o universo veio a existéncia por meio das ordens
divina seguida de implementagdao como no relato sacerdotal da criacao
em Génesis. Ndo é por acaso que Ex 25-31 contenha sete discursos ou
subsecdes, cada um comecando com “O Senhor disse a Moisés”, com o
ultimo (31,12) contendo as instrucGes para o sabado, o equivalente ao
sétimo dia no esquema sacerdotal da criacdo - traducdo minha (MEYERS,
2005, p. 224)

Os trés textos, Ex 25,1-30,38/31,1-11/35,4-39,43 estdo situados redacionalmente no pos-
-exilio pela maioria dos estudiosos, portanto, em tese, o Santuario do Deserto seria uma constru-
¢do literaria tardia. Mesmo assim, a hipdtese de um santuario primitivo ndo pode ser descartada
por completo, ndo tao sofisticado como aparenta sua construgdo nos textos, mas uma provavel
tenda maével mais simples, tal e qual os nbmades e semindmades usavam no mesmo periodo em
gue a narrativa poderia ser situada (HOMAN, 2007, p. 39-41).

1.2 O ARTISTA — BEZALEL

No trecho 31,1-11, Bezalel é um dos artesdos que supervisionara a constru¢do do taberna-

culo, de toda sua mobilia e a execuc¢ao das vestes sacerdotais. Ele é da tribo de Judd. Sabemos o

nome do pai de Bezalel, Uri, e o nome de seu avd, Hur, que pode ou ndo ser o mesmo Hur de Ex
17,10.

“Bezalel” (bésal’el) significa, “a sombra de EI”” (bé + sal + ’él), um nome que ele

compartilha com um levita desacreditado no periodo pds-exilico (Esd 10,30). Para

a ideia de encontrar abrigo na “sombra” de Deus, ver SI 91,1; 121,5 (NVI, “som-

bra”). O uso de “sombra” com nomes tedforos aparece fora de Israel como na

transcricdo acadia do nome filisteu “Tsilli-Bel” — “Minha sombra/sombra é Bel
(Baal)” —traducdo minha (HAMILTON, 2011, p. 400).

Em 31,3, Bezalel recebe o ri’‘ah ’élohim. O versiculo 3 destaca que ele foi “preenchido”
(wa’dmallé’) com o Espirito de Deus. Isso significa que o primeiro individuo “cheio do Espirito” ndo
foi um pré-diluviano, ou um patriarca piedoso, ou o santo Moisés, mas Bezalel, um leigo, um capa-
taz de construcao, um mestre de obras, um artesao, um artista. Tal chamado ndao é menos sagrado
e ndo precisa menos da habilitacdo divina do que o de Moisés, o libertador, ou o de Arao, o supre-
mo sacerdote (HAMILTON, 2011, p. 401).

O Espirito de Deus que vem sobre Bezalel e seus companheiros os capacita a trabalhar com

metais, tecidos, madeira e pedra. E improvavel que Bezalel, antes disso, ndo tivesse a menor ideia
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de como fazer tais itens. Isso pressupGe técnicas como fundicdo, marcenaria, lapidagdo, tecelagem,
ourivesaria, etc. O Espirito preenche uma vida humana e lhe d4d novos dons e habilidades até entdo
ndo presentes. Mas, na maioria das vezes, o Espirito toma os dons ja presentes e os reorienta para
seu fim, de acordo com a sua escolha.

Tomado pelo Espirito de Deus, Bezalel e os outros artistas que trabalhardo no Santuario
usardo suas técnicas e os materiais disponiveis. Levantando a hipétese pouco aceita, que situaria a
narrativa da construcdo do Santudrio do Deserto entre o periodo do Bronze final e o Ferro inicial,
entre a crise do urbanismo e a ascens3o dos novos impérios, surge um desafio. E verdade que as
técnicas e materiais sdo muito mais sofisticadas nesse periodo, se considerarmos por exemplo a
arte acadica, Gudea, o periodo da Terceira Dinastia de Ur, e a arte cassita. Todavia, as caracteristi-
cas do grupo de cananeus no periodo em questao ndao permitem dizer, por causa das evidéncias
arqueoldgicas, que tenham produzido arte relevante, por estarem ainda na formacao da sua com-
posicdo étnica.

O componente vinculante da formacdo de grupos e da identidade geralmente in-
clui uma narrativa fortalecedora de experiéncias compartilhadas, tecida em um
relato épico de obras primordiais, milagres e genealogias. No caso da pré-histéria
de Israel, sua epopeia duradoura, a Biblia, relata a jornada da escravidao para a
salvacdao em uma terra prometida a eles pelo Deus israelita, YHWH. O tema central
da etnogénese de Israel é a saga de seu relacionamento Unico como o povo esco-
Ihido de YHWH. A adorac¢do do Deus de Israel formou a ideologia central do antigo
Israel e Judd e ainda é um componente essencial da identidade judaica - traducao
minha (KILLEBREW, 2005, p.84).

Por outro lado, o esforco de CASSUTO (1997) em dar sustentacdo histérica ao Santuario
do Deserto produziu a ideia de que era possivel identificar, por meio do texto e dos testemunhos
locais paralelos, o tipo de material utilizado pelos artistas na execug¢do do Santuario. O exemplo do

material e da técnica usadas nas cortinas e cobertura do Tabernaculo demonstraria isso:

Trés deles sdo tipos de 13 (ndo linho, como alguns pensavam), e um é um tipo
especial de linho. O primeiro material é Nn27n t° khéeleth, ou seja, |3 tingida com
a cor desse nome, a saber, um corante extraido de uma espécie de marisco en-
contrado em abundancia no mar, pelas costas do Mediterraneo, e especialmente
pelas costas da Fenicia e da Terra de Israel. Os tintureiros costumavam abrir o
marisco enquanto ainda estavam vivos [...] e o liquido transparente segregado de
suas glandulas adquirido a luz do sol uma cor profunda violeta, esta é a cor na7N.
A segunda é Nn| ‘argadman, 1a tingida de vermelho escuro (mopdupa - plrpura),
que eles fabricaram através da adicdo de certos ingredientes ao tingimento t* khéeleth.
A terceira é a 13 tingida w3 m9un tola” ath $ani (literalmente, ‘verme de escarlate’;
renderizado: ‘escarlate’], cor que deriva seu nome do fato de ter sido extraida do
corpo de um verme - traducdo minha (CASSUTO, 1997, p. 324).
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Contudo, tal esfor¢co ndo encontra sustentacdo arqueoldgica que corrobore sua tese. O que
poe mais um problema: qual o lugar da producdo artistica do Levante Sul no contexto do Antigo

Oriente Proximo?

1.2 ARTE — CONTEXTO DO ANTIGO ORIENTE PROXIMO

Objetivamente, para se falar de arte no Levante Sul (regido onde acontece a narrativa bibli-
ca), é preciso considerar as mudancas no paradigma sobre a leitura do imenso material arqueolé-
gico do Antigo Oriente Préoximo (GUNTER, 2019, p.1-21).

Os debates em andamento sobre o que constitui o Antigo Oriente Préximo, e
como descrever e analisar seus restos materiais, proporcionam oportunidades
importantes para se envolver produtivamente com questdes histéricas e metodo-
Iégicas cruciais. Uma longa tradicdo de bolsas de estudo posicionou a Mesopota-
mia e seus vizinhos em uma sequéncia de desenvolvimento que culminou na per-
feicdo artistica grega. Novas dire¢cdes de pesquisa expandiram construtivamente
o corpus convencionalmente compreendendo “arte antiga do Oriente Proximo’,
encorajando fronteiras ainda mais fluidas entre “arqueologia” e “histéria da arte’—
tradugdo minha (GUNTER, 2019, p. 15-16).

Essa tarefa envolve o estudo dos termos e conceitos criticos aplicados a arte (representa-
¢do, narrativa, ideologia, ritual, atividade artistica e estética); e também o reconhecimento da exis-
téncia de material, propaganda e meio ambiente artistico na execuc¢do do estatuario e dos relevos,
da arte gliptica, da arquitetura religiosa, da execucdo dos palacios e das casas das elites, nos relevos
em rocha, nos monumentos nas estradas, na reconstrugao de obras anteriores, na interagdo com
as regides vizinhas, na heranca cultural, nas cole¢des e na propria arqueologia (GUNTER, 2019, P.
233-529).

Outro ponto importante: as técnicas de ourivesaria, tecelagem, fundicdo, gliptica, marcena-
ria, escultura, afrescos e outras pictdricas, tingimento, etc, existem desde Uruk, a primeira cidade
Estado. Além das técnicas relacionadas com a arquitetura, tais como: fundacdo, pilar, sustentacdo,

lajeamento, paisagismo, urbanismo, etc.

Um dos grandes problemas a ser enfrentado é a aparente irrelevancia da arte produzida no
Levante Sul frente a exuberancia da arte e arquitetura mesopotamica. O periodo é extenso, mas é
possivel incluir nessa classificacdo, como sustenta BAHRANI (2017, 8-13), periodos, povos, regides
e cidades em que se produziu arte com caracteristicas especificas e sofisticagdo expoente. Sao lu-
gares como Uruk em que a arte fala da civilizacdo (4.200 a 3.000 a.C), a Suméria e sua protodinastia
como imagem para o povo e arte para a eternidade (2.900 a 2.334 a.C), a arte da dinastia acddica

(2.334 2 2.154 a.C), a arte de Gudea em que retrato real e duracdo das imagens foram concebidas
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para perpetuarem o poder (2.150 a 2.000 a.C.), a terceira dinastia de Ur (2.112 a 2.004 a. C.), Ha-
murabi e sua época (1.894 a 1595), e a arte cassita no final da Idade do Bronze, com seu comércio
de ouro e lapis-lazuli com os egipcios (1.595 a 1.155 a.C.); além do Império neoassirio na Mesopo-
tamia (960-612 a.C.), o Império neobabildnico (626-539 a.C.) e o Império Persa Aqueménida (559-
331 a.C.).

Todavia, classificar como arte o conjunto de artefatos do amplamente escavado Levante Sul
é uma tarefa ainda nao realizada em virtude da maneira como essa colecao de material arqueolé-
gico foi tratado, de forma periférica e sem a devida importancia, ao menos no que diz respeito a

producdo artistica.

O Levante Sul é uma das regides mais bem escavadas do antigo Oriente Préximo.
Centenas de locais foram explorados desde 1800, e os 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 “peri-
féricas” ao Egito e a Mesopotamia. 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 Me-
sopotamia (como Siria, Turquia e Ird). Parte da razdo para esta visdo é que a arte
do Levante Sul, comparada ao Egito ou a Mesopotamia, é muito menor em escala.
Tanto o Egito como a Mesopotamia tém inimeros exemplos de arte monumental,
fabricados para decorar palacios ou templos e glorificar os reis individuais. Embora
também existam artes em miniatura destas areas centrais, ndo existe arte monu-
mental do Levante Sul ao mesmo nivel que a do Egito ou da Mesopotamia. De fato,
pouca arte feita para fins politicos a partir do Levante Sul é conhecida — traduc¢do
minha (HALLOTE, 2020, p. 45)

CONCLUSAO

O desafio proposto pelas pesquisas mais recentes sobre a producado de arte no Antigo Orien-
te Préximo frente a producdo artistica do Levante Sul estd posto. Sua aparente irrelevancia que a
torna arte periférica diante da exuberancia mesopotamica precisa ser mudada. Isso significa um
esforco menos de analise literdria do que arqueoldgica, além das outras ciéncias afins que traba-
Iham em conjunto, filologia, semidtica, histéria da arte, estética, etc. A narrativa da Biblia Hebraica
ocorre majoritariamente no Levante Sul. Compreender como a histéria de Israel por tras das his-
térias biblicas ajudara a situar os lugares onde uma provavel producao artistica pode ter ocorrido,

ainda que pequena em volume.

O artista Bezalel é um personagem da narrativa que revela muito da sua importancia na
construcdo do Santudrio. Os artistas mesopotamicos também tinham nomes. As traducdes dos
textos acddicos revelaram ndo somente seus nomes, mas também sua relevancia na relacdo com o
poder politico e a razdo de serem contratados para executarem suas obras. Na narrativa hebraica,
Bezalel é escolhido por Deus para executar a obra com outros artistas. Ndo é uma obra qualquer,
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€ o Santuario onde Deus se manifesta, onde a sua Lei esta posta, onde o povo encontra sua identi-
dade étnica. Os dons que recebe com o preenchimento do Espirito de Deus ndo apena aprimoram
suas técnicas, mas os tornam capazes de executar uma obra cuja finalidade cultica parece exigir um
grau de beleza que o texto mais esconde que revela. Afinal, a beleza é descritiva somente na sua

forma, contudo, ela é fundamentalmente uma experiéncia sensorial, um sentir senciente.
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A VISAO ACERCA DA MEDICINA EM ECLO 38,1-15

Nelson Maria Brechd da Silva*
RESUMO

A presente comunicacdo procura analisar a pericope Eclesidstico 38,1-15, que trata da saude e do
médico. Este, por sua vez, indica aquela pessoa que recebe o dom da ciéncia da parte do Senhor.
Nesse sentido, apresentam-se, primeiramente uma traducdo literal do texto acompanhada pelo
Sitz-im-Leben da pericope. Depois, 0 comentdrio exegético-teoldgico com a anadlise dos versiculos,
a semantica a partir dos principais eixos teolégicos e a mensagem do texto. Finalmente, a pragmati-
ca por meio dos efeitos na comunidade e a hermenéutica mediante os efeitos do texto que podem
ser aplicados nas comunidades atuais. Nota-se, nesse sentido, a medicina como uma possibilidade
de recuperacdo da saude. Coloca Deus como sendo o criador de toda medicina, mas orienta o en-
fermo a procurar ajuda do médico, e também que o fator de ndo cuidar de sua saude é motivo de
pecado. Esta reflexdo permite uma leitura interessante para mostrar o papel da medicina na vida
das pessoas, principalmente no cendrio pandémico atual, no qual os médicos e demais profissio-
nais da saude tem se dedicado exaustivamente em vista da recuperacao dos doentes nos hospitais.

PALAVRAS-CHAVE: médico; ciéncia; saude; sabedoria.

INTRODUCAO

O livro do Eclesiastico ndo faz parte do canon hebraico, ainda que tenha sido composto na
lingua hebraica. No inicio do século Il a.C., Jesus Ben Sird, mestre de sabedoria em Jerusalém reuniu
em um livro o melhor de seu ensinamento. Seu neto, que chegou ao Egito provavelmente em 132
a.C. empreendeu a traducdo em grego da obra de seu avo. O autor se chama em hebraico Ben Sir3,
como dito, e em grego Siracida. Nascido provavelmente no meio do século Ill a.C., viu Jerusalém
passar da dominacdo dos Lagidas a dos Seléucidas em 198 a.C. O autor é escriba, o qual une o amor
da Sabedoria ao amor da Lei; para ele a revelagao biblica é sabedoria auténtica que ndo deve se
envergonhar diante da sabedoria da Grécia. Estd cheio de fervor pelo Templo e suas cerimonias,
cheio de respeito pelo sacerddcio herdado de Aardo e de Sadoc, mas também estd alimentado pe-

los livros santos, sobretudo os livros sapienciais anteriores.

A pericope a ser analisada nesta comunicagao corresponde ao capitulo 38,1-15, que trata

da visdao de Ben Sirac a respeito da medicina. Nesse sentido, primeiro, apresentam-se uma tradu-

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
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cdo literal do texto e o Sitz-im-Leben da pericope. Segundo, o comentario exegético-teoldgico com

a analise dos versiculos. Terceiro, a pragmatica e a hermenéutica.

1 TEXTO E SITZ-IM-LEBEN DA PERICOPE ECLO 38,1-15

Quando se analisa a passagem de Eclo 38,1-15, texto originalmente composto em grego,
constata-se que esta comunicacdo se baseia na edicdo critica da Septuaginta (RAHLFS, 2015). Para
favorecer a compreensao da pericope, segue a sua traducdo a partir do grego:

! Respeita ao médico as honras que |he sdo devidas, porque o Senhor criou-o.

2 Pois é do Altissimo que vem a cura [sabedoria], como presente que se recebe do rei.

3 A ciéncia do médico o faz trazer a fronte erguida, ele é admirado pelos homens grandes.

% Da terra o Senhor criou os remédios, 0 homem prudente ndo os menospreza.

® As dguas ndo foram adogadas como um lenho para mostrar assim o seu poder?

6 Ele é quem deu a ciéncia aos homens, para ser glorificado em suas obras poderosas.

7 Por eles, ele curou e aliviou o trabalho, o farmacéutico fez com isto [trabalho] misturas.

8 E assim suas obras ndo tém fim, e por ele a paz [saude] se difunde sobre a face da terra.

° Filho, ndo te resolves na tua doencga, mas reza ao Senhor e ele te curara.

10 Evita as faltas, conserva as maos puras, purifica o coragdo de todo pecado.

1 Oferece incenso e um memorial de flor de farinha, faze ricas oferendas conforme tuas posses.

2 Depois da lugar ao médico, porque o Senhor também o criou, ndo o afastes de ti, porque dele tens necessidade.
3 H3 momento oportuno em que o éxito depende dele.

14 Pois eles também imploram ao Senhor, para que lhes conceda a cessac¢do e a cura em favor da vida.

150 que peca contra o seu Criador, que caia na mdo do médico.

Este texto se encontra, também no manuscrito B de Geniza, que, por sua vez, compreende
os capitulos 10,19 — 11,10; 15,1 — 16,7; 30,11 — 33,3; 35,11 — 38,27b; 39,15 — 51,30. (VATTIONI,
1968). A sua origem “é seguramente persa”. (Tradugdo nossa. MORLA, 2012, p. 20). Embora o
texto grego é o mais antigo, a versao hebraica tenta recuperar a tradicao antiga, sobretudo com a
palavra Sabedoria no lugar de cura no v. 2. Isto esclarece a beleza literaria em unir as linguas grega

e hebraica no intuito de melhor expressar a acdo do Criador.

A respeito da passagem em si, percebem-se os seguintes temas: a importancia do médico
(v. 1); a necessidade de recorrer ao médico (v. 7); a necessidade do paciente em recorrer a Deus
para ser curado (v. 9); e a necessidade do médico recorrer a Deus para curar (v. 14). Disso decorre a

estrutura literaria em dois grandes eixos: por um lado, os v. 1-8 apresentam o médico e a medicina
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como parte da criacdo de Deus, que delega a continuagdo de sua atividade criadora a natureza e
ao homem. A medicina, nesse sentido, € um ramo da Sabedoria. Por outro, os v. 9-15 demonstram
a doenca inerente ao pecado, de modo que a pessoa precisa purificar-se e arrepender-se (v.9-11)
antes de pedir a cura e a saude (v.12). Por essa razdo, a ciéncia do médico é iluminada pela cura
[Sabedoria] divina (v.2). A imagem do Criador e do médico se associam pela via da saude em favor
davida (v.14-15).

Ainstrucgdo acaba por reconhecer que a eficacia da medicina estd nas maos do Criador. Uma
vez mais, o autor torna patente seu carater equilibrado e sua capacidade de integrar tradi¢ao sa-
piencial e espirito religioso. O autor trabalha, com isso, a Teologia da Retribuicao, porque “o Sheol
ndo pode ser considerado um lugar de retribuicao [...] Em Ben Sira se visualizam a recompensa
(para virtude) e punicdo (para pecado) toma lugar somente nesta vida bios” (Tradugdo nossa. DI
LELLA, 1987, p. 84). O respeito ao médico e ao Criador permitem uma melhor qualidade de vida

para que a pessoa tome consciéncia de sua atuagdo no mundo.

Ao anteceder essa narracao a respeito do médico, tem-se sobre a Sabedoria e a Temperan-
¢a, onde observa-se como os sabios se comportam e frequentemente se beneficiam a si mesmo e
a sociedade. As vezes, entretanto, uma pessoa pode ser julgada sabia porque ajuda a outro, mas é
incapaz de controlar seus préprios negécios. O autointeresse é compativel com a sabedoria verda-
deira. Razdes higiénicas para praticar a temperanca, cuja falta pode conduzir a morte. Este poema
serve como uma transicao ao seguinte sobre o médico.

Ao suceder a narragdo, tem-se sobre os Artesdo e Escribas. Embora preocupado com o tra-
balho manual, esse poema abre e fecha com duas estrofes de modo a elogiar o escriba. Expressa a
satisfacdo aos trabalhadores manuais, que contribuem essencialmente com a sociedade. O escriba,
por sua vez, tem a vocag¢do mais elevada de todas, porque tem tempo livre para devotar-se ao te-
mor de Deus e ao estudo da lei, da sabedoria dos ancidos e das profecias. A oracdo e ndo somente
o estudo diligente é necessaria se o escriba quer ser verdadeiramente sabio. A Sabedoria, dom de
Deus, permite ao escriba compor seus proprios sabios provérbios. O escriba, por causa de seus

trabalhos aos outros, ganha o respeito e o elogio da comunidade.

2 COMENTARIO EXEGETICO-TEOLOGICO

No primeiro versiculo do capitulo 38 deste estudo do Eclesidstico, o autor traz um imperati-
vo, visto que ordena que se honre o médico, pois ele foi criado pelo Senhor. Doravante, Deus tem
um proposito na criacdo e na sabedoria que dispensa, sempre visa ao homem a salvacao final. Este
trecho recorda Ex 21, 19 (esta passagem e outras do Primeiro ou do Segundo Testamento foram
consultas na B/BLIA DE JERUSALEM, 2008), onde afirma que, quem é ferido por discussdo e n3o
morre, mas se levanta, obtera perdao aquele que foi a causa do ferimento, com a condic¢do de pa-

gar o tempo que o ferido perdeu ao estar enfermo e ao cura-lo. Aqui ja hd um sinal médico, ainda
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gue ndo necessariamente profissional, mas o cuidado com a cura do outro conforme a ordem dada

por Deus.

O segundo versiculo diz que é do Altissimo, ou seja, de Deus, que vem a cura, como presen-
te que se recebe do rei. Essa comparacao de presente pode ser feita com a palavra donum traduzi-
da do latim como “Dom”, que significa, justamente presente. Os dons recebidos sempre sdo como
presentes do Senhor para seus médicos, cuja retribuicao deve ser coloca-los a servico do outro,
visando também sua salvac¢do, assim como Deus a quer. Um paralelo pode ser feito com Is 53, 4,
a respeito do cantico do servo, que diz: “eram nossos sofrimentos que ele levava sobre si, nossas
dores que ele carregava. Mas nés o tinhamos como vitima de castigo, ferido por Deus e humilha-
do”. O mesmo versiculo pode ser associado a Mt 9, 1-12, referente a cura de um paralitico, 13 Jesus

também atua com o papel de médico.

A palavra grega “cura” (Tradugdo nossa. BAILLY, 1901, p. 428) possui no manuscrito B o sen-
tido de “Sabedoria” ou “sabiamente”. O manuscrito B deste versiculo 2 pode ser traduzido como:
“De Deus o vem ao médico a sabedoria” ou no sentido literal “Da parte de Deus atua sabiamente o
médico” (Traducdo nossa. MORLA, 2012, p. 219). A expressado “da parte” utiliza “a locucao preposi-
cional meeth ao invés da preposicdo min”. (Traducdo nossa. LINDER, 2006, p. 394).

O terceiro versiculo mostra a funcdo especifica do médico relacionada a ciéncia. Os homens
grandes o admiram por exercitar o dominio cientifico com maestria, uma vez que eles se tornam
homens prudentes no momento em que eles reconhecem a grandeza do Senhor. Esta grandeza se
caracteriza pela Sabedoria divina capaz de clarear a inteligéncia do médico. O quarto versiculo diz
gue o Senhor foi quem criou os remédios, a partir da terra, desse modo, o homem sensato ndo
despreza os remédios, por serem criacdo de Deus. Do mesmo modo, aquele que receita o remédio
também foi criado por Deus. Assim, ha uma ligacdo com o evangelho de Lc 8, 43 e Mc 5, 26, onde
tem-se por base biblica a tradicao de ser Lucas um médico chamado pelo Senhor para “receitar” a
boa nova aos “enfermos”.

O quinto, por sua vez, traz que as dguas foram adocadas com um lenho para mostrar a vir-
tude de Deus, ou seja, seu poder. Sobre “adogar” a agua, hd uma referéncia no livro do Ex 15,2,
guando Moisés clama ao Senhor ao pedir agua, porque nao a tinham no deserto e, quando encon-
traram, era amarga. Moisés, entdo, ao ter o Senhor lhe mostrado um pedago de madeira, langou-a

na agua, de sorte que ela fica doce. O ato de adogar indica, inclusive, a sabedoria:

A sabedoria é um conhecimento pratico das leis da vida e do mundo, baseado
na experiéncia. A palavra hebraica que se traduz por sabio, sabedoria, significa,
incialmente, a experiéncia, a competéncia, como se diz do marinheiro, do ferreiro,
do conselheiro politico, etc. [...] Tudo o que se diz sobre a vida, porém, tem como
principal caracteristica estar baseado na experiéncia” (Tradugao nossa. RAD, 1962,
p. 430-431)

O versiculo sexto aponta que a ciéncia é dada aos homens pelo Senhor. A finalidade dos
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homens consiste em glorificar as obras poderosas pela capacidade de observar, de experimentar e
de descobrir as novas maneiras de usufruir do conhecimento cientifico. O versiculo sétimo diz que,
pelos homens, Deus curou e aliviou. Esse é o Deus de Israel, o Deus que se entrega pelos homens,
de modo a se fazer homem com eles para cura-los. A Sabedoria se encarna para torna-los sabios;
o Salvador se encarna para nos fazer salvos. Assim também, em Mc 2,5 é possivel notar que Cristo,

ao ver a fé do paralitico, cura-o, ao dizer que seus pecados estdo perdoados.

O versiculo oitavo no manuscrito B pode ser traduzido como “para que ndao desaparecam
da terra o trabalho e a sabedoria. (Traduc¢do nossa. MORLA, 2012, p. 220). Ou ainda: “para que
nado cesse sua obra nem sua eficacia de entre os humanos”. Na grande maioria dos textos em que
hina “para” ocorre na LXX, esta “conjuncao rege o subjuntivo”. (CONYBEARE; STOCK, 2011, p. 95).
No grego, aparece a palavra eirene equivalente ao Shalom. No entanto, ha uma riqueza semantica
maior no hebraico no sentido de “chegar a um acordo, viver em paz”. (KIRST, 2004, p. 254). O ter-
mo Shelem sugere “comunhao, sacrificio de entendimento”. (KIRST, 2004, p. 254). Por esse motivo,

pode-se traduzir também por saude.

O versiculo nono exorta o filho a ndo se revoltar na doenga, mas, ao contrario, rezar ao
Senhor para que ele o cure. Este ponto alude Ex 12,12 onde o Senhor feriu os primogénitos do
Egito. Todavia, ndo os filhos de Israel, porque esses mantiveram fieis ao Senhor. A expressao “filho”
explicita que “a escuta é sim importante aos seus olhos que convida aquele que quer adquirir a
sabedoria a frequentar os mais velhos para os escutar (Si 6,33-35). Ele termina que a escuta pode
também significar tomar em conta e medir em obra os conselhos dados pelo mestre”. (Traducao
nossa. GILBERT, 2004, p. 32). No hebraico Shemah significa “escutar, prestar atencao, dar ouvidos e
entender”. (KIRST, 2004, p. 256).

O versiculo 10, no manuscrito B, vé-se: “ser parcial com alguém (ou algo)” (Cf. Dt 1,17;
16,19; Pv 24,23; 28,21) — expressao idiomatica influenciada pela linguagem tardia que andava a se
desenvolver progressivamente ao longo de sua geracdo. No grego: “conserva as maos”. (Traducdo
nossa. LINDER, 2006, p. 405). No versiculo onze, encontram-se as ofertas feitas ao Senhor, tais
como: incenso, memorial de flor de farinha. Ademais, fala que as oferendas devem ser conforme
as posses. No mesmo livro de Eclo 35,2-5, situa-se o cumprimento dos mandamentos de oferecer

sacrificios de comunhdo, de forma a citar, também a flor de farinha, bem como a esmola.

O versiculo doze indica a relevancia do médico, porque o Senhor o criou no ensejo de co-
laborar no mundo. A pessoa ndo pode se afastar dele, pois necessita de seu atendimento a fim de
garantir a saude e o bem estar na vivéncia comunitdria. O versiculo treze focaliza o momento opor-
tuno no qual o Senhor demonstra o seu éxito. Isto acontece, principalmente naquelas experiéncias
inexplicaveis pela razdao, de maneira que aos olhos da fé podem ser consideradas como milagres. O
versiculo catorze coloca que os médicos também rezam ao Senhor, isso mostra que também eles,
ainda que ligados a ciéncia, devem de submeter aquele que é o autor da ciéncia. O médico reza

com o intuito de solicitar auxilio ao seu trabalho, na finalidade de conceder o alivio ao paciente.

No ultimo versiculo, o autor diz que quem peca contra o Criador deve se submeter ao médi-

119



co, isto &, cair enfermo. A outra maneira de traduzir seria: “Peca diante do seu Criador aquele que
quer mostrar-se valente diante do médico”. E como postular que quem ignora a medicina peca,
porque é Deus quem confere a ciéncia aqueles que se propdem curar. Este bindbmio pecado e en-
fermidade é predominante no estilo sapiencial: “O dito sapiencial comum, menos notavel, costuma
ter dois segmentos, justapondo em dois elementos coisas comparaveis ou também opostas”. (Tra-
ducdo nossa. GUNNEWEG, 1993, p. 235). A passagem de Is 38, 21 comenta a utilizacdo de matérias
naturais para realizacdo de uma cura, ou seja, ja € uma demonstracdo de uma medicina. Isaias diz

para levar-lhe pdo de figos e aplica-lo sobre a Ulcera para obter a cura.

3 PRAGMATICA E HERMENEUTICA

Essa passagem no contexto do livro do Eclesiastico, em sua dimensdo pragmatica, tem pro-
funda ligacdo com a Sabedoria, a qual, por sua vez, é o préprio Deus. Ora, ao trazer o livro ins-
trucdes sapienciais, essa parte exerce bem seu papel no contexto dos demais capitulos, uma vez
gue instrui a todos os (as) leitores (as) a ndo ignorarem o papel do médico, de modo que ele tem,

também a Sabedoria. Esta ndo oriunda dele mesmo, mas do préprio Deus

Machado, Pinto e Vieira (2011, p. 135) apresentam que “a doenca, na antiguidade era rela-
cionada ao caos social, e que representavam ali o mal, que demonstra a fragilidade da vida huma-
na”. Pode-se perguntar se essa pericope, que trata da saude e da doenca, ndo se trata de uma teo-
logia da retribuicdo, visto que o que aparenta é que quem é fiel recebe a vida e os bens, inclusive
a saude, em oposicdo a quem ndo é. Asensio (2005, p. 212) coloca que “esse tema da retribuicdo,
junto a outros temas, parece contraditorio em Eclesidstico, e que o autor tenta harmoniza-lo, em-

bora ndo tenha muito fruto”.

Mas como tratar entdo dos que sdo justos e fieis mas adquirem doencas ou infortunios?
Asensio (2005, p. 213) conclui que mesmo ao nao ter boa vida, na hora da morte “o justo sabera
que sobre si estd a béncdo do Senhor, e o impio, mesmo tendo uma vida prdéspera, estara conscien-
te da sua falta de sentido e da recusa de Deus”. Para McKenzie (1985), essa crenca de que a doenca
€ um castigo divino é discutida, também no Segundo Testamento. Entretanto, Jesus vé a doenca

como fruto da desigualdade humana.

Como é vista entdo a cura para esses males da doenca no texto biblico? De acordo com
McKenzie (1983, p. 597) a medicina “era vista na antiguidade, de modo particular no Egito antigo
como algo relacionado a magia e que muitas vezes a doenca era relacionada com o deménio”. Se
formos analisar outra pericope (Eclo 38,1-15), conforme mostra Machado, Pinto e Alves (2011, p.
137) essa visdo de que a medicina era algo do mal é rebatido por Siracida, visto que, segundo os
autores, “Siracida veio para mostrar ao povo de Israel como ser fiel a religido e a lei mesmo em

meio ao mundo grego”.

Quanto a hermenéutica, pode-se dizer que o médico sempre foi uma figura de profundo va-
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lor na sociedade, uma vez que o sofrimento sempre foi discutido pelo homem. Afinal, questiona-se
sobre o sentido do sofrimento na vida. Desse modo, uma figura que conheca os elementos de cura
ou de amenizacdo do sofrimento é sempre bem vista, quando, claro, desempenha com maestria

sua funcao.

CONCLUSAO

Ao fazer a analise do texto de Eclo 38,1-15, Machado, Pinto e Alves (2011) mostram alguns
pontos que devem ser ressaltados: O médico é uma criagao divina, € um instrumento da cura
de Deus, e a medicina é uma ciéncia que veio de Deus. A doenca associada ao mal e ao pecado,
o médico se torna uma garantia que sempre havera cura e pela medicina se terd boa vida. Hd o
principio de alteridade, ou seja, de precisar do outro. Aquele que nao busca a medicina para curar

seus males peca.

Mas o que é saude? Para Machado, Pinto e Lopes (2011, p. 141) a “saude é o normal espe-
rado na vida, jd a doenca seria o oposto: o disturbio de qualquer fator normal”. Pode-se dizer que
a saude é a integridade do homem: fisico, corporal, psicoldgico, espiritual. Dentro desse perimetro
gue abrange toda vida humana, qualquer disturbio pode ser considerado doenca.

O paradoxo trazido pelo livro do Eclesidstico encaixa-se perfeitamente no supracitado em
relacdo a imagem Jesus Cristo. Ao contrario do afastamento de dor sempre buscado pelo homem,
o Verbo de Deus feito homem ensina a passar pelo sofrimento sem murmuracdes e passou por
inUmeras provac¢oes com forca e coragem, de modo a expressar a imagem de um sumo sacerdote
excelente (Hb 4,14). Com isso, tal reflexdo fornece luzes ao cenario pandémico para que os médicos

e profissionais da saude ndo desanimem na funcdo de garantir a saude.
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CARNEIRO, BODE, CHIFRES E NITSDAQ: EM BUSCA DOS INTER-
TEXTOS CANONICOS DE DANIEL 8

Reinaldo W. Siqueira?

Elod Moura Galvdo?

RESUMO

A presente pesquisa aborda Daniel 8 dentro de seu contexto intertextual candnico, a partir de
uma leitura atentiva (Close Reading) do texto e da abordagem de analise intertextual proposta por
Gerard Genette em sua obra Palimpsestos. O foco principal da investigacao se limitou a busca dos
possiveis intertextos desse capitulo de Daniel e a analise de como eles se manifestam na sua trama
textual. Por fim, se explora brevemente as possiveis implicacdes dos resultados encontrados para a
interpretacdo desse texto apocaliptico.

PALAVRAS-CHAVE: Daniel 8; Intertextualidade; Isaias; Ezequiel; Levitico.

INTRODUCAO

O texto de Daniel 8 apresenta uma intrigante visdo apocaliptica que envolve animais (um
carneiro e um bode), com énfase nos seus chifres, no conflito entre eles, nas acées da ponta peque-
na contra Deus, e as referéncias ao santuario e seu servico. A parte final dessa visdo chega ao seu
climax ao tratar de um juizo divino, numa acdo de “justificacdo/vindicacdo/purificacdo” do santua-
rio, e para isto usa a intrigante forma do nifal consecutivo do verbo sadaq, um hdpax legomenon
em todo o texto biblico.

Ao se analisar o texto desse capitulo do livro de Daniel, que intertextos parecem ser evo-
cados pela sua terminologia, frases e ideias? Como esses intertextos sdo evidenciados no texto de
Daniel?

A presente pesquisa aborda Daniel 8 a partir de uma leitura atentiva (Close Reading) do
texto (FISHER, FREY, 2014), na sua forma final e no seu contexto canénico (SCHEETZ, 2011), e a
partir de uma analise intertextual seguindo a proposta da “transtextualidade” de Gérard Genette
em sua obra Palimpsestos (2010). O foco da presente investigacdo se limitou a busca dos possiveis
1 Doutor em T?ologia (Andrews University, EUA, 1996) e pds-doutor em literatura hebraica pela Universidade de S3o
Paulo (2009). E docente e diretor da Faculdade de Teologia do UNASP. E-mail: reinaldo.siqueira@unasp.edu.br

2 Especialista em Interpretacdo Biblica (UNASP, 2020) e pés-graduanda em Histdria e Arqueologia do Antigo Oriente
Proximo (UNASP, 2021). E-mail: eloa.mgalvao@gmail.com
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intertextos canonicos desse capitulo de Daniel e a analise de como eles se manifestam na sua tra-
ma textual.

1. REVISAO DE LITERATURA

Na literatura académica, os intertextos biblicos de Daniel 8 mais comumente identificados
sdo: Ezequiel 1-3, 8 e 40-48 (HARTMAN e DI LELLA, 1974, p. 227, 233; WHITCOMB, 1985, p.108;
GOLDINGAY, 1989, p. 208-209, 214; MILLER, 1994, p. 220-221; GOWAN, 2011, p. 81; NEWSOM,
2014, p. 260); Isaias 14 (PORTEQUS, 1965, p. 124; GOLDINGAY, 1989, p. 202-203; NEWSOM, 2014,
p. 264); e Zacarias 1 e 2 (GOLDINGAY, 1989, p. 202, 211-217; PETER-CONTESE e ELLINGTON, 1994,
p. 211; LANGE et al., 2008, p. 177; NEWSOM, 2014, p. 266). Alguns exegetas também propdem
Levitico 16 como um intertexto do capitulo 8 de Daniel (SHEA, 2005, p. 182-195; MAXWELL, 2009,
p. 185-186; HASEL, 2011, p. 315-343; DOUKHAN, 2018, p. 129-130; e SOUZA, 2019, p. 80-88), com
a tematica do santudrio e sua purificacdo.

Entre os possiveis intertextos ndo canonicos de Daniel 8, se destacam: Primeiro, na litera-
tura judaica do periodo do segundo templo os livros de 1 e 2 Macabeus (HARTMAN e DI LELLA,
1974, p. 43-44; GOLDINGAY, 1989, p. 207-219; MILLER, 1994, p. 228; NEWSOM, 2014, p. 262-273)
e o apocalipse de 1 Enoque (HARTMAN e DI LELLA, 1974, p. 62-63; GOLDINGAY, 1989, p. 200;
NEWSOM, 2014, p. 258, 263, 268). Segundo, fora do contexto judaico no Antigo Oriente Médio,
o Zodiaco, segundo o qual a Pérsia estaria sob signo do carneiro e a Siria (império seléucida) sob
o do bode, e os omens babilénicos para o simbolismo dos chifres (GOLDINGAY, 1989, p. 208-209;
WALTON, MATTHEWS e CHAVALAS, 2018, p. 966).

2. OS INTERTEXTOS CANONICOS DE DANIEL 8

Devido ao recorte da presente pesquisa e seu foco no contexto candnico da Biblia Hebrai-
ca, bem como a datagdo explicita no texto daniélico, que consistentemente o apresenta como um
texto do periodo exilico, intertextos que sdo comumente evocados para Daniel 8, como o livro de
Zacarias (texto pés-exilico) e as fontes ndo candnicas, como 1 e 2 Macabeus, 1 Enoque, o zodiaco e

os omens babilonicos, ndo foram aqui abordados.

A andlise dos elementos textuais de Daniel 8 dentro do seu contexto imediato, ou seja, o
proprio livro de Daniel, chama primeiramente a atencao do leitor para os fendmenos que Genette
(2010, p. 60) nomeou de “intratextualidade” (intertextualidade em escritos do mesmo autor) e de
“arquitextualidade” (composi¢Ges que apresentam uma mesma estrutura literaria). Esse contexto
imediato é de importancia primaria para a compreensao de qualquer secdo do texto de Daniel,
como bem o demonstrou Scheetz (2011, p. 96-105).
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Entre os intratextos de Daniel 8 se destaca primeiramente Daniel 2, com a sequéncia de
reinos em Dn 2:31-33, 37-43, num paralelismo muito préximo a sequéncia de reinos de Dn 8:3-12,
20-25c. Outro intratexto evidente nesse capitulo é sua énfase no juizo divino e o reino de Deus (Dn
2:34-35, 44-45; Dn 8:13-14, 25d-26).

Em Daniel 7, intratextos de Daniel 8 ocorrem na referéncia explicita a visdao desse capitulo
em Dn 8:1, bem como na mencgao aos “quatro ventos” (Dn 7:2 e 8:8) e o uso simbdlico de animais
para representam reis/reinos (Dn 7:3-7 e 8:3-8). Também se destacam a figura de um pequeno
chifre que se levanta contra Deus e Seu povo (Dn 7:8, 21, 25 e 8:9-12), a referéncia a um tempo
determinado para o juizo (Dn 7:25-26; Dn 8:14), e na correlacdo entre o juizo divino e a vindicagdo
do povo de Deus (Dn 7:9-14, 21-22; 8:14, 24).

Daniel 9 é também outro importantissimo intratexto ao capitulo 8 do livro. Os dois capitu-
los compartem o foco comum nas temdticas do santudrio, juizo e povo de Deus (Dn 9:4-20, 24-27
e 8:9-14, 23-25). Além disso, o uso enfatico do verbo bin (“entender”) em Dn 9:2, 22-23, 25, e do
substantivo mar’eh (“visdao”) em Dn 9:23, remete o leitor diretamente a Dn 8:26-27. Ambos os ca-
pitulos fazem referéncia a um tempo determinado para o juizo sobre o poder assolador do povo de
Deus (Dn 9:27; 8:14).

Finalmente, a visdo relatada em Daniel 10-12 evidencia tanto o fendmeno da intratextua-
lidade como o da arquitextualidade com Daniel 8. Ambos os capitulos compartem uma série de
terminologias e temas entre si, e também varios aspectos estruturais que sdo muito semelhantes.
Nas duas visGes, o profeta se encontra proximo a um curso de agua (Dn 10:4; Dn 8:2), ocorre a frase
“e ergui os olhos e eis que” (wa’essa ‘et-'énay wa'ereh wahinnéh — Dn 10:5; 8:3), o profeta vé um
homem vestido de linho com aparéncia celestial (Dn 10:6-9; 8:15-16), ele cai sem sentidos com o
rosto em terra (wa’dani hayitt nirdam ‘al-panay dpanay ‘arsah —Dn 10:6-9; 8:18), e um agente ange-
lical o ajuda a se recuperar (Dn 10:10; 8:18). Ambas as visdes tém grande énfase em um “principe”
(sar) celestial (“Miguel”, o grande principe, Dn 10:13, 21; 12:1; o “principe do exército”, “o principe
dos principes”, Dn 8:11, 25). Se faz referéncia aos reinos da Pérsia e da Grécia (Dn 11:2-3; Dn 8:20-
21), a profanacdo do santuario, a retirada do “continuo” e o estabelecimento da abominacdo deso-
ladora (Dn 11:31; Dn 8:11-13), a um rei que procura engrandecer a si mesmo por meio de engano
(Dn 11:32, 36-40; 8:9-12, 24-25), a “terra gloriosa” (Dn 11:16, 41; 8:9), e a um tempo determinado
para o juizo depois de “um tempo, dois tempos e metade de um tempo” (Dn 12:7; 8:14), o qual é
introduzido pela pergunta “até quando?” (‘ad-matay — Dn 12:6; 8:13). O foco das duas visdes esta
no santuario, no juizo divino, na perseguicdo e no livramento do povo de Deus (Dn 10:14; 11:31-35;
12:1; 8:9-14, 23-25).

Além do contexto do préprio livro de Daniel, o texto do capitulo 8 evidencia importantes in-
tertextos com outros livros e se¢des da Biblia Hebraica. Um desses intertextos é o livro de Isaias. Em
Isaias 10:5-34, a Assiria é descrita como um poder opressor do povo de Deus, assim como ocorre
com o chifre pequeno de Daniel 8. O paralelismo entre esses poderes opressores aparece no fato

deles pisotearem (rdmas) o povo de Deus (Is 10:6; Dn 8:13) e na arrogancia do “coracao” (labab)
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deles (Is 10:7, 12-14; Dn 8:9-12, 25). Ambas pericopes focam no povo de Deus e no juizo divino,

com énfase na “maldicdo/indignacdo” (za‘am) de Deus (Is 10:5, 25; Dn 8:19).

Outro relevante intertexto isaianico é lIsaias 14:1-23. Nesse capitulo de Isaias, o “rei de
Babil6nia” tem varios tragos em paralelo com o chifre pequeno de Daniel 8. Ambos os poderes
procuram exaltar a si mesmos, subir até os céus, se sobrepor as estrelas de Deus e ocupar o lugar
do Altissimo (Is 14:12-14; Dn 8:10-11). Os dois poderes “destroem” (SaGhat) e “matam” o “povo”
(‘am —Is 14:20; Dn 8:24-25). Finalmente, a pericope de Isaias 14:1-23 também trata do juizo de
Deus e do santudrio e o céu, pois a expressao “alturas do Zafom” (o extremo norte), de Isaias 14:13,
é “uma expressao idiomatica que designa as alturas celestiais da habitacdo de Deus” (DOUKHAN,
2018, p. 183).

Outro intertexto isaidnico que parece ter forte correlacdo com Daniel 8 é Isaias 52:13-53:12,
especialmente em relacdo a descricdo das acdes do chifre pequeno. Em Daniel 8:9-12 e 23-25, o
chifre pequeno faz injusticas e, aparentemente, prospera; enquanto em Is 53:9, o servo do Senhor
ndo faz violéncia/maldade e, aparentemente, ndo prospera. Em Dn 8:23, o chifre pequeno atua
apos serem completados os “transgressores” (haposa‘im); em Is 53:12, o servo do Senhor é conta-
do com os “transgressores” (p06Sa‘im) e por eles intercede. Em Daniel 8:24, o chifre pequeno “pros-
pera” (salah) ao fazer como Ihe apraz; em Is 53:10, a vontade do Senhor “prospera” (salah) através
das maos de Seu servo. Em Dn 8:24, o chifre pequeno destrdi os “poderosos” (‘asdmim); em lIsa
53:12, o servo do Senhor reparte o despojo com os “poderosos” (‘Gsimim). Em Dn 8:24, o chifre
pequeno destrdi o “povo santo” (‘am-gadosim); em Is 53:8, o servo do Senhor é ferido por causa
das transgressdes do “povo” (‘am). Em Dn 8:25, o chifre pequeno destréi a “muitos” (rabbim); em
Is 53:11, o servo do Senhor justifica a “muitos” (rabbim). Finalmente, em Dn 8:25, o chifre pequeno
fard prosperar o “engano” (mirmah); em Is 53:9, o “engano” (mirmah) nao é achado na boca do
servo do Senhor. Sendo assim, o chifre pequeno em Daniel 8 e o servo do Senhor em Isaias 53 pa-
recem estar correlacionados por contraste, no qual, as acdes de um estdo em completa oposicao as
acdes do outro. Além disso, os termos pesa’ (“rebelido”), rabbim (“muitos”), ‘am (“povo”), mirmah
(“engano”), ‘asidmim (“poderosos”), salah (“prosperar”), em toda a Biblia Hebraica, s6 ocorrem
juntos em uma mesma unidade literdria em Daniel 8 e Isaias 52:13-53:12, o que aponta para uma

ligacao intertextual Unica entre esses textos.

~

No intertexto de Isaias 59, o juizo divino vem por causa da pesa‘(“rebelido”) do povo (59:12,
20), por cometer violéncia (59:3), injusticas (59:4), desconsiderar a “verdade” (‘émet, 59:14) e ata-
car os fiéis (59:15). Semelhantemente, em Daniel 8:9-14 e 24, o juizo divino vem em resposta as
acdes do chifre pequeno que prospera “por causa da rebelido” (bapdsa’), deita a “verdade” (‘€émet)
por terra (Dn 8:10) e destréi o povo santo (Dn 8:14). A tematica do santuario no texto de Isaias
aparece na descricdo do pecado do povo que os separava de Deus e que levou ao abandono do
sistema cultico do templo (Is 59:1-2, 16). Outro aparente intertexto de Daniel 8 no livro de Isaias
seria pericope dos capitulos 63:7-64:12[11], com as tematicas do “povo santo” (‘am- godes) Isaias
63:18 e 64:9[8] (cf. Dn 8:24), do “santuario” (migdas ou godes), em Is 63:18 e 64:10-11[9-10] (cf.
Dn 8:11 e 13-14), e do juizo divino (Is 63:1-6, 64:5-7[4-6]) sobre as naces estrangeiras e o povo de
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Deus (Is 63:8-14, 64:8-12[7-11]).

Todos os intertextos de Daniel 8 no livro de Isaias parecem ser o caso de intertextualidade
por alusdo, ou seja, “um enunciado cuja compreensao plena supde a percep¢ao de uma relagao
entre ele e um outro, ao qual necessariamente uma de suas inflexdes remete” (GENETTE, 2010, p.
14).

Outros intertextos que aparentam ter importante correlagdo com o texto de Daniel 8 sdo
as visoes de Ezequiel. Cada texto é datado precisamente (Ez 1:1-2; Dn 8:1), o profeta se descreve
como estando junto a um curso de agua (Ez 1:3; Dn 8:2), usa a frase “e olhei, e eis que” (wa’ére
wahinnéh — Ez 1:4; Dn 8:3), vé seres celestiais e um ser glorioso com aparéncia de homem (Ez 1:28;
Dn 8:15), perde os sentidos e cai com o rosto em terra (Ez 1:28; Dn 8:18), e é ajudado por um agen-
te angelical (Ez 2:2; Dn 8:18). Tanto Ezequiel como Daniel sdo designados como “filho do homem”
(Ez 2:1, 3; Dn 8:17). Esses elementos ocorrem também Ezequiel 8-11 e 40-48: a datacdo e locali-
zacdo geografica (Ez 8:1; 40:1-2); a expressdo “olhei, e eis que” (wa’er’eh wahinnéh — Ez 8:2 e Dn
8:3); a visdo do ser celestial glorioso (Ez 8:3-4; 40:3; 43:3-5; Dn 8:15); a perda dos sentidos e o cair
com o rosto em terra (Ez 43:3; 44:4; Dn 8:18); o ser ajudado por um agente angelical (Ez 43:5; Dn
8:18); a designacdo do profeta como “filho do homem” (Ez 8:5; 40:4; Dn 8:17). Além disto, ocorrem
as énfases no “templo”/”santuario” (miqdas — Ez 8:3; 11:16; 40-48; Dn 8:11, 13-14), no juizo e no
povo de Deus (Ez 8-11; Dn 8:13-14, 25-26).

Além desses intertextos acima, Ezequiel 20:6, 15 parece ter também uma importante corre-
lacdo com o texto de Daniel, pois junto com Jeremias 3:19 e Daniel 8:9; 11: 16 e 41 compde o grupo
de textos da Biblia Hebraica onde ocorre o termo sebi (“gloriosa”) como uma referéncia a terra de
Israel, a terra prometida. Os paralelos entre Ezequiel com Daniel 8 apontam sobretudo para o fe-
nomeno da arquitextualidade (GENETTE, 2010, p. 17), visto serem estruturalmente construidos de

forma muito semelhante e com terminologia e temas muito préximas entre si.

Finalmente, outro importante intertexto que parece ser evidenciado no texto de Daniel 8
é o de Levitico 16, onde parece ocorrer uma intertextualidade por alusdao (GENETTE, 2010, p. 14).
Essa intertextualidade é evidenciada pelas tematicas comuns a ambos, tais como o santuario, a
vindicacdo do povo de Deus e o juizo, mas também por uma correlagdo terminoldgica Unica entre
eles. A nivel [éxico, as expressdes ‘ayil (“carneiro”), sa‘ir (“bode”), ‘éz (“cabra”), ‘6méd lipné (“de pé
diante”), geren (“chifre”), ‘eres (“terra”), ‘am (“povo), miqdas (“santuario”), godes (“santudrio”),

~x

mé‘éd (“tempo”), qados (“santo”), pesa’ (“rebelido”), que sdo comuns no AT, ocorrem todas juntas

em uma mesma unidade literaria somente em Daniel 8 e Levitico 16, evidenciando assim uma re-

lagdo intertextual Unica entre esses dois texto da Biblia.

CONSIDERACOES FINAIS

A andlise do texto de Daniel 8 evidencia um rico e complexo substrato intertextual ao texto
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daniélico. A presente pesquisa limitou ao exame dos seus intertextos canénicos mais visiveis na sua
trama textual. Todos eles se mostraram extremamente importantes para a compreensdo do texto
desse capitulo, a comecar pelos intratextos dos capitulos 2, 7, 9 e 10-12 do proprio livro de Daniel,
bem como pelos intertextos de Isaias 10, 14, 59, 63-64, e Ezequiel 1-3, 8-11, 20 e 40-48.

Dois intertextos, no entanto, se evidenciaram como de grande importancia para a com-
preensdao de Daniel 8, através de uma correlagcdo terminoldgica Unica com o texto apocaliptico.
Primeiro, o texto de Isaias 52:13-53:12 e seu foco no servo do Senhor. Em Daniel 8, o poder des-
crito como o chifre pequeno parece ter sido correlacionado por contraste com o servo do Senhor
de Isaias, sendo que as suas acdes estdo em completa oposicdo as acdes dele. Segundo, o texto de
Levitico 16 e sua descricdao do Dia anual da Expiacao, o Yom Kippur. A terminologia usada no capitu-
lo 8 de Daniel remete o leitor biblico ao texto do Pentateuco, que descreve essa solene festa anual
biblica, e parece assim apontar para a mesma como o intertexto biblico pelo qual o juizo descrito

como o climax da visao daniélica deva ser compreendido.
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CONVERGENCIAS LITERARIO-METODOLOGICAS ENTRE AS NAR-
RATIVAS DA BiBLIA HEBRAICA E OS ROTEIROS
CINEMATOGRAFICOS

Petterson Brey
RESUMO

Desde que Northrop Frye, em sua obra intitulada The Great Code: the Bible and Literature, tornou
prestigiosamente permissivel a concepcdo de que a Biblia é o grande mito fundador de toda a ideo-
logia literaria do mundo ocidental, sendo, portanto, dentre outras coisas, uma das maiores obras
literdrias da humanidade, inumeros pesquisadores tém se debrucado sobre estudos que compe-
tentemente vém comprovando que a matriz literaria biblica possui seus vestigios abundantemente
identificdveis tanto na literatura quanto na cultura hodierna. Instigado, no entanto, pela afirmacao
de Adele Berlin, em seu livro Poetics and Interpretation of Biblical Narrative, de que, no que se
refere as narrativas da Biblia Hebraica, a forma como algo é dito é tdo importante quanto o pro-
prio conteddo da mensagem, a presente comunicacdo pretende demonstrar que ndo apenas os
conceitos ideoldgico-literarios das narrativas biblicas permeiam o imaginario cultural do ocidente,
mas que sincronicamente, também, a metodologia narrativa da literatura biblica converge com a
técnica que roteiriza os mais sofisticados produtos de storytelling da atualidade. Isso porque, de
acordo com Robert Alter, em seu célebre livro The Art of Biblical Narrative, os textos biblicos foram
escritos fundamentalmente com vistas a récita, tendo, por sua vez, as imagens narradas em suas
historias projetadas por meio do olho da mente de seus ouvintes, de forma que, ao se desenrola-
rem os papiros, para a leitura publica, pode-se vislumbrar o movimento das bobinas de um filme
gue se projeta numa sessao de cinema. Conforme se pode depreender do trabalho de Daniel Mar-
guerat e Yvan Bourquin, Pour Lire Les Récits Bibliques, acerca da configuracdo sintatico-retdrica
dos textos biblicos como elemento constitutivo da arte literdria do antigo Israel, é razodvel que se
estabeleca um paralelo com as abordagens de David Bordwell, Narration in the Fiction Film, acerca
das convencdes literdrias que norteiam os roteiros cinematograficos. Em ambos os espectros lite-
rarios, quer seja da antiguidade ou da modernidade, certas estruturas gramaticais, tanto sintaticas
guanto semanticas, desempenham as mesmas func¢des narrativas quando o assunto é produzir no
narratario certas impressoes planejadas. De acordo com Gary Yamasaki, Watching a Biblical Narra-
tive: Point of View in Biblical Exegesis, assim como o posicionamento de uma camera de cinema é
milimétricamente planejado para imprimir o ponto de vista pretendido pelo texto do roteiro de um
filme, a configuracdo verbal e o arranjo sintatico, bem como o campo semantico das palavras esco-
Ihidas quando da composicdo dos textos biblicos, cumprem a funcdo de impressionar o ouvinte-lei-
tor a respeito da unidade temdtica subjacente das camadas mais profundas de significado da trama
gue eflui do mundo narrado. Como exercicio empirico, portanto, pretende-se abordar o esquema
quindrio que norteia o arco narrativo da jornada do herdi José do Egito (Gn 37-50) e, também, o
recurso epicizante empregado no discurso direto do protagonista da trama exodal em Ex 19,4-6a.

PALAVRAS-CHAVE: narrativas biblicas; roteiros cinematograficos; exegese biblica; biblia como lite-
ratura; andlise narrativa.
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INTRODUCAO

Desde a década de 1940, com destaque especial a primeira edi¢cdo da publicacdo de Umber-
to Cassuto intitulada The Documentary Hypothesis and the composition of the Pentateuch, come-
cou-se a refletir, em ambito académico, acerca da necessidade de maior abertura da exegese as di-
mensoes literarias das narrativas biblicas (CASSUTO, 2014, p. 6-17, 117-126). Isso porque, ao longo
dos ultimos séculos, os estudos biblicos haviam se dedicado, em perspectiva diacrénica, a rastrear
os vestigios de unidade autoral dos textos sagrados (WELLHAUSEN, 2004, p. 10-33). Tal entrepresa,
todavia, resultou no acumulo de hipdteses documentdrias que, devido a impossibilidade de veri-

ficac3o objetiva, ora se complementavam ora se contrapunham (GARCIA LOPEZ, 2016, p. 71-75).

Promoveu-se, portanto, uma espécie de esquartejamento do texto biblico que, objetivando
o reconhecimento do Sitz in Leben (YARCHIN, 2011, p. 236-238), norteou a exegese, quase que
invariavelmente, através de leituras critico-histdricas do suposto contexto fundante de cada fonte
de composicdo isoladamente (ROGERSON, 2010, p. 6-10). Tal panorama interpretativo, segundo
alguns exegetas (GARCIA LOPEZ, 2016, p. 46-64), acabou por tornar a reflexdo biblico-teolégica em
uma darida discussdo acerca dos processos histdricos de formacdo dos textos, sem muita aderéncia
a questdes teoldgicas hodiernas. Nesse interim, por conseguinte, a recep¢ao académica dos estu-
dos sincrénicos das narrativas biblicas comecou a ganhar relevancia, pois, em virtude de sua indole
literaria, o mundo narrado passou a dialogar com o mundo do leitor com maior locomobilidade
(FEWELL, 2016, p. 3-4).

O mundo narrado, abordado em perspectiva sincrénica (SKA, 2009, p. 139-145), comecou
a ganhar proeminéncia no desenvolvimento de reflexdes teoldgicas provenientes do contexto ca-
nénico das Escrituras (CHILDS, 1989, p. 1-19). O estabelecimento de uma relacdo metodoldgica en-
tre o ouvinte-leitor e o mundo do relato biblico tem, cada vez mais, consolidado-se como um pilar
hermenéutico que decorre de exames critico-literdrios (BUHLER, 2005, p. 94-95). Nesse sentido, a
andlise narrativa, como técnica exegética, obsecra a atuacdo do leitor no processo de aproximacao

teoldgica as camadas de significado constituintes do mundo narrado (PARMENTIER, 2005, p. 112).

Diferindo-se da analise histdrico-critica, que pressupdem que os significados textuais se
encontram numa suposta enciclopédia histdrica que remonta a historia de cada termo empregado
na narrativa — a qual seria acessivel pela identificacdo de sua fonte de redacdo —, tendo o ouvin-
te-leitor como mero recipiente de preenchimento teoldgico-cultural, a andlise narrativa, por sua
vez, identifica os significados teoldgicos na constituicao de uma rede de elementos textuais, retori-
camente combinados com vistas a cooperacao do ouvinte-leitor, para se alcancar a totalidade dos
sentidos (MARGUERAT, 2005, p. 15). Destarte, tendo em perspectiva que os textos da Biblia Hebrai-
ca tenham sido provavelmente escritos com vistas a récita (ALTER, 2011, p. 113-114), é razoavel
gue se leve em consideracdo que a formatacdo das narrativas biblicas se constitua como um dos
elementos fundamentais na construcdo de significado (BERLIN, 2005, p. 13-21). Nesse sentido,

o ponto de vista pretendido pelo discurso narrativo se faz perceptivel ndo apenas pelo contetddo
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semantico-conceitual das palavras empregadas, mas, também, pela configuracao sintatica aplicada
(YAMASAKI, 2007, p. 44-65).

Além disso, no reconhecimento da estrutura de superficie das narrativas biblicas (MILNE,
1988, p. 263-265), verifica-se que a construcdo de significados é perpassada por um arranjo prag-
mdtico que organiza o enredo (AUERBACH, 2003, p. 3-23). Assim, de acordo com Shimon Bar-Efrat
(2008, p. 197), a andlise narrativa se propoe a explorar, além do estrato das palavras e/ou da lin-
guagem, a organizacao das camadas da trama onde se desenvolvem o arco narrativo das persona-
gens, bem como, no substrato sintomatico do mundo narrado, o estrato dos significados implicitos,
gue remontam a uma unidade temdtica. A experiéncia do ouvinte-leitor, portanto, ao abordar a
Biblia em perspectiva de sua indole literaria, € uma imersao no mundo narrado, deixando-se con-
duzir pelo prisma retdrico do discurso narrativo (FOKKELMAN, 1999, p. 20-45).

O discurso narrativo, por conseguinte, permeia todas as escolhas narrativas tanto quando
da composicdo da trama quando de sua edicdo final. Essas escolhas organizam o enredo ao redor
de sua unidade temdtica. Dessa forma, o estrato da linguagem deve ser analisado a luz da con-
figuracdo retdrica que eflui da organizacdo total da narrativa e, consequentemente, ndo de um
dicionario de significados elencados a partir de uma catalogacdo contingente. De acordo com Aris-
toteles, em sua obra intitulada Poética (Mepl moinTikiig), os dois elementos mais importantes de
uma histdria sdo respectivamente: a organiza¢do das acdes e as personagens (ARISTOTELES, 2017,
p. 34-217). Segundo ele, a mensagem de uma narrativa é apresentada pelo arranjo feito pela estru-
tura de apresentacdo desses elementos, de forma que qualquer alteracdo feita nessa organizacao
pode transmutar a prédica pretendida.

Destarte, reconhecendo os resultados alcancados por iniUmeros criticos literarios, que ao
seguir o egrégio trabalho de Northrop Frye — segundo o qual, a Biblia é o mito fundador de toda a
civilizacdo ocidental, sendo o background ideoldgico que norteia toda a cognicdo e acdo humana
(2002, p. xi-xxiii) —, tém rastreado feicbes tematicas da Biblia ao longo da producdo artistico-litera-
ria hodierna, a presente comunicagdo pretende examinar um campo relativamente inexplorado: a
convergéncia literario-metodoldgica de composicdo narrativa entre a Biblia e os roteiros cinemato-
graficos, uma vez que o cinema aglutina, ao redor de si, 0s mais avancados mecanismos de storyte-
lling. Isto é, deixando as dimensGes tematicas em segundo plano, o foco serd, aqui, direcionado a
técnica de se contar historias, tendo como interesse primario os dois elementos principais de uma

narrativa: a organizacao das acdes e as personagens.

1. O ESQUEMA QUINARIO E O ARCO NARRATIVO DA JORNADA DE JOSE DO EGITO (GN 37-50)

Assim como assevera David Bordwell (1985, p. 3-15), acerca da forma de narragcdo cinema-
tografica seguir os padrées de composicao textual estabelecidos pela literatura mundial ao longo

dos milénios, as narrativas biblicas também exibem suas feicGes literarias (STERNBERG, 1987, p.
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41-57), pois “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). Em Hollywood, por seu turno, estabeleceu-se um
rigoroso padrdo de qualidade que segue um sistema artistico de composicdo filmica fundamentado
em regras da poética de Aristoteles (BORDWELL, 2006, p. 21-26), referida anteriormente. De acor-
do com Gary Yamasaki (2016, p. 35-37), este é o principal ponto de convergéncia entre os roteiros
cinematograficos e as narrativas biblicas: ambos respeitam padrdes técnicos de composicao litera-
ria muito parecidos.

No que se refere ao elemento da organizacao das ag¢des, por exemplo, a estrutura aristotéli-
ca de Primeiro Ato, Segundo Ato e Terceiro Ato, amplamente difundida na literatura mundial, confi-
gura retoricamente o discurso narrativo subjacente ao enredo (McKEE, 1997, p. 110-119). Esses trés
atos, no ambito dos roteiros cinematograficos, estdao submetidos a cinco pontos sequenciais que
determinam a curva dramdtica da trama (GULINO, 2013, p. 1-14): (1) misbehavior (apresentacdo
das personagens/preparagdo para a aventura); (2) set up (chamado para a aventura); (3) midpoint
(melhoramento do misbehavior); (4) low point (queda/recaida do misbehavior); (5) moralizing cor-
rection (correcdo do misbehavior/conclusdo). No ambito das narrativas biblicas, por conseguinte,
observa-se uma estrutura semelhante, denominada por Daniel Marguerat e Yvan Bourquin (2009,
p. 58-66) como esquema quindrio: (1) situacdo inicial; (2) no; (3) acdo transformadora; (4) desen-
lace; (5) situacdo final.

Sejam, portanto, na jornada de José do Egito (Gn 37-50), exemplificada abaixo, demonstradas
essas convergeéncias literario-metodoldgicas:

3
misbehavior s 3
¥ - R miapoin G
sttuagdo micial - 2 moralizing
acdo transformador :
1 correction
® ituach
set up ®
no/conflito (2° ATOY
1- José e seus 5 Misbehavior: Apresentacdo do protagonista e seu 5
irmaos sao apre- conflito com seus irmaos devido seus sonhos e sua
sentados: 5 lideranga em potencial (superpoderes); '
2- José, no fun- Set up: Um nod dramatico leva José para dentro da
do do pogo, é aventura, onde tera que desenvolver seus super-
vendido como poderes. O insert da mini trama de Juda e Tamar
escravo por seus formard um paralelismo retérico dentro do enre-
irmdos (Juda e do;
__________ Tamar):




3- José como
administrador da
casa de Potifar:

Midpoint: Através do exercicio de seus superpode-
res, José alcanca, paralelisticamente (em relacdo
ao ponto 5), sua melhor performance. Parece que
ele atingiu seu auge;

4- José na prisao
(esposa de Poti-
far):

Low point: a acdao antagonista da esposa de Poti-
far neutraliza os superpoderes do protagonista. Na
prisdo ele se encontra na mesma situagao em que
estava ao ser vendido por seus irmaos. Através do :
uso de seus superpoderes, José encontra uma for- |
ma de desenlace;

5- José como
governador do
Egito (reencon-
tro com seus
irmaos):

Moralizing correction: Os superpoderes de José o
colocam na maior de suas posicdes de poder. No
entanto, no reencontro com seus irmdos, a atitu-
de do protagonista revela se o conflito gerado pelo
misbehavior foi corrigido ou ndo (paralelo com o

confronto entre Juda e Tamar);

Observa-se que o esquema quindrio da narrativa biblica, sobre José do Egito (Gn
37-50), se sobrepde com grande aderéncia a curva dramdtica dos roteiros cinematografi-
cos de jornada do herdi. Além disso, é digno de nota a sofisticacdo literaria empregada na
organizacdo das cenas/ac¢des do enredo, no que tange ao emprego de subtramas — Juda e
Tamar — como elemento retdrico do discurso narrativo. Esse recurso paralelistico constitui-
-se como uma das técnicas artistico-literarias de maior requinte no campo do storytelling
hodierno (GULINO, 2013, p. 2).

2. O DISCURSO DIRETO DO PROTAGONISTA DA TRAMA EXODAL EM EX 19,4-6A

Outro elemento de grande importancia, tanto nas narrativas da Biblia Hebraica quanto na
literatura cinematografica, sdo as personagens. “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” (BERLIN, 2005, p. 33). As ideias que norteiam a unidade temdtica das
narrativas, por conseguinte, sdo retratadas pela representacdo do arco narrativo de cada persona-
gem dentro do enredo, que, por sua vez, é caracterizado pela jornada vivida por elas no ambito
de cada evento narrado, provendo, direta ou indiretamente, ao narrador uma via de comunicacao

altamente potente de seu discurso narrativo (AMIT, 2001, p. 74-82).

No que concerne aos atos de fala e/ou discursos diretos, sobretudo das personagens pro-
tagonistas das narrativas biblicas, de acordo com Cynthia L. Miller (2003, p. 399-407), tém-se as
principais chaves-de-leitura que ddo acesso ao discurso narrativo. Conforme assevera George W.

Savran (1988, p. ix), como sujeito do discurso do narrador, a personagem discursista atualiza os
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eventos passados por meio de uma releitura retdrica. De igual forma, nos didlogos criados nos
roteiros cinematograficos (FIELD, 1995, p. 23-24), as falas das personagens — visando promover
o0 andamento e a coesdo retdrica da narrativa — se desenvolvem na dindmica de sempre evocar o

passado, para reiterar o presente e anunciar o futuro.

Seja apresentado, abaixo, a titulo de exemplo, o discurso direto do protagonista da trama

exodal, em Ex 19,4-6a, onde essa pratica diegética pode ser facilmente observada:

2IERY 0wy WS v.4b
o que fiz aos egipcios

A DY Y2ID7TY DN RWK) v.de ] _
e vos levantel contra as asas m" N"ll oo v.da —_
de abutres Vés vistes

VIR DINR N2X) v.dd
e d mim vos trouxe!
o2 wrawn ying-ox v.5h

Py Thm T B v.Sd se ouvirdes atentamente
T mha v any v.Sa —
sereis para mim propriedade minha voz e
B ; Agora
peculiar dentre todos os povos, *F™ETRR BRI v.Se *

¢ observardes minha alianga,

RT3 o v.5e
porque toda a
terra é minha! Al

R *ix) 2YgD noan Yoy angY v.Ga
Vés sereis para mim um reino de —
sacerdotes e uma nacdo santal

A = EVOCA o passado; B = REITERA o presente; A’ = ANUNCIA o futuro.

Em uma publicacdo prévia, o discurso acima foi analisado de maneira pormenorizada, dan-
do-se destaque aos aspectos retdricos que emanam do plexo de sua configuragao sintatico-seman-
tica com o discurso narrativo da metanarrativa exodal. Ressalta-se, para os propdsitos do presente

estudo, as seguintes observagoes:

Assim, em Ex 19,4-6a, o SENHOR evoca seu comportamento passado (A), dian-
te da opressao egipcia, como apelo retdrico de seu discurso, para reiterar a sua
soberania, que é, por sua vez, o fundamento retérico de toda a argumentagao
discursiva (v.5e). Isto é, a sua reputagdo vertida em suas a¢des é que lhe conferem
legitimidade para reiterar a dignidade da alianga proposta ao povo (B). Porquanto,
0 anuncio da elei¢ao (A’) do povo como reino de sacerdotes e nagdo santa é legi-
timado na prospectiva de se representar o carater do SENHOR diante das na¢Ges
da terra (BREY, 2020, p. 246).

A retrorreferéncia discursiva feita pelo SENHOR, visando evocar, em seu comportamento
passado, a legitimidade necessaria para reiterar, no momento presente do seu discurso, uma alian-

¢a com seu povo e anunciar a sua futura eleigdo como seus representantes, segue, assim, a mesma
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técnica da literatura cinematografica que funde a voz da personagem com a estrutura retérica do
mundo narrado (McKEE, 1997, p. 100-109). Ao narrador emprestar-lhe a voz, a personagem, por
meio de um recurso epicizante, atualiza os ouvintes-leitores/espectadores quanto aos acentos re-

tdricos do discurso narrativo. Dai eflui a unidade temdtica da narrativa.

CONCLUSAO

Os estudos sincrénicos, por meio de ferramentas de andlise narrativa, abriram o campo da
exegese biblica para o exame das suas dimensodes literdrias. Tais abordagens possibilitaram a veri-
ficacdo de qudo abrangente se faz a sabedoria biblica no ambito de toda a cultura mundial. Além
disso, na perspectiva das convergéncias literario-metodoldgicas entre as narrativas da Biblia He-
braica e os roteiros cinematograficos, abre-se caminhos para novas ferramentas de exegese biblica
e reflexdo teoldgica.
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DISCIPLINA ECLESIASTICA NA IGREJA DO NOVO
TESTAMENTO

Madrcio Vergilio Mutz*

RESUMO

Apresento parte dos resultados de pesquisa realizada no Mestrado Profissional (Faculdades EST
Sdo Leopoldo-RS) que teve como objetivo analisar a disciplina eclesidstica, sua fundamentacao
biblica e aplicagdo na contemporaneidade. O recorte aqui selecionado diz respeito a compreensao
da disciplina eclesiastica na igreja crista do Novo Testamento. O referencial tedrico da pesquisa tem
como fundamento diversos comentarios biblicos dos quais cito: Champlin (1982), Dorneles (2015),
Carson (2011), Harrison (2010), Hendriksen (1998), Calvino (2008 - 2009), Brakemeier (2008),
Howard (2009), Luz (1993), Wiersbe (2008), Stott (2004) e outros. Como resultado apresento as
seguintes conclusdes: 1) A Disciplina Eclesidstica precisa ser uma manifestacdo de cuidado pelo
cristdo errante, com objetivo de conduzi-lo de volta a comunhdo e a harmonia do corpo de Cristo.
2) A Disciplina Eclesidstica deve procurar estabelecer uma reacao inicial e preventiva na vida da
membresia, para evitar tragédias maiores que o pecado, quando desenfreado, inevitavelmente
acarreta. 3) A Disciplina Eclesiastica deve preservar o testemunho da igreja visando a evangelizacdo
de novos fiéis. 4) A Disciplina Eclesiastica, precisa assumir um tom pastoral e ganhar a dimensdo de
cuidado, amor ao préximo e do amor a Cristo — discipulado.

PALAVRAS-CHAVE: Disciplina Eclesidstica. Santificacdo. Evangelizacdo. Ensino. Discipulado.

INTRODUCAO

O objetivo geral do artigo é resgatar o sentido biblico da disciplina, que historicamente
tem sido deturpada, confundida com castigo e constrangimento de pessoas. Certamente, hd uma
justificada resisténcia a disciplina nas igrejas por causa dos abusos que ja fizeram com ela. Mas o
remédio para o mau uso de uma pratica cristd nao é sua extingdo, mas um retorno as Escrituras a
fim de perceber como o assunto foi abordando na igreja primitiva. A disciplina esta ligada ao verbo
eléncho, e esse verbo é usado para descrever a repreensao de Jodo Batista ao tetrarca Herodes (Lc
3.19). Significa trazer a luz, expor, repreender e convencer (REIENECKER e ROGERS, 1985, p. 109).
Descreve a ac¢do do Espirito Santo como aquele que convence do pecado, da justica e do juizo (Jo
16.8). Portanto, disciplinar € uma acao da igreja que reflete a acdo profética e a prépria acao divina.

A Disciplina é um assunto tdo importante que foi estabelecida pelo préprio Senhor Jesus (Mt 18)

1 Marcio Vergilio Mutz. Mestre e doutorando em Teologia na Escola Superior de Teologia (EST, Sdo Leopoldo RS),
membro do grupo de pesquisa Curriculo, Identidade Religiosa e Praxis Educativa, (EST). Bolsista da CAPES. Email:
marcio.mutz@adventistas.org
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no estabelecimento de sua igreja. Jesus soé se refere a igreja duas vezes nos Evangelhos: a primeira,
em Mt 16, quando ele diz que Pedro é a pedra sobre o qual Ele, Jesus, construiria a Igreja. E Pedro
receberia as “chaves do céu” como guardido da verdade que acabou de ser dita, isto €, Jesus era o
Messias. A igreja gira em torno dessa verdade, e se essa verdade for removida, ndo ha mais igreja.
A segunda vez que a palavra igreja aparece é em Mateus 18, e tem a ver com disciplina. Para saber
o que é disciplina e como se deve aplica-la, é preciso analisar as orientacdes da Disciplina no Novo

Testamento.

Como sdao muitos os textos biblicos no Novo Testamento que abordam a Disciplina Eclesiastica,
optamos por analisar os textos selecionados por HOUSE (1999, p. 134), a saber: Mateus 18.15-17,
1 Corintios 5.1-13, 2 Corintios 2.5-11, Galatas 6.1, 2 Tessalonicenses 3.6-15, 1 Timd6teo 5.19-20 e
Tito 3.9-11. Faremos uma breve analise dos textos biblicos numa perspectiva pastoral, mediante a
utilizacdo de varios comentarios biblicos com objetivo de resgatar o verdadeiro significado da Dis-

ciplina Eclesidstica no ambiente da Igreja Primitiva a luz do Novo Testamento.

1. BREVE ANALISE DA DISCIPLINA ECLESIASTICA NO NOVO TESTAMENTO

Em Mateus 18.15-17 - Jesus descreve principios que devem reger a nossa conduta como
comunidade de fé, e que os problemas que surgem em nosso meio, produzidos por conflitos de
relacionamentos ou pecado, devem ser tratados com uma atitude fraterna. Aqueles que estdo des-
viando-se precisam, antes de tudo, ser ainda aceitos como parte da comunidade (MARULLI, 2019,
p. 10-13). Devemos tomar a iniciativa de buscar o errante, ouvi-lo em particular, buscar restaurar
mediante didlogo de duas ou trés pessoas, e, em Ultimo caso, buscar a restauracdo mediante apoio
de toda aigreja. E diante de uma possivel recusa de arrependimento por parte do membro infrator,
devemos considera-lo como objeto e alvo de nossos esfor¢cos missionarios, tratd-lo como gentio ou
publicano.

Em 1 Corintios 15.1-13 - Paulo solicita a remog¢ao do homem impuro porque a caracteristi-
ca dele é a auséncia de arrependimento, pois o pecado deste homem nem mesmo entre os pagéos
era praticado (LEEMAN, 2016, pp. 64, 65, 66). Para Paulo, o “problema ndo é sé o pecado, mas o
pecado nao confessado, ndo reconhecido e nao tratado”. (LOPES, 2019). Pois, como povo de Deus,
devemos viver a altura do cristianismo apresentado no evangelho de Cristo, temos que refletir no
mundo a luz de Cristo. A remocdo é uma atitude drdstica para censurar o estado de rejeicao a res-
tauracao na vida do membro faltoso, para que esse venha a reconhecer o seu pecado.

Em 2 Corintios 2.5-11 — Paulo descreve que a disciplina aplicada cumprira o seu propdsito
na vida do membro infrator, levando-o a confissdo e arrependimento. Todavia a comunidade reli-
giosa local rejeitava a oportunidade de perdoa-lo e restaurad-lo mediante o perddo. A auséncia de
perddo e aceita¢do por parte da congregacao local estava levando o membro infrator a ser “con-
sumido por excessiva tristeza” (v.7). A palavra “consumido” - katapino, tem o sentido de “devorar,
devorar completamente” (RIENECHER; ROGERS, 1985, p. 337), mas Paulo exorta esta comunidade

para que ofereca ao irmao disciplinado uma nova chance (MOURA, 2008, p. 10).
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Em Galatas 6.1 - Paulo orienta a tratar com brandura o membro faltoso. Pois o cristao
guiado pelo Espirito Santo, ao surpreender um irmdo em alguma falta, abordara o infrator com um
espirito de mansiddo e de amor, enquanto que o crente com espirito legalista ird demonstrar uma
atitude de orgulho e de condenacdo. Pois este finge que jamais seria capaz de cometer tal pecado.
Todavia, o cristdo guiado pelo Espirito Santo tem consciéncia de suas proprias fraguezas e se apro-

xima do “outro” com firmeza, mas com profunda ternura.

Em 2 Tessalonicenses 3.6-15 - O apdstolo Paulo apresenta a Disciplina como uma ferramenta
para prevenir o abandono da fé, pois capacita a comunidade eclesial para restaurar aqueles que es-
tdo agindo “desordenadamente” (v.6). A igreja precisava proteger-se dagueles membros que esta-
vam em seu meio com opinides e doutrinas fanaticas e que perturbavam o corpo de Cristo, por isso
Paulo insiste com a congregacdo que separasse de sua comunhao qualquer pessoa que persistisse
em desrespeitar as instrucdes dadas pelo apdstolo a seus companheiros. Ele ainda destaca que a
verdadeira Disciplina consiste na construcao de um ambiente amoroso, pois toda adverténcia de-

veria ocorrer diante de uma atitude fraterna, “adverti-o como irmdo” (v.15).

Em 1 Timéteo 5.19-20 - Paulo comunica o principio de que os pecados de conhecimento
publico devem ser repreendidos publicamente, para que haja temor, pois a Disciplina visa nao
apenas a restauracdo do membro infrator, mas também deveria advertir os outros membros da
comunidade cristd a ndo cairem na mesma falta. A igreja nunca pode comunicar por seus atos ou
auséncia deles, dar a ideia de que estd tolerando o pecado. A escritora Adventista Ellen G. White,
ao utilizar o texto em analise, declara que o pecado publico deve ser corrigido publicamente para
gue o crescimento e ensinamento da igreja ndo sejam prejudicados (WHITE, 2005, p. 15). O tedlogo
anglicano britanico John R. W. Stott colabora com esse pensamento ao fazer a seguinte declaracao:

Uma regra segura é tratar em particular os pecados que nao sao de conhecimento publico,
sendo tratados publicamente apenas os de conhecimento publico. Ndo é nem correto nem neces-
sario tornar publico o que é privado antes que todas as demais possibilidades tenham sido exaus-
tivamente tentadas. (STOTT, 2004, p. 140)

Em Tito 3.9-11 - Paulo é muito firme em seu julgamento, pois sabe que precisa proteger a
igreja de ensinos falsos. Alertar contra o membro faccioso que ignora a adverténcia do lider ecle-
sial contra sua atitude herética e conflitante, e persiste em tornar sua posi¢cdo a norma da verdade
cristd, “tal pessoa esta pervertida e vive em pecado” (v.11). Pois se um membro dissidente ignora
ouvir as adverténcias de restauracdo, este mesmo se condena (v.11). Estd sobre ele o pecado do
orgulho, pois rejeita a oportunidade de restauracdo oferecida. O Comentario Adventista declara
gue “a pessoa facciosa ndo so conhecia a verdade e, por um tempo, a rejeitou em troca de ensinos
contraditérios, mas também rejeitou as admoestacdes fraternas dos lideres da igreja”. (DORNELES,

2014, p. 396, v.7).
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2 CONTRIBUIGOES PRATICAS SOBRE A DISCIPLINA ECLESIASTICA NO NOVO TESTAMENTO

Em primeiro lugar, a Disciplina Eclesiastica deve ser redentora. Para um grande nimero de
pessoas a pratica da Disciplina Eclesiastica sugere algo negativo como “castigar e punir” (MOURA,
2008, p. 8). Porém muitos outros entendem a Disciplina “como algo que preserva a igreja” (POI-
RIER, 2012, p. 218), relacionada com a tarefa de “ensinar, instruir, educar alguém” (MOURA, 2018,

p. 8). No livro Discipulado, Dietrich Bonhoeffer afirma:

A disciplina eclesiastica ndo visa a criacdo de uma igreja da perfeicdo, mas exclusivamente
a edificacdo de uma igreja das pessoas que, de fato, vivem sob a misericérdia perdoadora de Deus.
Disciplina eclesiastica esta a servico da graga preciosa. O pecador dentro da igreja deve ser exorta-
do e punido para ndo perder a salvagdo, e para que nao haja abuso do Evangelho. (BONHOEFFER,
2016, p. 191)

Rejeitar a Disciplina porque em algum momento ela Ihe tenha sido administrada de manei-

ra equivocada é tdo injustificavel quanto abandonar o ato de adoracdo com base no fato de que
muitas vezes essa € ma ministrada. Infelizmente, o abandono da Disciplina pode acarretar resulta-
dos mais absurdos do que o seu excesso. “Como ensina um antigo axioma ‘o abuso ndo justifica o
ndo uso’. Somente por alguns cometerem abusos de autoridade em termos de disciplina, isso ndo
€ motivo para que o uso adequado da disciplina ndo seja colocado em pratica” (POIRIER, 2012, p.
215). Assim, entende-se, mediante os textos analisados, que praticar a Disciplina é amar o irmdo o
bastante para livra-lo da miséria do pecado.
A Disciplina Eclesiastica, quando exercida como descrita no texto biblico do NT, busca restaurar
aqueles que estdo feridos ou em pecados. Pois devemos ser zelosos em manter nossos membros,
insistentes em buscar a restauracdo daqueles que estdo desviando-se da fé e cuidadosos com aque-
les que negligenciam a restauracdo. Como Igreja de Cristo, devemos disciplinar com lagrimas nos
olhos, pois 0 nosso propdsito deve ser sempre a restauracdo do infrator e nunca a sua

punicao.

Em segundo lugar, a Disciplina Eclesiastica deve procurar estabelecer uma reagdo preven-
tiva na vida da membresia. A Disciplina Eclesidstica é uma medida preventiva contra a apostasia,
usada para fortalecer o cardter e o comportamento do cristdo dentro dos principios biblicos. Um
pai cuidadoso deve preparar seu filho a amar a Deus com todas as suas faculdades humanas e a
viver em demonstracdo pratica desse amor (Dt. 6.4-9). O verdadeiro lider eclesial ira cuidar para
gue o membro da comunidade possa ser orientado, admoestado, repreendido diante de uma falta
em relagdo ao seu comportamento cristao, evitando que esse continue em um caminho errado que
no fim podera leva-lo a rejeicao da fé. Assim, quanto mais um lider eclesial se aplica ao expediente
de instruir de maneira criteriosa e madura em seu amor a Cristo, menor é a incidéncia de membros
obstinados aos padrdes da vida cristda (AMARAL FILHO, 2009, p. 225, 226).

Em terceiro lugar, a Disciplina Eclesidstica preserva o Crescimento da Igreja. A proposta de Deus
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€ que a igreja seja diferente do mundo secular, que seus membros vivam uma vida santa e lutem
contra a malignidade do pecado; pois isto consiste em nosso chamado, de “sede santos, porque eu
sou santo” (1 Pd.1.16). LEEMAN (2016, p. 135) afirma que ser membro de uma comunidade crista
“é praticar a fé e o arrependimento que produzem um novo padrdo de decisOes; é submeter-se a
Cristo como Senhor”. Pois ndo esperamos encontrar na igreja um ambiente de perfeicdo, sem as
marcas do pecado; mas desejamos encontrar amplas evidéncias da graca redentora de Deus na
vida de seus membros. SANTOS (1998, p.153) afirma que “uma igreja sem disciplina torna-se um
empecilho para o avanco do evangelho”.

Uma congregacdo que nao busca a santidade, uma congregacdo que permite que os membros er-
rantes continuem em seus pecados sem reprovacao, perde sua eficicia diante do evangelismo. Pois
uma comunidade cristd marcada por conflitos internos e externos, lideranca marcada por auséncia
de conversao genuina, servirdo como barreiras que impedirao o crescimento da igreja. BURLANDY
(2012, p. 123) confirma esse pensamento em sua tese de doutorado sobre Disciplina Eclesiastica
ao afirmar:

Uma igreja com membros bem nutridos, equipados interiormente, disciplinados e consa-
grados, tera a béncao de Deus ndo sé para manter os membros que formam a congregacdo, mas
também para conquistar outros. A existéncia de membros ndo consagrados afastara possiveis in-
teressados no evangelho. A presencga constante de membros que ndo representem bem a verdade
como ela é em Cristo, é uma fonte de desestimulo para os demais, bem como uma razao para que

outros de fora ndo se interessem e nao se sintam atraidos pelo evangelho.

Existe uma relacdo muito intima entre Disciplina Eclesiastica, evangelismo e crescimento da igre-
ja. Uma comunidade eclesial indisciplinada prejudica o evangelismo, por isso BURLANDY (2012,
p.125), declara que dentro de uma “igreja deve haver espaco simultaneo tanto para o evangelismo
como para a Disciplina Eclesidstica, um sustenta o outro”; gerando um crescimento qualitativo
e quantitativo. Portanto, como afirma SHEDD (2013, p. 16): a disciplina biblica deve favorecer o
crescimento da igreja, uma vez que cria o clima e prepara o solo de tal maneira que o crescimento
surge espontaneamente. Quando existe um ambiente de aceitacdo e apoio mutuo, os membros
integram-se na igreja e sdo leais a comunidade e seu Senhor.

Essas sdo algumas razdes que observei diante dos estudos realizados dentro deste quadro
sobre Disciplina Eclesiastica no Novo Testamento, que me ajudaram a compreender o papel da
Disciplina dentro da minha comunidade religiosa.

Em quarto lugar, a Disciplina Eclesiastica deve ser entendida como uma ferramenta para o
discipulado. O termo Disciplina vem da palavra latim discere, que significa aprender, a mesma raiz
da palavra discipulo (MOURA, 2008, p. 8). John DRIVER (1994, p. 75) ensina que discipular dentro
de uma congregacdo crista é convidar as pessoas a se submeterem ao senhorio de Cristo, num
ambiente de discipulos. Ndo existe discipulado sem disciplina. Disciplinar ndo implica necessaria-
mente em castigar, e sim orientar, capacitar, ajustar ou mesmo restaurar.

O conselheiro pastoral Alfred POIRIER (2012, p. 233) afirma que “a igreja de Cristo é o corpo
formado pelos discipulos de Cristo. Discipulos sdo pessoas que vivem sob disciplina”. O discipulado

142



estd relacionado em primeiro lugar ao ato de seguir a Cristo (Lc 14.25-35) e em segundo lugar ao
ato de ensinar pessoas a seguirem a Cristo (Mt 28.19). Nesse sentido, pode-se afirmar que discipu-

lar envolve tanto ensino quanto correcdo. Como explica Johnatham LEEMAN (20016, p. 136).

as congregacdes precisam compreender, portanto, que ser discipulo de Cristo é também saber
como ser corrigido e ensinado por outros discipulos de Cristo. Os pastores precisam incentivar os
membros da igreja a cultivar entre si relacionamentos nos quais seja normal corrigir e instruir; de-
vem ensina-los que a pessoa firmada no evangelho aprende a estar aberta a corre¢do e a aplica-la

com ternura. Homens mais velhos com os mais novos. Mulheres mais velhas com as mais novas.

O Discipulado é uma obra de pastoreio. Requer que compreendamos que fazemos parte do
corpo de Cristo, e como parte deste corpo, que somos também responsaveis uns pelos outros (Rm
15.14). Esta obra de pastoreio ndo é exclusiva do administrador eclesial, mas de todos que fazem
parte desta comunidade (Cl 3.16). Pois “devemos gravar nas mentes e coracdes de nosso povo que
a disciplina é responsabilidade de cada membro da familia de Deus”. (POIRIER, 2012, p. 243). Assim
sendo, discipulado é muito mais do que ensinar outros a trazerem pessoas a Cristo, € um modo
de assegurar a santificacdo da igreja. Fred GRECO (2019) declara também que “cada membro da
igreja tem a responsabilidade de ajudar os outros em suas lutas contra o pecado, ndo através de
julgamento e criticas, mas, ao invés disso, com gentileza e visando a restauracdo, sabendo que ele
mesmo esta sujeito a tentagdo (Gl 6.1)".

CONCLUSAO

Todo processo disciplinar analisado tem como objetivo final e Unico o arrependimento do
membro faltoso, que todo esforco para salva-lo deve ser feito. A Disciplina Eclesidstica tem um pa-
pel redentivo, cujo alvo é evitar o afastamento do membro infrator da comunidade religiosa.

Mas ao mesmo tempo que devemos trabalhar para evitar a perda de um membro da comu-
nidade religiosa, ndo podemos diminuir nossos esforgos para manter a unidade e pureza da igreja,
por isso a Disciplina Eclesiastica deve ser encarada como um ato de amor em favor do membro
errante, para evitar apostasia; um ato de amor em prol da comunidade de fé, para manter a pureza
doutrinaria e incentivar a santificacdo e um ato de amor com objetivo de preservar o testemunho

da igreja visando a evangelizacdo de novos fieis.
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ENSINAVA COMO TENDO AUTORIDADE (MC 1.22) - APRENDIZA-
GENS DISCIPULARES JUNTO AO MESTRE JESUS, CONFORME O
EVANGELHO SEGUNDO MARCOS

Wilson Farago?

RESUMO

A presente comunicac¢do procura analisar a pericope Marcos 1.21-22, que apresenta o Ensino de
Jesus como tendo autoridade. Como ponto de partida, utiliza-se a traducao literal seguida do con-
texto vital em que a pericope estd inserida. A andlise exegética e teoldgica, bem como, o estudo
da significacdo dos elementos do texto da pericope fornecem as informacdes contidas na mensa-
gem oferecendo as principais linhas investigativas. Nesta direcdo, a hermenéutica é empregada na
identificacdo da intencdo original do autor e sua aplicacdo pragmatica tracando a relagdo tedrico-
-pratica do texto. Seguindo esta perspectiva, o Ensino de Jesus, é caracterizado por aprendizagens
discipulares. Os efeitos partidarios e antagonicos a tal ensino, desde logo, apresentam além de
Jesus, o ensinador empoderado, seus ouvintes. A aderéncia ou enjeitamento do ensino sinaliza a
polarizacdo dos ouvintes, e produz resultados adversos. Por este angulo, tal reflexdo prové uma
analise estimulante, sobretudo, ao momento de intensa divergéncia sobre o papel do ensino bibli-
co-religioso na sociedade.

PALAVRAS-CHAVE: ensino; autoridade; aprendizagens; discipulares.

INTRODUCAO

Ao se estudar o terceiro livro do novo testamento, conhecido como: o evangelho de Mar-
cos, é de suma importancia se observar os aspectos caracteristicos de sua redag¢do, bem como com-
preender a tradicdo que envolve este importante texto da Sagrada Escritura. Conforme Wegner
(2002, p.113) diferenciar ou distinguir a redacao da tradicao de Marcos, ndo se trata de uma tarefa
muito simples, uma vez, que nao ha disponivel as chamadas fontes anteriores deste evangelho.
Esta visdo é corroborada por Soares (2013, p. 17) posicionando o assunto — fontes anteriores -

como a maior dificuldade encontrada para o estudo de sua redacdo.

O evangelho de Marcos, desde os primérdios do cristianismo tem sofrido alternancias
guanto a sua valorizagdo em compara¢dao aos demais evangelhos, ha consenso entre os pais da

igreja de que o evangelho mais antigo seria o de Mateus, dai a prioridade em que é encontrado na

1 Mestrando em Teologia Biblica (PUC-SP). Membro do Grupo de Pesquisa Literatura Joanina da PUC-SP. Professor e
Coordenador da Graduag¢do em Teologia (Faculdade Evangélica de Sdo Paulo — FAESP). E-mail: wfaraco@hotmail.com;
http://lattes.cnpq.br/9710435273115367
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disposicdo dos livros do novo testamento, sobre a analise desta comparacao dos evangelhos, Taylor
(1966, p.9) afirma que o evangelho favorito na igreja primitiva era o de Mateus. Sobre a sequéncia
em que se encontrava Edwards (2018, p. 28), indica que o primeiro lugar era o de Mateus, seguido
por Jodo, somente entdo Lucas, restando o ultimo lugar para o de Marcos, isto por que, sua escri-
ta era considerada como uma condensacao do evangelho de Mateus conforme também informa
Champlin (2014, p. 752).

Osborne (2019, p. 4) acrescenta que com a evolucdo dos estudos sobre os evangelhos,
Marcos foi tomando maior notoriedade, e desde Agostinho até o século XVIII, passou a predominar
na segunda posicado, tal qual, se encontra no canone. Tais comentaristas concordam sobre a verda-
deira guinada na valorizacao do evangelho de Marcos a partir da primeira metade do século XIX,
levando o seu texto a proporg¢ado de celebridade, uma vez que os estudos apontam Marcos como o

mais antigo dos evangelhos e fonte primaria para Mateus e Lucas.

A pericope a ser analisada nesta comunicacdo corresponde ao capitulo 1.21,22 que trata da
visdo de Marcos a respeito do ensino de Jesus. Neste sentido, é apresentado uma traducao literal
do texto, seguido de um comentario exegético-teoldgico com a andlise dos versiculos, finalizando,
com a pragmatica e a hermenéutica.

1. TRADUGAO LITERAL DO TEXTO

O modo peculiar de Marcos para lidar com seus materiais, com destaque na pericope, in-
dica uma elaboragdo independente. Antes desta pericope especial (Mc 1.21-22), uma pericope
sobre o chamado dos discipulos (Mc 1.16-20). Depois desta pericope, Jesus atua na sinagoga (Mc
1.23-28), e a transi¢do pode ser notada pela utilizacdo do advérbio; imediatamente (g0OUG). Para
favorecer a compreensao da pericope, segue a sua tradugdo a partir do grego:

1.21 (grego). Kai eiomopevovtal €ig¢ Kadapvaolp: kat e0OUC tolg ocdPfPBactv elceABwv €ig TV

ocuvaywynv €5i6a0okev.

1.21 (portugués) E entraram em Cafarnaum e imediatamente no sabado, depois de entrar na sina-
g0ga, ensinava.

1.22 (grego). kal é€emAriooovTo €mL Tf S18axfi aUTol- AV yap SI8&oKkwv alToUC WE €ouaiav Exwv

Kal oUX WG ol YPOoUUATETG.

1.22 (portugués). e estavam aténitos com o seu ensino, pois ele estava ensinando como quem tem
autoridade e ndo como os escribas.

A forma como evangelista acomoda esta narrativa parece indicar um enunciado, algo como
uma introducdo, um resumo, uma equivaléncia informativa do que estaria por ser apresentado a
seguir. O Jesus de Marcos é uma personalidade integrada a certas caracteristicas-chave. De todas
elas, a mais importante diz respeito a Ele ser alguém que tem autoridade como esta registrado
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em Marcos 1.22 (compare com Mc 1.27 e 11.27-33). Tal autoridade é manifesta no tratamento
dispensado por ele aos oponentes (Mc 2.10-12, 3.1-6), aos demonios (Mc 1.23-27, 9.25-27) e aos
discipulos (Mc 1.16-20). A mesma autoridade que confrontara o endemoninhado em Nazaré sera
duas vezes dirigida a Pedro (Mc 1.36-39, 8.32-33), e permanecera mesmo em meio a humilhagdo
da prisdo e do julgamento (Mc 14.48-49, 14.62).

Observa-se, que Marcos indica ndo apenas uma transi¢cdo espacial, mas também temporal,
ou seja, introduz uma agao que aconteceu imediatamente no préoximo sabado e visa dar, uma im-
pressdo poderosa para a capacidade do Ensino de Jesus, cujo teor geral se prenunciou em Marcos
1.14.

2. COMENTARIO EXEGETICO-TEOLOGICO

Marcos 1.21-22 contém ressonancias teoldgicas dos cendrios topograficos e geograficos de
Marcos. O Leitor encontra na primeira parte do Evangelho fatos que se desenrolam na Galileia e em
sua circunvizinhanga, a segunda parte os acontecimentos se dardo em Jerusalém, com a jornada de
Jesus da Galileia a Jerusalém formando a ponte ou peca central. Dentro dessa estrutura geral, os
personagens de Marcos sdo encontrados em uma variedade de lugares: no deserto (Mc 1.4,12,,35,
6.31; 8.4); no mar (Mc 1.16; 2.13; 3.7; 4.1,39; 5.21; 6.47; 7.31); em casa (Mc 2.1,15; 3,20; 5.19;
5.38;7.17,24;9.28,33; 10.10); na sinagoga (Mc 1.21; 3.1; 6.2); utilizando um barco (Mc 3.9; 4.1,36;
5.2, 21; 6.32,45,51; 8.10,14); nas colinas ou em uma montanha (Mc 3.13; 6.46; 9.2; 13.3; 14.26);
no caminho (Mc 8.27; 9.33,34; 10.17,32,46,52; 11.8); no templo (Mc 11.11,27; 12.35; 13.1) ou na
tumba ou tumulo (Mc 5.2; 16.5).

A oposicdo narrativa entre Galileia e Judeia (Galileia é onde Jesus é bem-vindo, Judeia onde
ele é rejeitado) ou entre a terra e o mar (especialmente as frequentes travessias de Jesus pelo lago)
também pode ser lida em relacdo as suas associagoes teoldgicas. No caso da pericope analisada
(Mc 1.21-22), ela também se relaciona a lugares (Cafarnaum, sinagoga), se circunscrevendo ao

contexto geral de transi¢cGes espaciais do evangelho.

As pericopes anteriores de Marcos 1.21-22 sao relevantes para entender o lugar do texto
na narrativa. Em Marcos 1.14-15, Jesus convoca primeiro Simdo e André, depois Tiago e Jodo, e os
convoca em seu trabalho (Mc 1.16-20). Por estar entre a introducdo de Jesus (Mc 1.1-15) e o lanca-
mento de seu ministério na Galileia (Mc 1.21-3.12), a chamada inicial para o discipulado funciona
para alinhar os primeiros discipulos com a prépria missao de Jesus. Assim, desde os primeiros dias,
as boas novas de Jesus em Marcos envolvem ndo apenas o préprio Cristo, mas também a compa-
nhia de seguidores, pois eles o cercarao e se envolverdao em seu trabalho. Os episddios seguintes
demonstrardo que o reino vem com poder (cf. Mc 9.1), e a insercdo dos discipulos desde o inicio do
evangelho pode destacar uma forte motivacao pastoral. Ao que parece, o evangelista pretende que

0s seus contemporaneos - seguidores de Jesus - entendam que seus antepassados no discipulado
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estiveram com o Senhor desde o inicio.

Em Marcos 1.20, Simao, André, Tiago e Jodo deixaram as suas redes para seguir Jesus, o que
demonstra que este grupo central de discipulos viveu o primeiro imperativo de sua convocacao
inicial. Eles se dispuseram a “vir atras” dele (Mc 1.17). E o préprio Jesus o protagonista nesta repre-
sentacdo dramatica do governo de Deus na terra. Por essa razao, ao livrar, na pericope que segue
Marcos 1.21-22 (Mc 1.23-28) um homem em Cafarnaum de um espirito impuro, ao levantar a sogra
de Simdo de uma febre (Mc 1.30-31), ao curar um homem leproso (Mc 1.40-45), e ao despertar a
ira crescente de seus inimigos (Mc 2.1-3.6), Jesus avanga em seu ensino que tem autoridade, que
transforma as vidas por trazer consigo o dominio de Deus, que alcanga os individuos e o mundo
em geral. Nas palavras de Jesus, bem como em seus atos, os poderes do Maligno encontraram seu

igual em um homem que eles aclamam como o agente escolhido de Deus (Mc 1.24,34; 3.11).

Vé-se, portanto, que Marcos 1.21-22 é um texto central, que indica ndo apenas que Jesus
e os discipulos foram para Cafarnaum (Mc 1.21), mas que uma comitiva recém-formada - os dis-
cipulos - acompanha Jesus enquanto ele trava sua campanha pelo dominio de Deus. Por isso, nas
pericopes que seguem, a terceira pessoa implicita que sugere a presenca dos discipulos, que pode
ser encontrada em Marcos 1.21, reaparece em Marcos 1.29.

Observa-se, em Marcos, uma tendéncia redacional de desenhar os discipulos em cena, o
gue permite inferir a sua presenca continua onde o material tradicional menciona um “eles” ndo
especificado. Apds a cura da sogra de Simdo, Marcos 1.31 relata que ela “comecou a servi-los”, um
pronome cujo antecedente deve, com base em Marcos 1.22, incluir Simao, André, Tiago, e Jodo
junto com Jesus. Mesmo na cena subsequente, em que Marcos aparentemente transmite um rela-
to tradicional de que “eles trouxeram a ele” pessoas para serem curadas ou libertas. O cenario da
narrativa preserva a possibilidade de que os discipulos, aqueles que ouviam Jesus e reconheciam
sua autoridade que se depreende de seu ensino, sejam testemunhas continuas da atividade de

Jesus, mesmo que eles permanegam em segundo plano.

3. PRAGMATICA E A HERMENEUTICA.

Em seu relatério programatico da missao de Jesus, Marcos apresenta a atividade galileana
de Jesus com um episddio que habilmente entrelaga o ensino de Jesus e a sua atividade milagrosa.
Em primeiro lugar, Marcos comeca e termina o encontro inicial de Cafarnaum com referéncias a
“autoridade” de Jesus (Mc 1.22,27). O resumo encontrado em Marcos 1.22 atribui o espanto dos
discipulos e demais seguidores de Cristo ao ensino de Jesus, pois ele ensinava “como alguém quem

tem autoridade e jamais como os escribas”.

O evangelista tece repetidas mencdes tanto da “novidade” de Jesus (Mc 2.21,22; 14.25) e
sua “autoridade” (Mc 1.22; 2.10; 3.15; 6.7; 11.28,29; 11.33; 13.34) ao longo da narrativa. A questao
da vasta autoridade de Jesus, que emerge desde o inicio de seu ministério, ligada ao destaque de
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sua humanidade (Mc 2.10), indica que ele tem a funcdo de fazer a mediacdo entre a sala do trono
divino e a esfera terrestre, e indica, por causa dos seus seguidores que constantemente reconhe-

cem-na, que eles herdam a sua autoridade.

Jesus, em Marcos, é dotado de poder (dynamis), quanto de autoridade (exousia), sendo
ambos termos-chave para o evangelista (Mc 1.22,27; 2.10; 5.30; 6.2,14; 11.28,29,33; 13.26). Este
poder se estende em particular sobre a natureza, dando-lhe a capacidade de acalmar tempestades,
por exemplo, ou andar sobre as aguas (Mc 4.35-41; 6.45-52). Ele faz milagres (Mc 1.21-34; 3.10-
12; 4.35-5.43; 6.2,14; 6.35-56; 7.24-8.26, 9.14-27; 11.12-14) e possui conhecimento sobrenatural
(Mc 2.8; 5.32; 11.2-6; 13.1-2; 14.13-16). Ele é transfigurado diante de seus discipulos em divino
esplendor (Mc 9.2-9). Nesta ultima passagem, a cena de transfiguracdo, encontra o climax da con-
fissdo em Cesareia de Filipe e a resposta de fato a pergunta se os leitores de Marcos estavam sendo
convidados a ver na confissdo de Pedro de Jesus como o “Cristo”, uma cristologia que eles devem
se abracar. Aqui, em uma alta montanha (o lugar da revelac¢do), Jesus é declarado “Filho” de Deus
(Mc 9.7) e ndo meramente o ‘profeta’ da avaliacdo judaica (Mc 8.28) ou o “Cristo” da confissdo
judaico-crista (Mc 8.29).

Os escribas, mencionados diretamente em Marcos 1.22, sdo os oponentes de Jesus mais
frequentemente mencionados em Marcos. Ha cerca de vinte e uma referéncias a eles no evangelho
(Mc 1.22; 2.6,16; 3.22; 7.1,5; 8.31; 9.11,14; 10.33; 11.18,27; 12.28,32,35,38; 14.1,43,53; 15.1,31),
a maioria ocorrendo na segunda metade do Evangelho. Eles sdo mostrados encontrando Jesus
ndo apenas em Jerusalém, mas também fora da cidade (Mc 3.22; 7.1; 9.14). Embora normalmente
ligados aos principais sacerdotes e ancidos e, ocasionalmente, aos fariseus (Mc 2.16, 7.1,5), eles
também agem por conta prépria. Eles sdo apresentados como hostis, exceto em uma passagem
(Mc 12.28-30), sendo eles os responsaveis, juntos aos principais sacerdotes e ancidos, pela prisao,

julgamento e execucdo de Jesus.

A alusdo de Jesus atuando no sabado na sinagoga é chave para compreender o retrato de
Jesus em Marcos como alguém mal-compreendido ou rejeitado por varios grupos judeus. Apre-
sentado de maneira favoravel perante os escribas no inicio de seu ministério (Mc 1.22), Jesus é
apresentado como vencedor na disputa argumentativa contra os representantes do Judaismo (Mc
12.1-3). O evangelista retrata Jesus tolerando a quebra do sabado (Mc 2.23-25; 3.1-6), desacre-
ditando praticas judaicas (Mc 7.1-23) e indicando o judaismo como pertencente a “velha ordem”
(Mc 2.21-22). Os lideres judeus sdo descritos como “duros de coracdo” (Mc 2.1-3, 3.5) ou como
“hipocritas” (Mc 7.6-7).

Embora milagres e feitos poderosos parecam dominar o ministério de Jesus na Galileia,
Marcos também apresenta Jesus como mestre. Ao longo do ministério galileu, Marcos registra o
espanto das pessoas com a autoridade relacionada ao ensino de Jesus (Mc 1.22,27). Varias vezes,
Marcos apresenta Jesus refutando as afirmacdes dos escribas e fariseus (Mc 2.18-28). Frequen-
temente, o ensino de Jesus estd intimamente ligado ao seu poder de expulsar demoénios e curar,

tornando o ensino ainda mais poderoso e convincente (Mc 1.22-28; 2.1-12; 3.1-6; 3.20-30). Vérios
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ensinamentos de Jesus estdo relacionados com o “reino de Deus”, o que cria um elo entre Jesus e
o governo de Deus. Junto com a apresentacdo de Marcos de Jesus como um exorcista, curador e
poderoso operador de milagres, sua apresentacdo de Jesus como um mestre autorizado comple-
menta sua descricao de Jesus como um homem de grande poder. Ndo é possivel desconectar o

ensino de Jesus de suas obras.

CONCLUSAO

A analise sobre a atividade ministerial de Jesus com os seus discipulos, em contra posicao
aos escribas e os fariseus, personagens antagdnicos a sua doutrina, contribui para elucidar a mo-
delagem de aprendizagem no ensino religioso da época de Jesus. O destaque feito pelo evange-
lista Marcos ao afirmar que Jesus ensinava como tendo autoridade e ndo como os mestres da lei
tornou-se o selo diferenciador nos discipulos de Jesus. Segundo Edwards (2018, p.83-88), o poder
de Jesus, que compreendia sua liberdade soberana, bem como, sua autoridade magistral, foi a
impressao mais duradoura deixada em seus seguidores, e a que mais ofendeu, seus oponentes.
Osborne (2019, p. 26), também trabalha esta relacdo indicando que, os mestres da lei, dedicavam
a maior parte de seu tempo, discutindo diversas interpretacdes conforme os partidos aos quais
pertenciam, em contrapartida, Jesus falava com autoridade de Deus e, com declara¢des ousadas e
até mesmo chocantes. Segundo Correia (2016 p. 91-95), o evangelho de Marcos ao retratar Jesus
como Mestre (Mc 1.21; 4.1-12; 10.1; 11.18), salienta mais a autoridade do que o conteudo de seu

ensinamento

O mesmo pode se verificar quanto a didatica de Jesus utilizada na comunicacdo com seus
discipulos. E em que, seus aprendizes, destoam daqueles que seguiam aos demais mestres e ensi-
nadores de seus dias. Osborne (2019, p.28), traca uma comparacao entre os discipulos dos rabinos
e os discipulos de Jesus, para ele, a aprendizagem junto aos rabinos, consistia em memorizacées
dos ensinamentos do mestre, isto fazia com que seus alunos se tornassem simplesmente passivos.
J4 a aprendizagem com Jesus, tornava os discipulos ativos desde o inicio e participantes da obra de
Deus. Para Fernandez (2012, p. 78), quando Marcos registra a chamada dos Doze, o faz por necessi-
dade e por estratégia. A missao de Jesus era volumosa, logo necessitava de ajuda para realiza-la, ter
este grupo ao seu lado, ajudaria a suportar a pressao vinda da multiddo, dos opositores politicos,
religiosos e familiares, desta forma, além da necessidade houve a estratégia, pois Jesus dividiu as
tarefas de forma a que, sua missdo, desce continuidade, mas antes, deverdao aprender o seu modo

de ser e de agir.

Tal relagdo entre os ensinamentos de Jesus e seus ouvintes, com especial ateng¢do aos es-
timulos que foram desencadeados desta relacdo e geraram comportamentos tanto partidarios,
guando antagonicos, fornecem um modelo de aprendizagem discipular que foi aplicado a quase

dois milénios atras, sendo capaz de disseminar a doutrina e o pensamento cristdo, confrontando
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as culturas existentes em sua época e influenciando aquelas que viriam apds, contribuindo solida-
mente, principalmente nas culturas ocidentais. As realizacbes miraculosas bem como o envolvi-
mento pratico de seus discipulos, foi capaz de demonstrar um modelo — aprendizagens discipulares
— enfrentando a intensa guerra de narrativas de sua época. Price (1980, p. 18) ao mencionar esta
didatica, afirma que ao Jesus escolher um grupo de alunos sem preparo e que quase nada pro-
metiam, e forma-los em discipulos bem desenvolvidos e preparados, demonstrou um verdadeiro

milagre da arte de ensinar e exercitar, inspirando o mundo da aprendizagem.

REFERENCIAS

BIBLIA DE JERUSALEM. 7 ed. S3o Paulo: Paulus, 2008.

CORREIA, Elcio Bernardino. Paulo o Mestre: uma andlise biblico teolégica do Apdstolo e a pedago-
gia divina. 18.ed. Sdo Paulo: Fonte Editorial; 2016.

CHAMPLIN, Russell Norman. O Novo Testamento Interpretado Versiculo por Versiculo: Volume 1:

Mateus, Marcos. Sao Paulo: Hagnos, 2014, p. 752.
DAUBE, D. Exousia in Mk. 1.22 e 27. Journal of Theological Studies 39, 1938, p. 45-59.

FERNANDES, Leornardo Agostini; GRENZER Mattias. Evangelho sequndo Marcos: Eleicdo, partilha
e amor. Sdo Paulo: Paulinas; 2012.

EDWARDS, James R. O comentdrio de Marcos. Traducdo de Helena Aranha. S3o. Paulo: Shedd Pu-
blicacbes, 2018, p. 28

GNILKA, J. Das Evangelium nach Markus, vol. 1. Zurique: Benziger; Neukirchen: Neukirchener Ver-
lag, 1978, p. 77.

GRUNDMANN, W. Das Evangelium nach Markus. Berlim: Evangelische Verlagsanstalt, 1977, p. 60.

GUNDRY, R. H. Mark: A Commentary on His Apology for the Cross. Grand Rapids: Eerdmans, 1993,
p. 82.

LANE, W. L. The Gospel According Mark. Grand Rapids: Eerdmans, 1974, p.72.
MARCUS, J. Mark 1-8. Garden City: Doubleday, 2000, p. 191.

OSBORNE, Grant R. Serie Comentdrio Expositivo — Marcos. Tradugdo de Suzana Klassen. Sdo Paulo:
Vida Nova, 2019, p. 4.

SOARES, S. A.: CORREIA JUNIOR, J. L.; OLIVA, J. R. Marcos. Comentdrio Biblico Latinoamericano.
Sdo Paulo: Fonte Editorial/Santuario, 2013, p. 17.

TAYLOR, Vicent. The Gospel According to St. Mark. 22 ed. Londres: The Macmillan Press Ltd, 1966,
p. 9.

152



WEGNER, Uwe. Exegese do Novo Testamento — Manual de Metodologia. 32 ed. Sdo Paulo: Sinodal
— Paulus, 2002, p. 113.

153



JESUS COMO NOVO ADAO EM MARCOS 1,12-13

Leonardo dos Santos Silveira*

RESUMO

A presente comunica¢do tem como objetivo analisar a pericope de Mc 1,12-13, intitulada comu-
mente como a tentagdo de Jesus, a luz da representagao que a tradi¢do judaica fez de Addo. Dessa
maneira, o estudo refor¢ca a premissa de que qualquer leitura do Novo Testamento a partir da
Biblia Hebraica, sem o conhecimento de uma série de escritos da literatura judaica antiga, tende
a se tornar uma leitura obtusa. Para tanto, num primeiro momento, sera realizada uma analise
exegética dos termos da pericope, dentre eles o termo “deserto” (€pnuog), que no judaismo plural
da época, adquiriu uma significacdo teoldgica de preparagao dos tempos messianicos. Depois, em
um segundo momento, serao selecionados trechos de obras que desenvolvem uma imagem de
Adao que vai além do livro de Génesis. Com destaque para a obra Vida de Addo e Eva (na recensao
grega e latina), que é uma narra¢do hagddica, de tipo midrashico, sobre os primeiros capitulos de
Génesis. Em um terceiro momento, as informacdes presentes serao utilizadas para a interpretagao
da passagem marcana. Com isso, serd demonstrado que a apresenta¢do de Jesus na narrativa deve
ser feita conforme a releitura de Ad3do realizada nesses textos. O relato seria entdo uma reinterpre-
tacdo teoldgica de todo o ministério de Jesus, em forma de sintese prévia da narragao de sua vida,
no Evangelho de Marcos.

PALAVRAS-CHAVE: Jesus; Deserto, Marcos; Adao; Paraiso.

INTRODUCAO

O Evangelho de Marcos é conhecido pelas curtas pericopes que fazem parte dos primei-
ros versiculos da obra. Dentre elas, encontra-se o relato intitulado comumente de “a tenta¢do de
Jesus”. Em apenas dois versiculos, que podem ser lidos em aproximadamente quinze segundos, o
narrador conta um episddio em que Jesus é levado ao deserto, onde se encontra com Satanas. O
leitor dos Evangelhos Sindticos acabou se acostumando a ler os relatos maiores, os de Mateus e Lu-
cas, esquecendo-se do relato de Marcos, como se esse fosse simplesmente uma sintese daqueles.
Por causa disso, a associa¢do do texto com o livro de Deuterondmio e com o Exodo de Israel tem

sido vista como a principal chave para a compreensao dessa narrativa.

1 Doutor em Teologia (Area de Concentracdo: Teologia Biblica) pela PUC-Rio. Professor da FAECAD (Faculdade Evan-
gélica das Assembleias de Deus). E-mail de contato: prof.leosansil@gmail.com.
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Dessa maneira, cria-se um vinculo direto entre a Biblia Hebraica (Antigo Testamento) com
o Novo Testamento. Esse vinculo muitas vezes ndo percebe que hd uma infinidade de textos do
judaismo antigo que trazem crencas, narrativas e tradicOes religiosas que precisam ser acessadas
pelo pesquisador para uma melhor compreensdo dos textos neotestamentarios. Por isso, essa co-
municacao busca contribuir com essa questdo a partir da premissa de que qualquer leitura do Novo
Testamento a partir da Biblia Hebraica, sem o conhecimento de uma série de escritos da literatura

judaica antiga, tende a se tornar uma leitura obtusa.

1. APONTAMENTOS EXEGETICOS EM MC 1,12-13.

Na tabela abaixo encontra-se o texto grego, segundo a 282 Edicao de Nestle-Aland, e uma
traducdo. O versiculo 13 foi segmentado em trés partes 13a, 13b e 13c. A pericope contém apenas

30 palavras que constroem quatro breves frases.

Texto Grego Tradugao

12 Kai 000G O mvelpa a0Ttov EKBANEL €lg

TV €pnuov
32 kal AV €V Tf éprpw TecoepdKovTa nuépac | E estava no deserto quarenta dias sendo tentado

E logo o Espirito o impele para o deserto.

nelpaldpevog UTO Tol catava, por Satanas,
136 kot AV HETA TV Bnpiwy, e estava com os animais.
1Bckal ol ayyehot Sinkdvouv alTQ. € 0S anjos o serviam.

O versiculo 12 (Kat e080¢ 16 nvelpa avtov EkBAMAeL gic thv Epnuov / E logo o Espirito o
impele para o deserto) comega com a expressdao marcana Kat ebB0g, que liga a cena da tentagdo
(vv. 12-13) com a do batismo. Outro elemento de ligacdo é a expressdo Tt0 mvedpa (vv. 10.12) e,
ainda, o pronome a0Tov que se refere a Jesus (v. 10.12). O poder do Espirito é sublinhado pelo uso
do verbo ékBaA\w, muito utilizado no Evangelho de Marcos em relagdo com a expulsdo de demo-
nios (Mc 1,34.39; 3,15.22.23; 6,13; 7,26; 9,18,28,38) e em outras a¢Ges violentas (Mc 5,40; 9,47;
11,5; 12,8). E a Unica vez que, no Evangelho de Marcos, Jesus é descrito como sendo movido pelo
Espirito. Logo, se quer sublinhar que a experiéncia de Jesus no deserto responde ao impulso divino
e entra nos planos de Deus.

O substantivo €pnuocg (deserto) aparece 48 vezes no Novo Testamento, das quais 27 ve-
zes nos Evangelhos Sindticos (Mt 3,1.3; 4,1; 11,7; 14,13.15; 23,28; 24,26; Mc 1,3.4.12.13.35.45;
6,31.32.35; Lc 1,80; 3,2.4; 4,1.42; 5,16; 7,24; 8,29; 9,12; 15,4.). Dado que o deserto ndo é um espa-
¢o para viver de modo permanente, resultam significativos os verbos que sdo utilizados para indicar

movimento até o deserto. Podem ser verbos formados com o sufixo €k- que indica a acdo de sair ou
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verbos que descrevem acbes que supdem uma certa violéncia como “empurrar” ou “arrancar” ou
bem que indicam pressa como fugir ou viajar (BAEZ, 2004). Quando se indica o sujeito que produz
a acdo, volta-se a encontrar o carater paradoxo e enigmatico do deserto, que no caso do texto em

apreco, € o Espirito.

No judaismo plural da época, a palavra adquiriu uma significacdo teoldgica de preparagao
dos tempos messianicos. Esse sentido pode ser visto concretamente na comunidade Qumran, de
modo que se chegou a interpretar o texto do Deuter6-Isaias, que falava do exilio na Babil6nia e
da proximidade do retorno a terra (Is 40,3-5), como uma profecia messianica. A preparacao para
a vinda do Messias deveria ser realizada no deserto. Também havia uma crenga popular de que o
Messias tinha que aparecer no deserto (PIKAZA; CALLE, 1977). Assim Marcos, usando ideias do seu
ambiente e narracdes que recebe de uma tradi¢ao anterior, faz sua propria leitura aplicando-a ao
evento Cristo.

A parte “a” do versiculo 13 (kai AV €v Tfj £priHw TEGOEPAKOVTA AEPAC TIELPALOUEVOC UTIO
100 oatavd / E estava no deserto quarenta dias sendo tentado por Satands) traz novamente a con-
juncdo kat acompanhada do verbo €iui, na 32 pessoa do singular, no imperfeito ativo do indicativo
(A, estava), juntamente com a express3o &v Tij £pritw (no deserto). Nessa segunda vez que €pnpoc
(deserto) surge na pericope, tem-se um exemplo do uso da palavra junto de um verbo que indica
permanéncia.

O tempo de permanéncia de Jesus no deserto é indicado pela expressdo tecospakovta
NUEpag (quarenta dias), que na Biblia Hebraica representa uma geracdo. Na tradi¢do biblica, o nu-
mero quarenta também assume o valor de provacao: “Lembra-te, porém, de todo o caminho que
Yahweh teu Deus te fez percorrer durante quarenta anos no deserto, a fim de humilhar-te, tentar
e conhecer o que tinhas no coracdo: irias observar seus mandamentos ou ndao?” (Dt 8,2). Pesch
(1980) salienta que enquanto no Evangelho de Mateus Jesus é tentado apenas no final dos qua-
renta dias, em Marcos e em Lucas, a tentacdo é colocada no inicio e continua por todo o periodo
de quarenta dias. Isso é apoiado pelo participio presente passivo de melpalw (nelpaldpevog) que

indica a visdo de uma ac¢do inacabada.

Durante o primeiro judaismo, em algum ramo dos escritos ndo candnicos, Satanas do “acu-
sador” celestial tornou-se o “diabo”, a personificacdo do mal e aquele que se opde a Deus, o se-
dutor e lider das hostes demoniacas, o “principe” do mundo perverso (DONAHUE; HARRINGTON,
2006). Entre os Evangelhos, quem mais fala de Satanas é Marcos. Para ele, Jesus vive no confronto
direto com Satanas, simbolizado pela lei judaica (Mc 1,21-28), pelas legides romanas da Decapole
(Mc 5,1-20), pelo preconceito (Mc 7,24-30), pela doenca (Mc 9,14-29), ou pelo Templo (Mc 11,15-
18) (SCHIAVO, 2000).

A parte “b” do versiculo 13 (kai Av peTd T®V Bnpiwv / e estava com as feras) inicia com a
terceira conjuncdo kaL acompanhada novamente com o verbo €iui, na 32 pessoa do singular, no
imperfeito ativo do indicativo (Av, estava). Com a express3o HeTA TV Bnpiwv (com os animais) o

narrador indica que Jesus ndo estava sozinho, pois havia animais selvagens junto com ele. O termo
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grego Onplov tem justamente o sentido de animais selvagens o que aponta para um dos perigos
do deserto.

a_n

Ja a parte “c” do versiculo 13 (kai ol GyyeAol dinkovouv aut® / e os anjos o serviam). O
sujeito anjos realiza uma acdo importante. Eles se pdem a servir a Jesus depois das tentacdes no
deserto. Aqui se utiliza o verbo &lakovéw, na 32 pessoa do plural do imperfeito ativo indicativo
(6inkdévouy, serviam). A frase, segundo Baez (2004), estd no campo semantico do fazer divino atra-

vés da qual uma mediacao divina dos anjos é responsavel pela providéncia ou aproximacao divina.

O tema do servico é tdo importante para o evangelista que Marcos o propde no inicio, no
meio e no final do seu Evangelho (PESCH, 1980). A atividade de servico que no episédio da tentacdo
é realizada pelos anjos (Mc 1,13), no meio do Evangelho serve para explicar a missdo de Jesus (Mc
10,45) e no final é atribuida as mulheres que acompanham Jesus: “E também estava ali algumas
mulheres... 0 seguiam e serviam enquanto esteve na Galileia” (Mc 15,40-41).

Assim, na curta narrativa de Marcos, Jesus ndo realiza nenhuma agdo, sua atitude é passiva:

ele é levado (empurrado) pelo Espirito, tentado por Satanas e servido por anjos.

2. ADAO NA LITERATURA DO JUDAISMO ANTIGO ANTES E DEPOIS DA DESTRUICAO DO TEMPLO
DE JERUSALEM.

O livro de Jubileus é uma obra que surgiu no contexto do levante dos Macabeus no século
Il a.C., refletindo os confrontos e embates do judaismo conservador, fiel a Tord, com a cultura hele-
nista (BOTTRICH; EGO; EISSLER, 2014). A obra exorta dos judeus piedosos, que observavam a Tora,
a que resistissem a perseguicao e confiassem no julgamento divino contra seus inimigos (NICKEL-
SBURG, 2011). O texto disponivel hoje estad conservado de forma integra apenas na lingua etiope
e ha alguns fragmentos em uma outra versdo hebraica antiga. Jubileus contém uma renarrativa da
historia biblica da criacdo até a revela¢ao da Tora no Sinai, representada na forma de uma revelagao
de um anjo a Moisés. Uma referéncia detalhada sobre a criacdao do primeiro homem e a histéria bi-
blica do Paraiso pode ser encontrada em Jubileus 2,14 e Jubileus 3,1-35 (BOTTRICH; EGO; EISSLER,
2014).

Destaca-se aqui o uso do numero 40 ligado a Ad3do. Em Jubileus 3,9 diz: “E depois que se
completaram para Adao quarenta dias sobre a terra, sobre a qual ele fora criado, nds o trouxemos
para o jardim do Eden, a fim de que ele o cultive e o conserve. Trouxemos sua mulher, porém, apds
oitenta dias. E dessa terra ela veio para o jardim do Eden” (CHARLESWORTH, 1985, p. 59). De acor-
do com essa citacdo, Adao é levado para o céu 40 dias apds sua criacdo. Interessante notar tam-
bém, que na obra, Testamento de Neftali 8,4, os justos tém a garantia de que “o diabo vai fugir de ti,
bestas selvagens te temerdo, o Senhor vai te amar e os anjos estarao perto de ti” (CHARLESWORTH,
1983, p. 812).
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Bottrich, Ego e Eissler (2014, p. 41) esclarecem que ha uma série de escritos que pertencem

também as tradicbes dos assim chamados escritos de Addo. Sdo textos que:

Buscam posicionar os acontecimentos do Paraiso no contexto de pecado e redengdo. Den-
tre eles, é preciso mencionar primeiramente a obra de tradigdo grega chamada Apocalipse
de Moisés. O nome um tanto equivocado provém do fato de que essa histéria da vida de
Ad3o e Eva teria sido revelada por Deus através do anjo Miguel a seu servo Moisés, quando
este recebeu as tabuas da lei no monte Sinai. A tradicdo esta ligada com a autoridade da
revelacao de Moisés e com a doagdo da Tora.

Tem-se entdo duas recensdes, uma preservada em grego e uma outra em latim. A tradicao
latina é chamada de Vita Adae et Evae (segue praticamente o mesmo esquema da versdo grega,
abreviamos aqui como Vita), a tradicdo grega é chamada de Vida de Addo e Eva (abreviamos como
Vida). H4 também uma tradicdo eslava da Igreja antiga, um escrito em tradicdo arménia e ainda
outro escrito georgiano. Essas diversas tradicdes sdao aparentadas umas com as outras e possuem
uma historia literaria complexa. A tradi¢cdo grega e latina é atribuida, comumente, a tradi¢cao judai-
ca, enquanto os demais textos trazem tracos evidentes de uma elaborac3o cristd (BOTTRICH; EGO;
EISSLER, 2014).

Pesch (1980) destaca que, nos capitulos 14 a 16, Satanas é descrito como um anjo caido de
luz, que ndo queria honrar Adao, “imagem de Deus” e, portanto, foi lancado a terra. Por inveja e
com a ajuda da serpente, ele seduz Eva e Adao, que como consequéncia sao expulsos do paraiso e
expostos aos ataques de Satanas.

Nesses textos, também fica pressuposto que os anjos serviam ao primeiro casal. No paraiso,
Ad3o e Eva recebem comida angelical (Vita 4), enquanto apds o pecado os anjos os expulsam do
paraiso (Vida 27), eles ndo os servem mais e os dois ndo encontram mais nenhum alimento celes-
tial (Vita 2). No paraiso, Addo, a imagem de Deus, era o senhor dos animais (Vida 11,24), e apds
o pecado os animais atacam ferozmente o homem, que nao reflete mais a imagem de Deus (Vida

10— 11,24; Vita 37 —38), pois 0 homem teme e esta sujeito aos animais ferozes.

Na Biblia Hebraica as feras sdo associadas aos poderes do mal (S| 22,13-22; Ez 34,5.8.25).
O Salmo 91,11-13 combina a prote¢ao dos anjos com a seguranca entre as feras. A convivéncia
pacifica com os animais é atestada na primeira criacdo (Gn 1,28; 2,19-20) e a esperanca da nova
criacdo permanece em outros textos (Is 11,6-9; 65,24-25) (DONAHUE; HARRINGTON, 2006). Se-
gundo o Apocalipse Siriaco de Baruque (2Br 73,6), no tempo escatoldgico da salvacdo, a condicao
paradisiaca, a convivéncia com as feras, sera restaurada. Portanto, o servico realizado pelos anjos

caracteriza, junto com a convivéncia com os animais, uma condicdo paradisiaca.

158



3. VIDA DE ADAO E EVA E MC 1,12-13.

x 0

No Novo Testamento, o nome de “Addo” é encontrado apenas nove vezes e, na maioria
das vezes, em Paulo. Além dessas referéncias claras, Adao aparece numa série de outras citacdes.
Podem ser reconhecidas de maneira mais clara onde sdo citadas ou onde se faz associagao com
passagens textuais de Génesis 2—3. Também em outras passagens se faz visivel uma rede de re-
feréncias intertextuais onde estd interligada a narrativa de Ad3o e, também, de Eva. Essa rede é
interligada com o auxilio de palavras-chave e expressdes caracteristicas, qualificadas de maneira

muito acertada como “abreviaturas narrativas” (BOTTRICH; EGO; EISSLER, 2014).

As informacGes presentes nesta comunicacdo ajudam a constatar que a obra Vida de Addo e
Eva, contribui para o entendimento do relato de Mc 1,12-13. Obviamente ndo se esta descartando
a tradicdo do Génesis, mas apenas ampliando o sentido do texto através de textos que vao além do

canon. Uma pergunta se faz necessaria: Como Jesus habitava junto com os animais selvagens?

Na obra em questdo (Vida de Addo e Eva), no caminho para o Paraiso, Set é atacado por um
animal selvagem. Quando Eva aborda o animal, esse lhe responde acusando-a de desobediéncia ao
mandato de Deus; também os animais seguem esse exemplo ao se rebelar contra o homem. Com
o Paraiso, a paz que reinava entre os animais nos primdrdios se perde. A partir dai, o homem tem

de viver contando com a agressividade dos animais.

Dessa forma, quando Jesus, no deserto, habita junto com os animais selvagens, sem que
esses lhe causem danos, é possivelmente plausivel que temos elementos de algum traco da res-
tauracdo da paz perdida, que acontecera no fim dos tempos. Marcos 1,13 pode estar fazendo refe-
réncia a promessa tirada de Isaias 11,6-8 (bem como em Is 65,25 e Os 2,20). No entanto, conforme
Bottrich, Ego e Eissler (2014, p. 108-109) “o episddio com Set e com o animal que langa a acusacao
poderia esclarecer por que é precisamente Jesus quem demonstra uma obediéncia perfeita a Deus,

gue harmoniza com tanta eficacia os animais selvagens, mesmo antes da irrupgao da era salvifica”.

Entdo, se Jesus vive com as feras e é servido pelos anjos, isso significa que em nossa narra-
tiva ele é apresentado como o novo Ad3o, que venceu a tentacdo de Satanas, como Filho investido
do Espirito divino, reconquista o paraiso para os homens e traz o tempo messianico, ou seja, o
Reino de Deus (Mc 1,14-15).

Essa seria a explicacdo mais plausivel deste texto curto e obscuro, com o qual todos os deta-
Ihes concordam: como foi tentado Adao, entdo Jesus é tentado por Satands. Ao vencer a tentagao,
ele restabelece a condicdo celestial em que os animais selvagens ndo atacam o homem e os anjos
oferecem-lhe comida divina. Jesus abre novamente o paraiso que o primeiro homem tinha perdido
com a sua leveza. O Filho do Homem e Filho de Deus, abre o novo éon, que ndao é mais submetido
ao dominio de Satanas. O novo Adao, o Filho do homem, o Filho e a imagem de Deus, retoma de
uma nova forma uma correspondéncia escatoldgica acerca da funcdo dominante de Adao, isto é,

ele carrega a soberania de Deus.
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O relato pode remeter a uma reinterpretacdo teoldgica de todo o ministério de Jesus em
forma de sintese prévia da narracdo de sua vida. O que vai acontecer no Evangelho se resume nes-
sas linhas. Portanto, a passagem esta construida tendo em conta os sucessos de Ad3o no paraiso,
mas também ha paralelos com o relato do bode expiatério e da paz messidnica anunciada por
Isaias. Dessa forma, Jesus é o novo Addo, que retornara a humanidade ao paraiso, mediante as
atitudes do Servo.

CONCLUSAO

A presente comunicacdo refor¢a a importancia do estudo dos textos neotestamentarios a
partir das informacgdes presentes nos escritos denominados comumente de Apdcrifos e Pseudoe-
pigrafos. Esses estudos abrem novas possibilidades de entendimento do mundo religioso e cultural

dos cristianismos primitivos.

No caso especifico dessa comunicacao, verifica-se que o livro Vida de Addo e Eva aclara o
sentido de Mc 1,12-13. Nela, Jesus seria um novo Addo que venceu a tentacdo de Satanas, e com
isso reconquista o paraiso para os homens. Logo, aquilo em que Adao fracassou foi levado a per-
feicdo por Cristo. Fica claro assim que a incumbéncia de dominacdo dada por Deus sé pode ser
realizada na forma da renuncia ao direito ou por meio da autoentrega.
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LUCAS 5,1-11: A IDENTIDADE DO CHAMADOR E O QUE SE ESPE-
RA DOS CHAMADOS — REALCES COTEXTUAIS

Vamberto Marinho de Arruda Junior*
RESUMO

A nocdo de cotexto conforme apresentada em Grilli, Guidi e Obara, Comunica¢éo e pragmdtica na
exegese Biblica (2020), implica no que se chama de contexto literario, e como ele ajuda no enten-
dimento de uma pericope particular dentro de um cenario mais amplo, que por sua vez, ajuda na
compreensdo do escopo maior de um paragrafo, uma secao, ou da obra completa. O aspecto do
género literario também é um fator aglutinador e sintomdatico nessa varredura cotextual. O cotexto
remoto/amplo de Lc 5,1-11 é Lc 4,14-9,50, onde é visto o ministério de Jesus na Galileia, e seu co-
texto imediato é Lc 5,1-6,16. Dessa maneira, tem-se que o cotexto de Lc 5,1-11 ocorre na geografia
da Galileia e com um foco peculiar. A se¢do (5,1-6,16) esta unida: (1) pelas expressdes éyéveto &€
(5,1; 6,1.6.12) e kal éyéveto (5,12.17); e, (2) pelo tema do discipulado, entremeado por curas e
alguns atritos com opositores. O relato das atividades do Nazareno na Galileia aponta para o poder
de Jesus (acdo e palavras) e sua identidade; elementos que sdo destacados no cotexto imediato de
Lc 5,1-11 e tém uma focalizacdo ampliada e desenvolvida nos seus desdobramentos — o Chamador,
gquem ele é? Por que segui-lo? Quem sdo os que o seguem? Quais atributos sdo necessdrios para
este engajamento? Estes detalhes sdo respondidos cotextualmente e informam que o chamador
é apresentado como kuplog, designacdo de YHWH, como percebido nos textos de citacdo do AT
como em Lc 4,18 “o Espirito do Senhor (kUpLog) estd sobre mim...” e Lc 4,19 “...ano aceitdvel do Se-
nhor (kUpLog)”; além de mostrar a autoridade de Jesus sobre a natureza (Lc 5,1-11), sobre a restau-
racdo do ser humano (Lc 5,12-16; 5,17-26; 6,6-11) e sobre o sdbado (Lc 6,1-5; 6;6-11), detalhes que
relembram as narrativas da criagdo em Gn 1-2. Os que seguem a Cristo sao os que presenciam as
atividades miraculosas de Jesus, ouvem sua palavra, deixam tudo para serem discipulos, e o fazem
de maneira imediata ao perceber a natureza, embora sendo uma percepgao ainda opaca, do cha-
mador. O género literario na verdade é uma mescla de narrativa de milagre e narrativa vocacional
que enfoca os aspectos comunicativos em construgdo, em especial: Palavra/Milagre e Vocacdo, e
apontam para o Messias e Seus Discipulos.

PALAVRAS-CHAVE: Chamado; Discipulado; Cotexto; Messias; Palavra

INTRODUCAO

O Evangelho de Lucas trabalha com uma estrutura geografica de fundo bem definida, tendo
como centro os eventos em Jerusalém (ressurrei¢cdo e ascensao) como apresenta Blomberg (2009,
p. 162), e tal construgdo se estende a Atos dos Apdstolos, partindo do pressuposto da unidade de

Lucas-Atos?. E cada unidade geografica, pode-se assim dizer, tem suas caracteristicas. Com isso

1 Pds-Graduado em Teologia pelo Semindrio Adventista Latino-Americano, sede Cachoeira-BA. Mestrando em Teologia
Biblica pelo PEPG da Puc-Sdo Paulo; prvambertojr@gmail.com.

2 Bovon (1989, p. 14, tradugdo nossa afirma: “A obra é composta por dois livros de igual extensdo (duragdo média
da época, provavelmente por razGes econdmicas). Enquanto o primeiro descreve a vida de Jesus, o segundo ilustra a
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em mente, pretende-se demonstrar as caracteristicas realcadas no ministério de Jesus na Galileia,
como se encontra no Evangelho de Lucas (Lc 4,14-9,50), bem como o que o cotexto de Lc 5,1-11
traz a luz. Essa analise é feita com vistas a descoberta da identidade de Jesus como apresentada na

referida secdo e subsecdo, bem como o que se espera dos que o seguem.

A verificacdo procurard entender o texto dentro de sua moldura literaria definida (cotexto

imediato)® e ampla (cotexto remoto), conforme descri¢do abaixo:

[...] a mensagem, para ser compreendida, precisa de um contexto, termo de senti-
do variado e ambiguo, porque pode indicar tanto o conjunto dos enunciados que
acompanham a mensagem submetida a analise (contexto linguistico ou cotexto)
qguanto a(s) situacao(des) na(s) qual(is) o enunciado é emitido (contexto extralin-
guistico ou situacional). (GRILLI; GUIDI; OBARA, 2020, p. 27, itdlico dos autores).

Por essa definicdo (e da que se encontra na nota n2 3), entende-se o contexto como algo
gue tem uma abrangéncia maior (pode ser linguistico, literario, histdrico, filoséfico, sociocultural,
etc.) e o cotexto como estando limitado ao aspecto linguistico/literario que cerca o texto e traz
afinidade com ele (seja tematica, sintatica, narrativa etc.); o ultimo que sera visto nesta pesquisa.

1. COTEXTO REMOTO DE Lc 5,1-11 (4,14-9,50)

A partir de Lc 4,14 percebe-se que Jesus “voltou entdo para a Galileia (BJ)”, fato que prevale-
ce até 9,50, pois em 9,51 é dito que “ele [Jesus] tomou resolutamente o caminho de Jerusalém”. De

fato, os estudiosos, de uma forma geral, colocam o ministério galileu dentro desta moldura textual:

4,14-9,50. Esta pesquisa acolhe a orientacdo macro encontrada em Bock (2011, p. 64, traducdo
difusdo da nova mensagem por meio de algumas testemunhas importantes.” Rodriguez Carmona (2008, p .279-281)
esclarece que na primeira metade do séc. XX ha um entendimento sobre a unidade de Lc-At; e em outra obra (2012, p.
267) ele reafirma o que declara, sobre a unidade alcancada no séc. XX (2008), embora, faga a ressalva de que tal fato é
aceito “pela maioria dos exegetas” (grifo acrescentado). Aune (1989, p. 77, tradugdo nossa) assevera que “O Evangelho
de Lucas e Atos dos Apdstolos originalmente constituiam uma obra de dois volumes de um Unico autor”. Blomberg
(2009, p. 161-163), apresenta os dois livros como sendo obra de um mesmo autor e coloca énfase no aspecto geogra-
fico como item unificador. Tannehill (1986; 1990) em seus dois volumes, a defende. Spencer (2007) defende a perma-
néncia do hifen na expressdo Lucas-Atos. Perondi (2015, p. 59) em sua tese doutoral atesta que: “A duplice obra lucana
forma um Unico projeto literdrio. Isto fica evidente quando se olha com atengéo o esquema geografico-teoldgico, dos
dois livros, que centra-se na cidade de Jerusalém, mas com diferencas que indicam a progressido do projeto lucano.”
Karris (2011) segue a mesma linha ao explicitar varias vezes a expressdo “Lucas-Atos” no tratamento introdutdrio de
seu comentario. Como Rodriguez Carmona aclarou, desde o segundo quarto do séc. XX, essa é a tendéncia da maioria.
3 Grilli, Guidi e Obara (2020, p. 75-76) apresentam o conceito de cotexto, eles falam do texto (o texto a ser estudado,
no caso desta pesquisa é Lc 5,1-11), seu cotexto e o contexto. Na p. 75 (itdlico dos autores), os referidos autores de-
finem cotexto assim: “Trata-se de uma categoria de ambito sintatico, propriamente uma sele¢do dentro de uma obra
literaria; uma unidade textual delimitada por vistosas interrup¢des da comunicacdo. Tal selecdo ndo apenas fornece
a proporc¢ado adequada, mas também a compreendida textualmente para a compreensdo do segmento comunicativo
examinado. Mesmo que em ambito narrativo o cotexto seja sempre tendencialmente amplo, ele é varidvel segundo
o nivel de andlise empreendido: um trecho, uma secdo, uma parte etc. A referéncia Ultima continua sendo a obra
completa, como macrossinal com o qual tudo, dentro do texto, esta relacionado. Os ‘confins’ da sele¢do a ser conside-
rada oportuna sdo estabelecidos com base nos diversos elementos formais, sintaticos, semanticos, e narrativos, cuja
incidéncia deve ser cuidadosamente examinada de acordo com as circunstancias”.
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nossa):
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 cristoldgicas (7,1-8,3)
E. Chamado a fé, revelacdo cristoldgica e perguntas (8,4-9,17)
F. Confissao Cristoldgica e Instrug¢do sobre Discipulado (9,18-50)

Sobre as énfases dessa secdo, Lc 4,14-9,50, Crowther (2020) informa o seguinte:

A estrutura geral do Evangelho de Lucas é agrupada em torno dos movimentos geograficos
de Jesus, em vez da cronologia (embora alguns dos eventos sejam cronoldgicos). Lucas
seleciona seu arranjo para se concentrar na abordagem cada vez mais proxima de Jesus
a Jerusalém. Lucas 4:14-9:50 descreve o ministério de Jesus na Galileia. Esta divisdo en-
fatiza tanto o poder de Jesus, quanto a construcdo gradual e crescente para mostrar sua
verdadeira identidade (ver 9:18-27). Embora Lucas apresente Jesus como extremamente
popular nessa divisdo, os conflitos frequentes com as praticas religiosas e os lideres reli-
giosos de sua época prenunciam o conflito que Jesus acabard encontrando em Jerusalém.
(CROWTHER, 2020, Lc 4.14-9.50, nao paginado).

Os realces gerais no Poder de Jesus (acdo e palavras) e na Sua identidade, sdo entremeadas

por énfases secundarias vistas na macrossecao acima: os ensinos, o discipulado, as controvérsias.*

Lc 4,14-44, especialmente os vv. 31-44 preparam a transicdo para 5,1-6,16. Perondi, Ca-
tenassi e Silva (2013, p. 684) explicam que Lucas apresenta Jesus, na sinagoga como Messias (Lc
4,16-30) e em Cafarnaum (Lc 4, 31-44) ele é apresentado como Ungido por meio de suas acdes e
sinais. Dilmann e Mora Paz (2006, p. 108, traducdo nossa) atestam que em Lc 4,31-44 “apresenta
um dia em Cafarnaum, onde se apresentam as atividades iniciais e os acontecimentos prototipos
da atividade de Jesus.” Nesta subsecdo ha a énfase na palavra e no poder de Jesus, ha a cura da
sogra de Pedro, na casa deste, e exorcismos e curas. Assim, Simdo ja conhece o poder e a forca do

ensino da Palavra de Jesus.

Em adicdo a isso, Mendonga (1994, p. 54) afirma que a “Galileia é a ‘primavera’ do chama-
mento dos discipulos (Lc 5,11) e do acolhimento da mensagem de Jesus (Lc 5,26).” Tem-se assim o
ambiente preparado para a vocac¢ado apostolica, que em Lucas é construido com um pano de fundo
sobre quem é esse Jesus que convida a segui-lo. Assim, o cotexto remoto de Lc 5,1-11 é toda a se-
¢do do ministério da Galileia, com seus destaques, que se entrelagam com o cotexto imediato, que

é o foco da analise a partir de agora

4 “Lucas trata o ministério de Jesus na Galileia como uma visdo geral de sua obra tanto em palavras quanto em atos. Na
maioria dos casos, suas a¢cdes servem para apontar para o tempo da salvag¢do e do reino, pois autenticam as afirmagdes
de Jesus e mostram o apoio divino para sua missdo Controvérsia também vem com Jesus, a medida que aumenta a
oposicdo as suas reivindicages.” (BOCK, 2011, p. 69, tradugdo nossa).
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2. COTEXTO IMEDIATO DE Lc 5,1-11 (5,1-6,16)

O cotexto de Lc 5,1-11 ocorre na geografia da Galileia e com um foco peculiar. A se¢do (5,1-
6,16) estd unida: (1) pelas expressdes éyéveto 6¢ (5,1; 6,1.6.12) e kai éyéveto (5,12.17);° e, (2) pelo
tema do discipulado, entremeado por curas e alguns atritos com opositores.® A estrutura cotextual
como sugerida por Nolland (1989 [vide nota 5]) tem uma forma concéntrica, onde a Unica pericope
que ndao comega com as expressdes gregas listadas acima fica no meio, o que pode ser expresso

graficamente (modificado pelo autor deste trabalho) 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 sabado (Lc 6, 1-5)

D’ — Cura e controvérsia no sabado (Lc 6,6-11)

A’ — Elei¢do dos doze discipulos (Lc 6,12-16)

Nesse esquema os elementos A e A’ sdo de chamado, os elementos B e B’ majoritariamente
sobre cura, e os elementos D e D’ majoritariamente sobre eventos em sdbados. O elemento B’ além
de cura apresenta disputas sobre a autoridade de Jesus para perdoar pecados; o item D’ afora o
aspecto da controvérsia sobre o que fazer no sdbado, traz uma cura neste dia. Vé-se que ha corres-
pondéncias tematicas, além da linguistica. O componente C é tnico, pois trata do chamado de Levi,
tem uma fala sobre cura no didlogo de Jesus e ha controvérsias, tornando-o assim o ponto focal de

onde se veem os elementos antes dele, e, se avistam os que estdo a frente dele.

Jesus é o que chama, é o que cura, é o que entra em controvérsias em favor dos vulneraveis
contra “distintos” opressores. Essa se¢do apresenta um Messias, que se relaciona com o pecador

com um propdésito salvifico-benfeitor, além de escolher alguns desses para partilharem desta mis-

5 Nolland (1989, p. 219-220 tradugdo nossa) explica que “Lucas usa essa cena de pesca como um frontispicio para
a secdo 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 3:7-12, para a qual ele tera um equivalente em Lucas 6:17-19. Lucas usa um introdutdrio éyéveto, ‘acon-
teceu’, para ligar os episddios 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 se¢do (5:1-11, 12-16, 17-26, 27-39; 6: 1-5, 6-11, 12-16 [Theobald
realmente conduz o episddio final para v 19; mas fazer isso é artificial, ja que 6:17-19 é obviamente um frontispicio
para 6:20-49, como Theobald admite]). Os itens 1, 4 e 7 sdo vinculados como cenas de chamado; 2 e 3 sdo curas; 5e 6
sdo episddios de sdbado. Uma correspondéncia é estabelecida por Lucas entre 2/3 e 5/6. O todo se estrutura em torno
do episddio de Levi (item 4), que se distingue pela auséncia da férmula introdutdria (éyéveto) que marca cada um dos
outros itens.”

6 “A sec¢do 5,1-6,16 é a primeira parte da compreendida entre 5,1 e 8,56 que temos chamado ‘resto das atividades
na Galileia, e comeca e termina com temas de vocacdo e eleicdo dos apdstolos. Na metade estd o chamado de Levi.
Compreende também curas e discussdes.” (DILLMANN; MORA PAZ, 2006, p. 131, tradugdo nossa).
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sdo com Ele, e, esses vocacionados deixam tudo para seguir o mestre (Lc 5,11.28). Na construcdo
da identidade do Nazareno, na primeira pericope da microssecdo, o cotexto abordado aqui (Lc 5,1-
6,16), ha a apresentacdo de Jesus como aquele que tem autoridade sobre os elementos naturais
(pesca milagrosa, Lc 5,1-11), na terceira, quarta e sexta (Lc 5,12-16; Lc 5,17-26; Lc 6,6-11) mostra
Cristo como restaurador da saude do homem, e na quinta e sexta [ha elementos de cura e contro-
vérsia sabatica na sexta histoéria] pericopes (Lc 6,1-5; Lc 6,6-11) ha o enfoque na autoridade dele
sobre o sabado. Ambos os itens apontam para Gn 1-2, as narrativas da criacdo — poder sobre ele-
mentos naturais, homem sadio e perfeito, e, o sdbado. manifestando o carater e a esséncia deste
gue prega e cura na Galileia. Natureza que também é apontada na declaracdo de Pedro (Lc 5,8) e
do leproso (Lc 5,12) - kUpLog, no toque curativo no leproso (Lc 5,13), e, no perddo dos pecados do
paralitico (Lc 5,21-25).

3. GENERO LITERARIO

A definicdao do género literario de Lc 5,1-11 é algo que ndo ha consenso, pois, ha duas
énfases gerais vistas pelos estudiosos: do milagre e da vocacdo. Por exemplo, Lima (2014) tanto
categoriza essa pericope como narrativa de vocacdo (p. 194) quanto narrativa de milagre (p. 195),
a diferenca é que para a vocacdo ela coloca os vv.1-11, e para o milagre os vv. 4-10; Berger (1998,
p. 285-286) coloca o texto como pertencendo ao género narrativo de mandatio, colocando-o na ca-
tegoria de “relatos de vocacbes”, embora, também cite o texto (p. 233) como uma narrativa sobre
milagre. Silva (2003, p. 207) o classifica como relato de milagre; opinido também apresentada por
Perondi, Catenassi e Silva (2013, p. 687).

E bom observar, com relacdo ao milagre da pesca, no relato lucano do chamado dos
primeiros apdstolos, ele tem um papel igualitario, ou mesmo subordinado, ao do chamado, como
se apontasse para algo, no caso, para a identidade de Jesus e seu respaldo para convocar pessoas
para segui-lo, o portento nao é o foco central da trama, embora seja importante para ela, como
explica Talbert (2002, p. 62) “o evangelista mostra uma atitude extraordinariamente positiva em
relacdo ao milagre como meio pelo qual a fé é criada. Em 4:31-5:11, ele deixa muito claro que o

milagre foi o catalisador para a resposta de Pedro a Jesus.”

Assim os dois temas, hdo devem ser tratados como um ou outro e sim como um e outro,
estando interligados, e o que os une é o tema da palavra. A Palavra vem desempenhando papel
importante desde o prélogo (Lc 1,2 — hd pessoas que sdao ministros ou servidores da palavra) e os
relatos que antecedem Lc 5,1-11, ou seja, Lc 4,31-44, apresentam o poder desta Palavra, e Simao
(Lc 4,38-39) presencia tal poder em seu préprio circulo familiar, assim Jesus prega a Palavra, ordena
a Pedro que pesque (usa a Palavra) e convoca ao discipulado (pela Palavra). O milagre em Lucas
5,1-11 aponta para o chamado, além de ajudar na construcao da identidade do que chama, quem

vé o milagre é convidado a seguir.
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CONCLUSAO

Como visto, o cotexto remoto (Lc 4,14-9,50) e o cotexto imediato apresentam a identidade
de Jesus de Nazaré, realidade que é demonstrada pelos realces no Poder de Jesus (acdo e palavras)
sobre elementos naturais, as enfermidades, os demoénios; bem como os enfoques dados nos itens
especificos: natureza, saude e sabado apontam para alguém que se iguala ao Criador do relato de
Gn 1 e 2. Os chamados sdo aqueles que presenciam tais acdes poderosas, creem nas palavras de
Jesus, deixam tudo para segui-lo. Como diz Seim (2004, p. 40, traducdo nossa): “Aqueles que expe-
rimentaram seu poder sdo chamados a segui-lo.”
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NOMEAR E DOMINAR: EXEGESE E INTERTEXTUALIDADE EM
APOCALIPSE 13 E GENESIS 1-2

Vanderlei Dorneles?!

RESUMO

O relato visionario de Apocalipse 13:11-18 evidencia uma relacdo textual e linguistica com Génesis
1-2. A besta de dois chifres que emerge da terra comunica “folego” (gr. pneuma) a imagem (eikdn)
da besta (Ap 13:15), a exemplo do ato criador na tradicdo de Génesis em que Deus assopra “folego”
ao homem criado a sua “imagem” (Gn 2:7; 1:27). Em seguida, a imagem faz morrer tantos quantos
ndo a adoram (Ap 13:15). Além disso, a imagem “faz que a todos, os pequenos e os grandes, 0s ri-
cos e os pobres, os livres e os escravos”, seja dada uma “marca” que é o “nome da besta” (Ap 13:16,
17). O ato de nomear e poder matar indica superioridade e condicdo de dominio da imagem. Esse
relato retoma outra vez Génesis 2, em que se diz que “deu nome o homem a todos os animais do-
mésticos, a todas as aves do céu e a todos os animais selvaticos” (Gn 2:20). A linguagem de totali-
dade (“todos”, pas) e dominio (“nomear”, dnoma) entrecruza os dois textos e sugere que o dominio
gue a imagem da besta exerce é usurpado da imagem de Deus, o homem primordial, criado para
“ter dominio” (arké, Gn 1:26). O objetivo desta comunicacdo é evidenciar os intertextos de Génesis
1-2 em Apocalipse 13 e indicar que o dominio usurpado pela imagem da besta é o ponto chave na
interpretacdo da acdo da besta em marcar as pessoas. Emprega-se nesta comunicagdo o conceito
de texto e intertextualidade da teoria literaria de Julia Kristeva e luri Lotman, e de exegetas como
Steve Moyise, Jon Paulien e Gregory K. Beale.

PALAVRAS-CHAVE: intertextualidade, dominio, besta, nome.

INTRODUCAO

O tema do dominio e poder permeia todo o livro do Apocalipse. Logo no inicio da narrativa,
o autor descreve a sala do trono celestial, onde Deus se acha entronizado em poder e majestade
(Ap 4:2,11). Em seguida, o Cordeiro que foi morto é exaltado em meio a celebragao de sua vitéria
(Ap 5:8-12). A palavra “trono” ocorre 47 vezes no livro. Hd também o trono do dragdo e da besta

(Ap 13:2), os quais antagonizam e parodiam o trono de Deus e do Cordeiro, respectivamente.

_Apds a atuar por 42 meses, a besta de sete cabecas é ferida de morte (Ap 13:5, 12). Entdo

1 Vanderlei Dorneles, tedlogo e jornalista, é Doutor em Ciéncias pela Escola de Comunicacgdo e Artes (USP, 2009),
doutor em Ciéncias da Religido pela Universidade Metodista de Sdo Paulo (2020), e pés-doutor em Novo Testamento
pela Andrews University (Michigan, EUA, 2020). E autor de artigos e livros, entre eles A Mitologia do Império (CRV,
2011). Atua como docente e coordenador na Faculdade de Teologia do UNASP, Campus Engenheiro Coelho, SP.
E-mail: vanderlei.dorneles@unasp.edu.br.
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entra em cena a “imagem da besta”, a qual exerce dominio ao “marcar” as pessoas com seu nime-
ro/nome (Ap 13:16-17). A acdo de marcar ou nomear indica a autoridade e propriedade da imagem

da besta sobre as pessoas.

A atividade da imagem da besta em marcar as pessoas e exercer autoridade sobre elas deve
ser entendida a luz da alusdo textual e linguistica feita pelo autor ao relato da tradicdo de Génesis,
segundo a qual o homem criado a imagem de Deus exerceria dominio sobre a criagdo nomeando

os seres sobre os quais teria autoridade (Gn 1:27; 2:20).

Esta comunicacdo explora a relacdo textual e linguistica entre o Apocalipse e o relato da
criagdo em Génesis 1-2. Também analisa a conexao entre o relato das bestas e Daniel 7 e o Apo-
calipse a partir do tema do dominio. Emprega-se uma metodologia de andlise exegética e inter-
textual, em que se considera o sentido dos termos em seu contexto cultural e da memodria textual
do autor/comunidade. Nesta perspectiva o conceito de texto como um sistema de fragmentos e
linguagens da meméaria é articulado a partir das nog¢des de Kristeva e Lotman, as quais repercutem
nos trabalhos de exegetas como Moyise, Paulien e Beale, entre outros.

1. TEXTO E MEMORIA

O conceito de texto como um dispositivo comunicativo em que se articulam elementos
linguisticos e narrativos da memdria da cultura abriu novos horizontes para o entendimento das
narrativas do mundo biblico. Em sequéncia aos estudos sobre tipologia, promessa e cumprimento,
a ideia de que os textos se acham entrecruzados por fragmentos de textos anteriores aos quais
aludem, interpretam e retomam permite ver os textos como pertencentes a uma rede de textos da

cultura. O sentido do texto se expande ao se captar essa intricada rede de significados.

Trabalhando no campo da literatura, Kristeva cunhou o termo “intertextualidade” para
se referir ao relacionamento entre os textos no mundo da cultura. Segundo ela, “todo texto se
constréi como um mosaico de citagdes, todo texto é absorcao e transformacao de um outro[s]
texto[s]”. Isso permite ver o texto como um “cruzamento de superficies textuais, um didlogo de
diversas escrituras” (KRISTEVA, 1969, p. 62, 64). Isso implica que, na escrita do texto, ocorre de
fato um dialogo no nivel da memodria, o que atribui ao texto escrito o papel de uma retomada de
textos anteriores entesourados na memdaria da cultura. Tendo em conta esse conceito, o texto ja
nado pode ser lido isoladamente das memodrias e intertextos que ele engendra, mas como parte de

uma rede de textos.

No campo da semidtica da cultura, Lotman (2000, p. 18) defende que o texto é o “conden-
sador” da membdria da cultura, “um reservatdrio dindmico que conserva, transmite e gera textos”.
Ele considera a cultura como “uma inteligéncia coletiva e uma memdria coletiva”, na qual textos
e linguagens estdo em constante processo de entrecruzamentos para a producdo de novos textos
(LOTMAN, 1996, p. 157, 23, 24).
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Os textos biblicos ndo sdo diferentes, também resultam de processos intertextuais e de cru-
zamentos de memorias. No campo da teologia biblica, Sloan e Neuman (2002, p. 58-59) afirmam
gue intertextualidade é “o engaste de fragmentos, imagens e ecos de um texto dentro de outro”.
Por sua vez, como um especialista em Apocalipse, Moyise (2002, p. 418) propde que “o texto deve
ser entendido como parte de uma rede de outros textos”. Segundo ele, por meio do processo da
intertextualidade, “o texto-fonte continua a falar através do novo texto” (MOYISE, 1995, p. 111).
Também pesquisador do texto atribuido a Jodo, Paulien (1988, p. 14, 17) afirma que os intertextos
da Biblia Hebraica sdo a “chave para se decodificar os simbolos do Apocalipse”. Para ele, além das

“experiéncias visiondrias”, o Apocalipse é “produto de interpretacdo e reflexdo teoldgica”.

Na busca pelos intertextos de um texto, Beale (2012, p. 56) propde que uma alusdo a um
texto anterior se confirma a partir de uma sequéncia de no minimo de “trés palavras” comuns; mas

“é possivel que um nimero menor de palavras ou mesmo uma ideia seja uma alusao”.

A partir dessas definicdes e critérios é que olhamos para o texto de Apocalipse 13:16-17.
Tomamos como ponto de partida a referéncia ao relato de Génesis a partir dos termos comuns
empregados para “nome” e o advérbio “todos”, além do conceito de “dominio”, manifestado na

atitude da imagem da besta em marcar as pessoas.

2. INTERTEXTOS DA CRIACAO NO APOCALIPSE

O Apocalipse é o livro do Novo Testamento com o maior numero de alusdes e paralelos ver-
bais ao Antigo Testamento. Na 42 edi¢cdo de O Novo Testamento Grego, sdo listados cerca de 2.550
intertextos do Antigo Testamento nos 27 livros do Novo Testamento, sendo que cerca de 650 deles
estdo sé no Apocalipse (ALAND et al [eds.], 2012, 749-760).

Dentre as alusdes ao Antigo Testamento, destacam-se no livro do Apocalipse as referéncias
ao relato da criacdo na tradicao de Israel. Desde o inicio do livro do Apocalipse, o texto de Jodo

n u n u

se acham entrecruzado com o relato de Génesis a partir de termos como “céu”, “terra”, “mar” e o

verbo “criar”:

1) Ap 4:11: “Tu és digno, Senhor Deus nosso, de receber a gldria, a honra, e o poder, por-
gue todas as coisas tu criaste.”

2) Ap 5:13: “Toda criatura que ha no céu e sobre a terra, debaixo da terra e sobre o mar, e
tudo o que neles ha, estava dizendo: Aquele que esta sentado no trono e ao Cordeiro...”

3) Ap 10:5-6: “Entdo, o anjo ... jurou por Aquele que vive pelos séculos dos séculos, o mes-
mo que criou o céu, a terra, o mar e tudo quanto neles existe.”

4) Ap 14:7: “Temei a Deus e dai-lhe gldria, pois é chegada a hora do seu juizo; e adorai
aquele que fez o céu, e a terra, e o mar, e as fontes das aguas.”

5) Ap 22:1: “Vinovo céu e nova terra, pois o primeiro céu e a primeira terra passaram, e o

mar ja ndo existe.”
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Essas referéncias iniciais ao longo do livro evidenciam que o relato da criacdo na tradicdo
de Israel permeia a memoria do autor do Apocalipse. Elas sugerem também que o relato profético
e escatoldégico empreende uma retomada e uma releitura do relato das origens. Por outro lado, a
descricdo de “un novo céu e nova terra” parecem indicar que o Apocalipse pretende reconstruir o

texto de Génesis projetando uma nova criacdo, ou a retomada da ordem da cria¢do original.

Ao analisar o texto em questdo (Ap 13:16-17), em seu contexto imediato, percebem-se
referéncias enfaticas ao relato e ao tema da criagdo, como se o autor desejasse circunstanciar as
visoes de Apocalipse 12—13 a partir do relato de Génesis. Novamente se destacam os termos “céu”,

n u

“terra”, “mar”, mas o verbo “criar” ndao é empregado. Além disso, o texto se refere a coisas e seres
n u n u

criados de forma recorrente, como “sol”, “lua”, “estrelas”, “mulher” e “besta”. Destaca-se também

a ato de “comunicar folego”, em referéncia ao ato criador:

1) Ap 12:1: “Viu-se grande sinal no céu ... uma mulher vestida do sol, com a lua debaixo
dos pés e uma coroa de doze estrelas na cabeca.”

2) Ap 12:3: “Viu-se, também, outro sinal no céu, e eis um dragdo ... A sua cauda arrastava
a terca parte das estrelas que ha no céu, as quais lancou sobre a terra.”

3) Ap 12:7: “Houve peleja no céu..”

4) Ap 13:1: “Vi emergir do mar uma besta.”

5) Ap 13:11: “Viainda emergir outra besta da terra.”

6) Ap 13:15: “E Ihe foi dado comunicar folego a imagem da besta”.

Observa-se que os termos empregados para “dragdo” (Ap 12:3) no texto grego é drakén
meégas, e para “besta” (Ap 13:1, 11) é thérion. O texto de Génesis 1:21 diz que Deus criou “os gran-
des animais marinhos [tanniynin] e todos os seres viventes [chay] que rastejam”. Por outro lado, 2
Esdras 6:49 afirma que Deus “criou os dois monstros Leviatd e Behemote” para habitar o “mar” e
a “terra”, respectivamente (cf. 1 Apoc Baruque 29:4; Targuns sobre Gn 1:21). O texto grego de Jo
3:8 traduz o hebraico Livyathan por to6 mega kétos, “o grande monstro marinho”, expressado grega
usada em Gn 1:21 (cf. Ap 12:3). Por sua vez, o texto grego de Ezequiel 14:21 traduz o hebraico chay
por thérion (cf. Ap 13:1). E o texto grego de Jeremias 51:34 traduz o hebraico tanniyn por drdkon
(cf. Ap 12:3).

Uma vez que os referidos textos interpretam chay por thérion, e tanniyn por drdkon, os dois
monstros descritos em Apocalipse 12 e 13 sugerem uma referéncia ao relato da criacdo, no qual

esses seres sao apenas parte da criacao original.

3. O RESGATE DO DOMINIO

A referéncia ao relato da criacdo em Apocalipse 13 prossegue ainda com a afirmacdo de
gue a “besta da terra” (Behemote) comunica “folego” (gr. pneuma) a imagem (eikon) da besta
(Ap 13:15). Esse texto alude diretamente a Génesis 2:7, em que Deus assopra “félego” (hebraico
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neshamah chay; grego pnoén zoés) ao homem criado a sua “imagem” (eikén, cf. Gn 1:27). A ideia
de transmitir vida a uma imagem pelo ato de soprar entrecruza os dois textos, indicando que o

autor reporta a visdo do surgimento da imagem da besta como uma parddia da criacdo do homem.

Por outro lado, em Apocalipse 13:16, 17 se afirma que a imagem da besta “faz que a todos
[grego pas], os pequenos e grandes, 0s ricos e pobres, os livres e escravos” seja dada uma “marca”,
gue é o “nome [6noma] da besta”. Este texto, por sua vez, alude diretamente a Génesis 2:20: “Deu
nome [6noma] o homem a todos [grego pas] os animais domésticos, a todas [pas] as aves do céu e
a todos [pas] os animais selvaticos”. Os dois textos empregam o conceito de totalidade pela men-

¢do a trés conjuntos de seres e pessoas respectivamente bem claros e deliberados.

Nesse sentido, a linguagem de “comunicar f6lego”, de totalidade (“todos”, pas) e de dar
“nome” entrecruza os dois textos e indica que a imagem da besta se apresenta como usurpadora
da funcdo do homem primordial criado a “imagem de Deus” com a atribuicdo de poder sobre a
criacdo, demonstrado igualmente pelo ato de nomear. Ao fazer alusdo ao relato da criacdo do ho-
mem como a imagem de Deus, ao qual foi dado o dominio sobre a criacdo, o relato da “imagem
da besta” indica que se trata de um poder usurpador que domina e exerce autoridade sobre as
pessoas.

O dominio exercido pela imagem da besta é contrario ao dominio do homem como a ima-
gem de Deus. Ao passo que em Génesis 2:15, o dominio do homem é desdobrado em termos de
“cultivar e guardar”, Apocalipse 13:15 afirma que a imagem da besta faz “morrer” quantos nao

adorem a imagem.

O tema do “dominio” por parte da “imagem” da besta que surge do “mar”, por sua vez,
também alude ao texto de Daniel 7, que descreve quatro bestas que surgem do “mar”, as quais

igualmente exercem dominio sobre os seres humanos (cf. Dn 7:6, 12, 14).

Em didlogo com o texto de Génesis e Daniel, Jodo parece descrever as bestas como metafo-
ras de poderes cadticos, os quais se apresentam como monstros hibridos ou perversdes dos seres
criados, segundo Génesis 1-2. A conexao com Génesis indica que a ordem da criagdo original foi
rompida pela emergéncia de seres cadticos os quais usurparam a posicao de dominio do homem
primordial. De fato, na tradicdo da criacdo, em Génesis 1:26, o homem (anthropos) é criado para
ter “dominio [drko] sobre os peixes do mar, sobre as aves dos céus, sobre o gado [behemat], sobre
toda a terra e sobre todo réptil que se move sobre a terra”.

Por outro lado, o texto de Apocalipse 13, em didlogo com Daniel, revela uma inversdo da
ordem criada, pois 0 homem que nomeava e exercia dominio sobre os seres vivos e 0s monstros

criados, agora, esta sob o dominio dos monstros, os quais lhe ddo nome.

Entretanto, nem Daniel nem o Apocalipse retrata a inversao da ordem criada como algo in-
definido e definitivo. Em Daniel 7:14, 27, por fim o “dominio” é resgatado das bestas pelo “filho de
homem”, que em seguida o devolve aos “santos do Altissimo”, expressao que faz lembrar o homem

como “imagem de Deus”. Por sua vez, Apocalipse 2:26 traz a promessa de que o “vencedor” rece-
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bera “autoridade” [exousia] sobre as nacdes”, o que sugere que o dominio é dado aos que vencem

a imagem da besta (cf. Ap 15:2).

CONCLUSAO

Desta forma, o texto do Apocalipse se apresenta entrecruzado com linguagens e temas de
textos anteriores, especialmente com o relato da criacdo na tradi¢do de Israel. Como parte de uma
rede de textos da tradicao de Israel, o texto visiondrio retrata uma situacdo de caos e desordem

gue tomou conta da criagao.

Nesse contexto, monstros hibridos sdo empregados como metaforas de poderes usurpado-
res os quais exercem dominio e autoridade sobre os seres humanos. Nessa perspectiva, a imagem
da besta retrata um poder coercitivo que exerce autoridade sobre a criacdo a revelia do Criador.

No entanto, o texto apocaliptico retoma o relato da criagdo para indicar que a criagdo em
estado cadtico serd reconduzida a sua condigdo original e cosmica. O “filho do homem”, conforme
referido por Daniel, um representante da humanidade criada a imagem de Deus, o proprio Mes-
sias, surge nesse contexto para resgatar o dominio das maos das bestas e devolvé-lo aos filhos do
Altissimo, o criador. Assim, o tempo do dominio das bestas é sucedido pelo dominio do “filho do

homem”, que o devolve aqueles que possuem a imagem do criador.
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O LETRAMENTO BIBLICO E A FORMAGCAO DO LEITOR
CRISTAO

Jodo Carlos Domingues dos Santos Rodrigues?

RESUMO

Desde os inicios do século XIX a Igreja Catdlica vive um gradativo processo de aproximagao do
Texto Biblico, culminando com o Vaticano Il e o consecutivo reconhecimento da Comunidade de
Base e seus Grupos Biblicos de Reflexdao como lugares privilegiados para a formacgao crista (PUEBLA
364). Acompanhado a este percurso algumas questdes foram se apresentando, como aquela sobre
qgual o método mais adequado para tal aproximagao. Dentre os varios métodos existentes hoje, a
gradativa aproximacdo entre Teologia e Estudos da Linguagem possibilita uma nova perspectiva
metodoldgica, agora tendo o foco no Letramento. Reconhecendo que a maior necessidade das
Comunidades de Base esta em ser capaz de ler um trecho da Biblia e compreendé-lo em relagdo
com os demais textos, consigo e com seu contexto vital (a fé comunitaria), e assumindo postulados
tedricos que visam proporcionar a passagem da leitura parafrastica para a leitura polissémica, a
proposta de um Letramento Biblico vem se vidvel. Neste artigo, objetivamos apresentar os pressu-
postos de um método de Letramento Biblico, que vislumbramos como ferramenta possivel a ser
aplicada nos Grupos Biblicos de Reflexdo. Em vista desta apresentacdo, explanaremos um pouco o
caminho ja percorrido pelo Movimento Biblico na Igreja do Brasil, olharemos para os fundamentos
Linguisticos as Teorias de Letramento, que embasam o Letramento Biblico, e, por fim, as premissas
Teoldgicos constitutivas e distintivas de um Método de Letramento Biblico. Espera-se, a partir desta
proposicao, enriquecer a Igreja de mais uma ferramenta hermenéutica que possa dialogar profi-
cuamente com o que ha de melhor nas atuais reflexdes nas Ciéncias da Linguagem e da Pedagogia
Nacional.

PALAVRAS-CHAVE: Letramento Biblico; Hermenéutica Biblica; CEBs; GBRs; Leitor Cristdo.

INTRODUCAO

A Igreja, nos ultimos século, mais especialmente apds o pontificado do Papa Ledo Xlll, deu
inicio a um processo de aproximacado da Biblia para com os fiéis. Processo este que vem promoven-
do mudangas ndo apenas na compreensao acerca de Deus, mas também de como o fiel deve agir,

relacionar-se com esse Deus, com os demais seres humanos e com a criagao.

No periodo pds Vaticano Il, depois de dadas as balizas para uma sélida Pastoral Biblica, uma
renovacao Teoldgica e uma aproximacdo para com as ciéncias e suas contribuicdes, a Igreja assu-

miu ser possivel aos homens, com o auxilio da luz da razdo, chegar ao conhecimento de Deus (DV

1 Doutorando da Pontificia Universidade Catdlica do Parand (PUCPR). Bolsista CAPES. Email: joannescarlus@hotmail.
com
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6); adotando uma postura de apropriacdo dos Textos Sagrados nos moldes patristicos para uma sua
renovacao espiritual (DV 26). Neste contexto a Comunidade Eclesial, a Igreja, se reconhece como

“Casa da Palavra”, ambiente singular donde Deus fala e seu povo escuta e |he responde (VD 52).

Percebendo que a maior necessidade da comunidade crista atual esta atrelada ao ensino
da Biblia, em que seja capaz de ler para além das linhas do texto e assim acesse a enunciagao, este
artigo se propde apresentar os pressupostos tedricos e metodoldgicos que embasam o que cha-
mamos de Teoria de Letramento Biblico e como esta pode ser uma ferramenta viavel a ser aplicado
nos Grupos Biblicos de Reflexao. Integrada a Hermenéutica Teoldgica, essa pratica de Letramento
Biblico assumira postulados da Linguistica e da Teologia que visam contribuir na relacdo entre o
contexto (em sentido amplo) o leitor, o texto e o autor. Tal relacdo deveria promover tanto o en-
riquecimento e aprofundamento do repertdrio do leitor, quanto a dilatacdao do texto para outros
contextos. Concomitante a isto, almeja levar a percepcao da coeréncia e unidade de sentido dada

pelo autor aos textos em seu conjunto, tudo sem perder de vista os intertextos.

1. PERSPECTIVA HISTORICA DA PASTORAL BIBLICA NA IGREJA DO BRASIL

Neste momento de nosso artigo sera apresentado o panorama da Pastoral Biblica na Igreja
do Brasil, tendo o Concilio Vaticano [l como momento auge neste processo e as Comunidades Ecle-
siais de Base como componente paradigmatico. Tendo por inspiracdo a reflexdo empreendida por
Mesters e Orofino (2018), agruparemos essa histdria em 4 etapas.

A primeira etapa é chamada de etapa do “conhecer a Biblia”, e abarca os inicios do século
XIX, contando com o patrocinio dos Papas Ledo XllI, Bento XV e Pio XIl. Dentre outras coisas, esses
Papas promoveram uma maior valorizacdo do trabalho exegético, havendo incentivo a novas tra-
ducGes da Biblia, o que tornou o Texto Sagrado mais acessivel e mais compreensivel. No ambito da
Igreja no Brasil este ¢ momento de difusdo dos Cursos e das Escolas Biblicas; Gincanas e Maratonas
Biblicas também passam a ser incentivadas por meio da instituicdo do més de setembro como ‘o

més da Biblia’.

A segunda etapa é designada como a de “criar comunidades”. Reconhecida como fruto da
etapa anterior, atrelada ao desejo das pessoas em buscar conhecer mais a Biblia, nesta etapa as
CEBs e os GBRs passam a figurar com destaque. Aliado a isto, o Movimento Liturgico também des-
pontara como difusor do Texto Sagrado, mas agora a partir das Celebra¢des da Palavra, que passam

a ocorrer junto as comunidades desprovidas de sacerdotes.

A terceira etapa é denominada “servir ao povo”. Nela, o Concilio Vaticano Il e a Conferéncia
de Medellin (que da fisionomia ‘latino-americana’ ao Concilio) surgem como momento paradigma-
tico para a lgreja. A Biblia, apresentada como ‘chave teoldgica fundamental’, assume carater central
—sem, com isto, minimizar o papel da Tradigdo (OT 16; DV 9) —, imprimindo nova fisionomia a Igreja
e sendo reconhecida como “a recepgao conciliar mais ‘epifanica” (LIBANIO, 2005, p.91).
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A guarta etapa, indo um pouco além do que apresentaram Mester e Orofino (2018), é por
nos chamada de etapa da “experiéncia pessoal com Jesus”. Seu inicio teria por marco a Conferéncia
de Aparecida, e nos anos que se seguiram, o bindmio “discipulo-missionario”, decorrente da expe-
riéncia pessoal com Jesus (APARECIDA 11), deixa de figurar nos discursos e passa a ser expresso
na pratica pastoral. Com a intensa contribuicdo dos Papas Bento XVI e Francisco o Texto Biblico é
destacado como centro da vida cristd e caminho para a revitalizacdo das InstituicGes Eclesiasticas e

dos cristdos do terceiro milénio.

2. PRELIMINARES A COMPREENSAO DAS TEORIAS DE LETRAMENTO

O conceito ‘letramento’ surge no Brasil nos anos 80 em discursos de especialistas da area de
Educacdo e Ciéncias da Linguagem, como o caso de Mary Kato, em 1986, sendo melhor definido e
aprofundado por Angela Kleiman, em seu livro Os significados do letramento (1995), no qual da a

ele contornos Unicos em nosso pais.

O individuo letrado, entdo, seria aquele que atua de modo competente no uso social da
lingua, compreendendo e produzindo textos dos mais diversos géneros e temas. Distintamente,
alfabetizado é aquele individuo que sabe ler e escrever, que domina o cédigo linguistico. O letra-
mento seria um processo iniciado muito antes do individuo saber ler, saber decodificar os signos
linguisticos, pois estd ligado a compreensao do lugar ocupado por este individuo no mundo e o
modo como ele se apropria da prépria cultura e linguagem (das relacdes mantidas por ele com
seu contexto vital e imediato). Nesta mesma linha, décadas antes, Paulo Freire destacava a ligacao
entre linguagem e seu contexto como insepardveis, uma vez que “linguagem e realidade se pren-
dem dinamicamente” (1985, p.11-12).

Oportunizar o letramento, desta maneira, ndo seria propriamente ensinar, mas oportunizar
gue o individuo seja capaz de transpor todo seu conhecimento prévio para o mundo das letras, do
gual se mantinha distante. Em consequéncia disto seria promovida uma leitura do texto de modo
contextual e intertextual, e seria gerado um enriquecimento por parte do leitor, do texto e do con-

texto (da fé e da cultura).

Mikhail Bakhtin, com sua Teoria da Enunciagdo, esta na origem da concepc¢ao de letramen-
to. Este tedrico apresenta uma perspectiva do uso da lingua que valorizar o enunciatario e os co-
nhecimentos que este traz consigo no momento da interacdo com o enunciado. Nessa esteira,
Kleiman afirma que o fen6meno do letramento “extrapola o mundo da escrita” (2008, p.18). Com
efeito, o letramento envolve um conjunto de praticas sociais com objetivos e em contextos espe-
cificos estando para além da mera decodificacdao de informacdes. Esse fenOmeno requer uso de
multiplas fontes de conhecimento, articuladas intertextualmente, para que possa haver efetiva

compreensdo e frutuoso didlogo com o enunciado (2008, p.151).

Envolvidos no processo de leitura temos os conceitos ‘autor’ e ‘leitor’. Tanto ‘autor’ quanto
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‘leitor’ destacam-se por serem historicamente e ideologicamente localizados, quer dizer, ambos
sdo marcados pela situacionalidade no qual estdo inseridos - entretanto, quer autor quer leitor,
atuam subjetivamente dentro de seus condicionamentos, ndo se limitando a eles (PINSKY, 2011,
p.19).

Ao falar sobre o autor, Bakhtin afirma que embora ele esteja por inteiro em sua cria¢do (na
obra), “apenas nela é que devemos procura-lo” (1997, p.28), uma vez que “vemos o criador ape-
nas em sua criacao, jamais fora desta criacdao” (1997, p.403). Marcado por seus condicionamentos
ideoldgicos, o leitor age de modo responsivo-ativo ao entrar em contato com a obra, completando-
-a, adaptando-a, em um constante processo de colaboracdo com o autor (BAKHTIN, 1997, p.291). A
enunciacao surge da interacdo entre o leitor e o texto, podendo ser distinta para distintos leitores.
A aproximacdo entre autor e leitor se da por meio do texto (da obra), caracterizado como produto
da atividade da linguagem (em sentido /ato) e que estd em permanente funcionamento na socie-
dade.

Tanto leitor quanto autor e texto sdo entidades histdricas e geograficas, portanto, inseridos
em um contexto. O contexto, segundo as professoras Lesley Rex, Judith Green e Carol Dixon, é uma
entidade tdo complexa quanto o leitor, o autor e o texto, ndo devendo ser reduzido a meros dados
historicos ou geograficos, uma vez que abarca (REX; GREEN; DIXON, 1998, p.414): as realidades que
d3do coeréncia e coesdo textual; os elementos exteriores ao texto, mas que influenciam diretamen-
te na elaboracdo de seu sentido; e engloba as dimensdes mais amplas da sociedade, da cultura e
da historia, atuando indiretamente sobre o texto e o leitor.

N3o menos importante é o intertexto, dizendo respeito as relacGes textuais de didlogo e
polifonia presentes nos discursos contidos nos textos. O reconhecimento da presencga dos intertex-
tos possibilita a ampliagcdo do potencial discursivo de um dado texto. Trata-se, pois, de um elemen-

to fundamentalmente reflexivo no ato da leitura.

3. FUNDAMENTOS TEOLOGICOS PARA UM LETRAMENTO BiBLICO

O distanciamento entre as ciéncias literarias e as ciéncias biblicas, bem como a pouca va-
lorizacdo da riqueza estilistica e do potencial enunciativa da Biblia, segundo Robert Alter e Frank
Kermode (1997, p.13-14), foi influenciado tanto pelo abandono do estudo da Biblia por parte dos
estudiosos de texto literarios, quanto devido a ado¢dao de métodos de analise biblica preocupados
com o contexto de producdo desses textos. Quadro este que vem sendo alterado desde os fins do
século XIX. Neste percurso de aproximacao, as Teorias de Letramento encontram-se como ponto de
contato mais atual, adotando uma abordagem que parte dos géneros discursivos e dos elementos

contextuais.

Por realizar-se de modo continuo e sempre “num contexto humano e histérico” (RAHNER,

1969, p.109), a autocomunicacdo de Deus requer que sejam levados em conta os diversos géneros
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literarios de cada escrito biblico, bem como, o reconhecimento de que “as proposi¢cdes da Escritu-
ra foram escritas dentro de horizontes de compreensdo histdrica e culturalmente condicionados”
(RAHNER, 1989, p.437). Tudo sem perder de vista que a interpretacgdo da histéria é feita a partir
do ‘agora’, a interpretacdo do espaco é feita a partir do ‘aqui’, e a interpretagdo do outro é feita a
partir do ‘eu’ (TODOROV, 2018, p.61), superando o mito de uma neutralidade do leitor/intérprete.

Para uma real democratiza¢do da Biblia junto aos fiéis ndo basta que sejam evidenciadas as
caracteristicas dos géneros secundarios, daqueles propriamente utilizados pelos autores sagrados,
€ necessario, antes, que este estudo se volte aos géneros primdrios (aqueles dos quais os géneros
secunddrios derivam), e, em alguns casos, promova um paralelo entre os géneros secundarios bi-
blicos e outros géneros secundarios mais comuns naquele dado grupo. Exemplo de como isto pode
ocorrer se da com o género parabola: embora um leitor atual desconhec¢a os dados histdricos e
todos os elementos linguisticos e discursivos proprios desse género (um género secundario), uma
aproximacao deste a partir do género conto, um dos géneros da esfera do cotidiano mais conheci-
dos e difundidos, pode facilitar a compreensao e o acesso a enunciagdo contida no parabola, isto
gracas ao fato de o conto definir-se por ser uma histéria curta, com recorte temporal reduzido e
um numero limitado de personagens, caracteristicas essas compartilhadas com o género parabola

e que podem ser facilmente observadas na parabola do “Filho Prédigo” (Lc 15,11-32).

Seja para as Teorias de Letramento, seja para a Teologia, reconhecer os elementos seman-
tico-argumentativos e estilisticos presentes na lingua e nos géneros discursivos se torna passo im-
portante para compreender os Textos Sagrados, ja que nos é impossivel acesso cognitivo direto a
realidade do mundo fisico e social. A linguagem e os diversos modelos culturais atuam na media-
¢3o. E através desses mediadores “e com eles que construimos nossas representacdes do mundo
e damos sentido aos entes e eventos e a nds mesmos” (FARACO; ZILLES, 2017, p.41). E se falamos
apenas através de determinados géneros do discurso (BAKHTIN, 1997), por meio das quais a vida
se torna linguagem e a linguagem ganha vida, considerar a Biblia como Palavra de Deus “sup&e que
essa palavra ndo seja mera informacdo divina atemporal [...], mas processo articulado de comu-
nicacdo, que nado sé propde como também escuta” (SIMIAN-YOFRE, 2015, p.170), modificando-se
tanto quanto necessdrio para atingir seu propdsito comunicativo.

Em seu processo de kenosis, a realidade humana foi assumida por Jesus ndo apenas no que
diz respeito a adog¢do de um corpo humano, mas também no modo humano de comunicar o divino
(DV 13). Deus “no empleo una lengua celeste, angélica — que no existe —, no cred una lengua exclu-
siva y obligatoria para todos” (SCHOKEL, 1986, p.268), Ele apropriou-se da linguagem humana e
sem limitar-se por ela, mas valendo-se de sua potencialidade?, foi capaz de fazer-se compreensivel

a nés — o mistério de Deus expresso fora de Deus (RAHNER, 1964).

Com a Palavra de Deus passando a ser reconhecida como “a possibilidade de (Deus) ex-

pressar-se historicamente a si mesmo em si mesmo para nés” (RAHNER, 1989, p.257), assume-se

2 Todo enunciador, ao produzir um enunciado, vale-se de toda a riqueza de elementos presentes em uma dada lingua
aos quais tem acesso (FERRAREZI JUNIOR; BASSO, 2013, p.95).
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a compreensdo de que o processo de Revelacdo e de Encarnacdo de Deus, pelo Cristo, se da conti-
nuamente, a medida que Deus quer se fazer presente em cada cultura, e deseja que sua mensagem
seja salvadora e libertadora em todas as circunstancias e alteraces pelas quais a vida humana pas-
sa e passara. Conforme sublinhou Gregodrio de Nissa (2018, p.348), so pode ser redimido, s6 pode

ser feito novo aquilo que foi assumido.

O homem e a realidade humana nao seriam meros agentes passivos, puramente beneficia-
rios da Revelacdo e da Encarnagao, mas estariam no interior, intimamente unidos a esse processo,
“la Révélation n’est pas du tout une ‘chose’, elle n’existe que dans 'expérience consciente, présente
et continue des hommes [...]” (MORAN, 1968, p.13). A Igreja, nesse percurso, teria por missao con-
tinuar o processo mistico de Encarnacao do Verbo, levando-o aos confins do mundo (Mc 16,15),
por meio da pregacdo e do testemunho (EG 24.30.40.90.115). E é pela consciéncia desta sua mis-
sdo que os Padres Conciliares encorajaram todos os cristdos a cultivarem “as ciéncias biblicas para
gue continuem a realizar com todo o empenho, segundo o sentir da Igreja, [...] renovando constan-

temente as suas forgas” (DV 23).

CONCLUSAO

Na esteira de um gradativo processo de valorizacdo da Escrituras na vida da Igreja, e que
teve o Papa Ledo Xlll, as CEBs, o Vaticano Il, e a Conferéncia de Aparecida como momentos para-
digmaticos, cremos que o diferencial de uma pratica de Letramento Biblico possa ser uma contri-
buicdo importantes para a formacdo do Leitor Cristao.

Propiciar o letramento sob a perspectiva de valorizacdo do leitor e dos elementos contex-
tuais que compdem este leitor, leva ao reconhecimento da enunciacdo como emergindo do didlogo
entre o texto (a lingua materializada em um género discursivo) e leitor, sendo distinta para distin-
tos leitores. Estando para além de ensinar algo que esteja consignado no texto ou a seu contexto
de producgdo, proporcionar letramento é levar o leitor a ampliar sua compreensao de mundo, de
si e de sentidos para o texto, a medida que promove novas conexdes intertextuais entre seus
pressupostos e o que esta presente nos elementos linguisticos texto, fazendo que ele e a propria

fé se inculture e assuma novas e mais ricas facetas.

Vislumbramos que esta inculturacao da fé permitira que o Cristo, a medida que faz novas
todas as coisas (Ap 21,5), continue a fazer a humanidade ser mais e melhor aquilo que ja traz con-
sigo, em seu potencial (tanto no que se refere a relagdo do homem com Deus?, quanto no que diz

respeito a relacdo dos homens entre si?).

Esperamos ter contribuido em vista de um aceno para novas e vindouras aproximagdes ain-

da mais proficuas entre as Ciéncias da Linguagem e Teologia. E que este método, vidvel linguistica e

3“Senhor, ensina-nos a rezar” (Lc 11,1); “Senhor, mostra-nos o Pai” (Jo 14,8).
4 “Quem é o meu proximo?” (Lc 10,29); “Quantas vezes devo perdoar?” (Mt 18,21).
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teologicamente, ao ser utilizado nos GBRs explicite a relacdo dialégica que faz “revelar” o texto (e
a propria fé) ao leitor, e de “revelar” o leitor a si mesmo (em sua realidade histérica), atualizando
o texto e transformando o leitor, e assim como J6, fazendo-o dizer a Deus: “Eu te conhecia sé por

ouvir dizer, mas, agora, vejo-te com meus préprios olhos” (J6 42,5).
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0OS IRMAOS BOANERGES: A IMPORTANCIA DE MC 3,17 PARA
A COMPREENSAO DA COMUNIDADE DE MARCOS

André Valva!

RESUMO

A pericope Mc 3,13-19 é significativa para compreensao da comunidade marcana, pois nela en-
contra-se um qualificativo que ndo estd nos demais evangelhos: o autor do texto canonico afirma
gue Jesus chamou Tiago e Jodo de filhos do trovdo, uma traducdo do aramaico Boanerges (Mc
3,17). Assim, surge a pergunta: por qué? Buscando esclarecer a razdo dessa expressdo de Jesus, as
informacGes encontradas na literatura para explicar o uso das expressdes filhos do trovéo e boa-
nerges ndo me parecem convincentes. Os comentadores dao informagdes limitadas sobre o tema.
Serd que Mc 3,17 pode contribuir para compreender a cultura da comunidade marcana? Qual a
intencdo do autor do texto candnico em destacar esta passagem? Para encontrar respostas a esses
guestionamentos, a comunicacdo inicia investigando as informacdes dadas por Eusébio de Cesa-
réia em Historia Eclesiastica sobre Pedro, Marcos, Tiago e Jodo. O texto biblico utilizado no estudo
€ o da Biblia de Jerusalém e o Novum Testamentum Graece de Nestle-Aland, além de bibliografia
aditiva. O objetivo da investigacdo é compreender a intencdo do autor do Evangelho ao destacar o
apelido de Tiago e Jodo e a importancia dele para os leitores de seu texto. Simultaneamente quer-
-se conhecer e entender os elementos e simbolos culturais utilizados pela comunidade marcana.
A hipétese que norteia a investigacdo sobre Mc 3,17 é justamente que o apelido Boanerges deve
estar referido a simbolos culturais relevantes no contexto histérico-antropoldgico e social da comu-
nidade supracitada. A comunicacdo pode contribuir para propor um cendrio mais realistico sobre o
Evangelho de Marcos e seu contexto histérico, antropoldgico e social.

PALAVRAS-CHAVE: Evangelho de Marcos, Boanerges, Filhos do Trovao, Tiago, Jodo.
INTRODUCAO

A passagem de Mc 3,17 (que é exclusiva do Evangelho de Marcos) traz a expressao aramai-
ca Boanerges que é traduzida pelo autor do texto canénico como “filhos do trovao”. Na Novum

Testamentum Graece, de Nestle-Aland, aparece: “katlakwpBov tov tol ZeBedaiou Kal lwdvvnv TOvV

1 Doutorado em andamento em Ciéncias da Religido na PUC Goids, com Bolsa - CAPES/PROSUP. Mestrado em Ciéncia
da Religido pela PUC-SP, com Bolsa CAPES. Graduacdo (Licenciatura e Bacharelado) em Histdria pela Universidade
Cruzeiro do Sul, com Bolsa 100% de Mérito Académico. Integra o grupo de pesquisa em Religido, Cultura e Socieda-
de, da Pontificia Universidade Catdlica de Goids. E-mail- andrevalva@gmail.com. ID do Lattes: 7424448758305896.
Pontificia Universidade Catdlica de Goias (11)994737456 — andrevalva@gmail.com
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abeAdov tol TakwpBou kal émEBnkev avtolc "ovoualta] = Boavnpyég, 6 €otwv uiol Bpovtig (Ndo
apenas Tiago o do Zebedeu mas também Jodo o irmdo do Tiago e coloca-lhes nomeados Boaner-
ges, que é filhos do trovdo?). Segundo a Biblia de Jerusalém, o versiculo é exposto assim: “a Tiago, o

filho de Zebedeu, e a Jodo, o irmdo de Tiago, imp6s o nome de Boanerges, isto &, filhos do trovao”.

Ao longo do evangelho o autor da redagao ndo repete a alcunha dada aos irmaos e nao for-
nece nenhuma explicacdo adicional a tradugao que faz. Dessa forma, a analise de Mc 3,17 suscita
mais perguntas do que respostas capazes de explicar o apelido aos filhos de Zebedeu, justamente
porque os pesquisadores e comentadores do Evangelho de Marcos dedicam poucas pdaginas (ou
nenhuma) a reflexdo de Boanerges em seus textos®. Portanto, é razoavel se perguntar: por que o
autor do Evangelho de Marcos destacou esse apelido? Qual a intencdo do autor? Sera que esta pas-
sagem, Mc 3,17, pode contribuir para compreender a comunidade marcana? Essas sao as primeiras

perguntas que nortearam a pesquisa para esta comunicagao.

1. ESTUDOS HISTORICOS E EXEGETICOS:

Existem académicos que iniciam suas investigacdes procurando determinar o local de re-
dacdo do Evangelho e — assim como a Biblia de Jerusalém — alguns afirmam que o livro candnico
marcano foi escrito em Roma. Um dos argumentos que sustentam esta afirmacao é o uso de latinis-
mos por parte do autor da redacdo: o emprego de termos e palavras latinas como caesar, modius,
speculator, denarius, sextarius, census, fragellare, centurio quadrans, praetorium, legio, grabatus e
vae (IERSEL, 1998, p. 34) se encaixa na premissa que o autor do Evangelho estava inserido em con-
texto romano, uma vez que ‘Marcos’ ndo procura traduzir ou explicar o significado destas palavras
para seus leitores. Pode-se inferir que eles sabem quanto vale um dendrio ou quanto equivale uma

quadra.

Além disso, existe a defesa dos relatos de Eusébio de Cesareia onde este afirma que ‘Mar-
cos’ foi intérprete de Pedro (2000, p.169) e que houve uma insisténcia dos ouvintes de Pedro para
gue Marcos escrevesse a palavra transmitida oralmente (2000, p.91). Assim sendo, é compreensi-
vel o autor de Marcos ter se preocupado com tradugdes — como Boanerges — e costumes judaicos
para seus leitores latinos.

2 Traducdo do autor do artigo.

3 A titulo de exemplo, cita-se algumas das fontes consultadas para a investigacdo: Ched Myers que se restringe a co-
mentar a alcunha e mais nada, passando para outras reflexdes a respeito das nomeacdes apostodlicas (MYERS, 1992,
p. 207); Hahn e Mitch simplesmente ignoram a passagem e se concentram na pericope como um todo (HAHN, Scot;
MITCH, Curtis. O Evangelho de Sdo Marcos. Sdo Paulo: Ecclesiae, 2014, p. 37-38); Edwards dedica um paragrafo ao as-
sunto somente (EDWARDS, 2018, p.158); Achtemeier se concentra em outras linhas de pesquisa e ndo comenta o fato
do apelido (ACHTEMEIER, 1986), ele também ndo explora o tema em seu comentario (ACHTEMEIER, Paul. Invitation
to Mark: a commentary on the Gospel of Mark with complete text from The Jerusalem Bible. New York: Image Book,
1978, p.61-62); Dom Walmor explora outras questdes teoldgicas e ndo aborda o apelido em sua obra (AZEVEDO, 2002,
p. 111-113; 166-180); Elizabeth Malbon estuda bastante a relagdo de Jesus com seus seguidores e discipulos, mas ndo
foca na questdo do Boanerges (MALBON, 2009, p. 21-56).
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Entretanto, existem os académicos que defendem a elaboracdo do Evangelho em outro
lugar, como a Palestina ou a regido de Antioquia®. Um dos argumentos que justificam este posi-
cionamento é o uso de palavras e termos em aramaico. De acordo com Elizabeth S. Malbon estes
termos aramaicos poderiam autenticar a historia de Jesus ligada aquela regido (5,41, Talitha kum;
7,11, Corban; 7,34, Effatha; 14,36, Abba; 15,34, Eloi, Eloi, lema sabachthani?®)” (2009, p.186). Além
dos aramaismos®, os erros geograficos cometidos por ‘Marcos’ e até as origens equivocadas de tra-
dicOes apontadas por ele, justificariam os argumentos de alguns académicos a favor da Palestina

ou da Antioquia como local de redacao.

Outros académicos comegcam suas tentativas de elucidacdo pela exegese de Boanerges.
John P. Meier expGe que boané pode ser o equivalente em aramaico a béné, “filhos de” (MEIER,
2003, p.226), o que confirmaria a traducdo sugerida por ‘Marcos’. Esta primeira metade da palavra
parece ser um ponto pacifico entre os estudiosos. A divergéncia aparece na segunda metade: Meier
apresenta algumas variantes da raiz semita -rges que sao traduzidas de formas diferentes: rgs (“co-
moc¢ao”, “tumulto”), rgz (“raiva”, “irritacdo”, “agitacdo”, “excitacdo”), r's (“tremer”, “vibrar”), rm
(“trovdo”) (2003, p.227); as traducgdes divergem de acordo com a raiz trabalhada por cada exegeta
e investigador. Dessa forma, encontra-se comentadores que, como Edwards (2018, p. 158), afir-

mam que Boanerges sugere algo como “os barulhentos”, ou “o par colérico”’.

Segundo Nestle-Aland, os cddices que sustentam a expressdo aramaica, ou mesmo o trecho
do texto (Mc 3,17)8, sdo datados a partir do século IV da EC® portanto, aproximadamente qua-
trocentos anos apds a elaboracdo do evangelho de Marcos. Assim, a exemplo de Meier, outros
académicos acreditam que o sentido original da expressao tenha se perdido no tempo ou que nao
ha como ter um retrato claro sobre como as informacdes foram transmitidas ao longo do tempo a
partir do original (ANGLADA, 2014, p.20).

2. ANALISANDO OS IRMAOS BOANERGES:

A Biblia de Jerusalém apresenta argumentos, baseados nos escritos de Eusébio de Cesa-

4Ched Myers defende a Palestina Setentrional (1992, p.69); Theissen defende a regido da Siria (2007, p.75); Van lersel
€ mais especifico ainda, estabelecendo o sul da Siria como local de redagdo (1998, p.32); e Vaage defende a regido de
Antioquia (1998, p.12).

5 ‘the use of Aramaic terms perhaps imparts an “authentic” flavor to the story of Jesus (5:41, Talitha cum; 7:11, Corban;
7:34, Ephphatha; 14:36, Abba; 15:34, Eloi, Eloi, lema sabachthani?)’. Tradu¢do do autor do artigo.

6 Termo apropriado de Van lersel para se referir ao uso de palavras e expressGes em aramaico no Evangelho de Mar-
cos; argumento exposto na pagina 35.

7 Vincent Taylor (The Gospel According to Mark. London: Macmilan, 1952, p.231-232) e William L. Lane (The Gospel
According to Mark. Grand Rapids: Eerdmans, 1974, p.135) abordam a mesma linha de raciocinio de Edwards.

8 Considerando pequenas alteragées como "ovopa B D 28 sy? bo™, este trecho é confirmado pelos cddices: §, A, C, K,
L, T, A 0,113 33, 565., 579., 700., 892., 1241., 1424., 2542 e M, como também nas versdes latinas ou siriacas (Nes-
tle-Aland, 2012, p.112); sendo o primeiro — X (Cddice Sinaitico) — o mais antigo, datado de aproximadamente 330 aEC
(a datagdo faz referéncia ao primeiro grupo de textos desenvolvidos, X!. (Nestle-Aland, 2012, p. 60).

9 Uma vez que as datas se equivalem ao modo tradicional de expressar o tempo, decidiu-se adotar para o artigo EC
(Era Comum), a fim de manter a cientificidade e isencdo religiosa da pesquisa, ao invés de utilizar aC (antes de Cristo)
ou dC (depois de Cristo).
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reia. Segundo o relato desse autor, Papias de Hierapolis afirma que: “assim, ao escrever Marcos de
acordo com suas lembrancas, ndo cometeu erros. Tivera o Unico propdsito de nada omitir do que
ouvira, nem impingir algo de falso” (2000, p.169). Seguindo este entendimento, pode-se argumen-
tar que ‘Marcos’ registrou as palavras de Pedro evitando incluir suas percepcbes dos eventos no

Evangelho.

Assumindo estas afirmag¢des enquanto verdadeiras, é compreensivel o apelido Boanerges
somente em Marcos observando-se alguns detalhes: (i) Pedro vivia em Cafarnaum, que deveria ter
uma populacdo em torno de mil e quinhentas pessoas; em vista disso, é possivel que ele conheces-
se as pessoas de vista ou pela reputacdao. Consequentemente, é plausivel que Pedro conhecesse
Zebedeu, Tiago e Jodo uma vez que estes ndo deveriam ser pobres, pois o texto marcano afirma
que eles tinham empregados (Mc 1,20). (ii) A forma como o autor de Marcos relata a escolha dos
irmaos Boanerges reforcaria a ideia do conhecimento® e de que ‘Marcos’ escreveu o que ouviu de
Pedro: em Mc 1,19 aparece “um pouco adiante, viu Tiago, filho de Zebedeu, e Jodo, seu irmao (...)".
O pronome utilizado seu’? sugere que ‘Marcos’ escreveu um relato de Pedro sobre a situacdo. Se
compararmos com o texto de Mateus e Lucas percebe-se a diferenca: Mt 4,21 “continuando a ca-
minhar, viu outros dois irmaos: Tiago, filho de Zebedeu, e seu irmao Jodo (...)”; Lc 5,10 “e também

de Tiago e Joao, filhos de Zebedeu que eram companheiros de Simao”.

Entdo, partindo do pressuposto que eles se conheciam e Simdo presenciou Jesus apeli-
dando seus companheiros, a pergunta que suscita é: por que Pedro relatou a cena em que Jesus
nomeou os irmaos de “filhos do trovao”? Nao seria um apelido perigoso e passivel de ma interpre-
tacdo pelas pessoas?

Pela teoria do constrangimento, estas ndo sdo perguntas vazias, pois nem Mateus e nem
Lucas (evangelhos escritos apds a redacdo marcana) expde a passagem em seus textos. Sera que
eles tinham receio que seus leitores compreendessem errado aquilo que eles falavam de Jesus?
A supressdo do apelido pode ser justificada pelo fato dos exegetas e académicos afirmarem que
os Evangelhos de Mateus e Lucas foram destinados a leitores gregos; e esta passagem de Mc 3,17
poderia leva-los a pensar em Zeus ou Jupiter (deuses do trovdo para mitologia grega e romana,

respectivamente).

Van lersel (1998, p.166), um dos defensores desse posicionamento, relaciona a forma como
‘Marcos’ descreve os irmaos ao conto mitoldgico de Castor e Pollux: o evangelho apresenta Tiago
como filho de Zebedeu, mas Jodo é irmao de Tiago, ou seja, se poderia inferir que eles sdo irmaos

por parte de mae, mas ndo do mesmo pai*3. Castor e Pollux sdo gémeos e filhos de pais diferentes

10 Pedro deveria conhecer também Levi, pois somente ‘Marcos’ detalha a ascendéncia deste, afirmando que é filho
de Alfeu (Mc 2,14), situagcdo que reforga a analise sobre o conhecimento de Pedro sobre os habitantes de Cafarnaum.
11 De acordo com o Evangelho de Lucas (5,10) Simdo, Tiago e Jodo sdo companheiros e, em suas notas de rodapé, a
Biblia de Jerusalém destaca que a compreensdo pode ser de que eles seriam sécios.

12 Se realizarmos a andlise a partir dos textos em grego a conclusdo é a mesma: Mateus utiliza o mesmo pronome que
Marcos, entretanto ele fala em “dois irm3dos” antes de expor seus nomes. Isso pode sugerir que o restante do trecho
(Mt 4,21) seria uma copia do texto marcano, uma vez que ambos utilizam as mesmas palavras, a saber: Vlwa,nnhn to.n
avdelfo.n auvtou/

13 Os irméaos sempre sdo colocados em ordem: primeiro Tiago e depois Jodo. Dos quatro primeiros relatos, trés deles
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(ser humano e Zeus, respectivamente)®.

2.1. TIAGO, FILHO DE ZEBEDEU:

Tiago, filho de Zebedeu, é um personagem desconhecido. Sabe-se que morreu sob a espada
de Herodes Agripa | em 44 EC, sendo relatado o martirio em Atos 12,1s. Porém, esse martirio se

relaciona com algumas promessas de Jesus presentes em Marcos.

Em Mc 8,35 Jesus afirma que quem morrer em nome dele ou do evangelho ganhara a sal-
vacao; em Mc 10,35-40 Tiago e seu irmao pedem a Jesus lugares a seu lado e o messias salienta
dos sacrificios que este pedido requer (“do calice que eu beber, vés bebereis, e com o batismo
com que eu for batizado, sereis batizados”). O cumprimento dessa promessa viria no momento da
prisdo de Jesus: ‘Marcos’ ndo fala quem ataca o servo do Sumo Sacerdote, porém ‘Mateus’ afirma
ao atacante que “os que pegam a espada pela espada perecerao”; trecho que pode ser associado

ao martirio de Tiago.

2.2.  JOAO, IRMAO DE TIAGO:

John Meier levanta a questdao que na tradicdo cristd, Jodo filho de Zebedeu aglutina cinco
diferentes personagens ‘Jodos’ em si, sendo eles: Jodo filho de Zebedeu, o andénimo discipulo que
Jesus amava, o an6nimo autor do quarto evangelho, o anénimo autor das trés epistolas que levam
o nome de Jodo e o vidente apocaliptico que se identifica como Jodo. Ou seja, tem-se uma perso-

nagem reconhecida como importante no universo cristdao (2003, p.227).

Entretanto, apds a Pascoa, ndo se tem informacdes de seu paradeiro; a tradicdo confunde,
no periodo da patristica, muitos dados do Jodo, irmao de Tiago, filho de Zebedeu, com outros Jodos
(inclusive o batista) (CULPEPPER, 2000, p.107-250). Em Atos verifica-se que ele fica em Jerusalém,
como um dos lideres da igreja, até o concilio®™ em 49 EC.

3. AFINAL, POR QUE BOANERGES?

Analisando a comunidade marcana, seguindo o delineamento metodoldgico de Roma en-

guanto local de redacdo a partir das palavras de Simao Pedro, e procurando responder as pergun-

apresentam o formato: Tiago, filho de Zebedeu e Jodo, irmdo de Tiago (Mc 1,19; 3,17; 5,37); ap0s esta ‘apresentacdo’
eles sdo mencionados juntos, sem complementos: Tiago e Jodo (Mc 1,29; 9,2; 10,35; 10,41; 13,3; 14,33).

14 Segundo Van lersel, Pollux possuia a imortalidade e o Olimpo como destino enquanto Castor poderia ser enviado
para Hades, uma vez que era humano. Assim, para satisfazer a ambos, entraram em acordo e passavam metade do ano
no Olimpo e metade em Hades (1998, p.166)

15 O livro de Galatas apresenta a Assembleia de Jerusalém e Jodo como uma das ‘colunas’ da igreja.
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tas (por que o autor do evangelho de Marcos destacou esse apelido? Qual a inten¢do do autor?),
Boanerges seria colocado no Evangelho como forma: de atribuir autenticidade ao texto marcano,
uma vez que foi escrito a luz das palavras de alguém que acompanhou Jesus desde o inicio de seu
ministério e esteve presente na escolha de todos os discipulos; e evitar algum tipo de choque cul-

tural por divergéncias sociopoliticas.

Desse modo é importante lembrar que, pelo fato de Boanerges sé aparecer em Marcos, o
apelido ndo deve ser uma invencgao da igreja primitiva, mas —de acordo com Meier — deve ser uma
colocacdo que venha mesmo de Jesus (2003, p.226). Por esta razao, é plausivel que Pedro tivesse

narrado esta situacdo a ‘Marcos’.

Entretanto, considerando-se a situacdo supracitada (referindo-se as mitologias), € improva-
vel que ‘Marcos’ tenha utilizado Boanerges enquanto referéncia helénica como facilitacdo de com-
preensdo para seus leitores latinos; é mais possivel que Jesus estivesse atribuindo apelido a alguns
de seus seguidores tendo em vista a missdo que ele tinha para seus discipulos.

Segundo Ched Myers (1992, p.207), Simao, Tiago e Jodo formam o circulo intimo?® de dis-
cipulos de Jesus e por isso tenham sido destacados no momento do recrutamento: Simdo virou
Pedro, e Tiago e Jodo viraram Boanerges, isto é, ‘filhos do trovdo’. Pedro é o principal discipulo de
Jesus, sendo estabelecido como fundacdo para a ascensdo da igreja de Jesus (Mt 16,18); ou seja,

seu apelido se referiu a missdo que Simdo possuia no ministério de Jesus.

Tiago e Jodo, segundo Culpepper!’ também receberam o apelido de ‘filhos do trovdo’ como
ilustracdo da missdao que teriam no ministério de Jesus, assim como Pedro. Os irmdos sdo tidos
como “esquentados” ou “intensos”. Ambos tiveram papel fundamental na missdao de espalhar
as palavras e ensinamentos de Jesus; Tiago além dessa missdo, se tornou martir e exemplo do
cumprimento das promessas de Jesus; Jodo, firmou a igreja em Jerusalém e os ensinamentos de
Jesus num momento importante de turbuléncia religiosa e sociopolitica. Meier destaca que estes
significados vdo de encontro com um sentido mais amplo de zelotes?é, corrente de compreensio
defendida por alguns pesquisadores. Dessa forma, porque ndao os chamar de zelotes, como o ape-

lido atribuido ao outro Simao, o zelota, em Mc 3,187

Considerando-se que a audiéncia de Pedro e os leitores de ‘Marcos’ eram romanos, povo
alvo dos atos violentos dos zelotes e sicarios na tentativa de libertar os judeus da dominagao latina,
é compreensivel que o autor do livro marcano nao identificasse muitos discipulos de Jesus como
membros desses grupos®®.

16 Em quatro oportunidades, ‘Marcos’ coloca os trés companheiros (Pedro, Tiago e Jodo) juntos: eles acompanham
Jesus na cura da filha de Jairo (5,37), no momento da transfiguracdo (9,2), quanto estdo sentados no Monte das Olivei-
ras conversando (13,3) e no Getsémani, enquanto Jesus orava, momentos antes de ser preso (14,33).

17 CULPEPPER, R. Alan. John: the son of Zebedee, the life of a legend. Minneapolis: August Fortress Publishing, 2000.
18 Segundo Reza Aslan, zelotas ou sicarios possuiam uma visdo apocaliptica do mundo; eram fanaticos em sua oposi-
¢d0 a ocupacgdo romana e também se opunham aos judeus mais ricos e da aristocracia sacerdotal por se submeterem
as vontades e dominio romano. (ASLAN, Reza. Zelota: a vida e a época de Jesus de Nazaré. Rio de Janeiro: Zahar, 2013,
p.75)

19 Vale destacar que entre os doze existia um apdstolo com essa alcunha: Siméo, o zelota (Mc 3,18).
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CONSIDERACOES FINAIS.

Portanto, conectar Boanerges a uma concepcao de traducdo helénica, permitindo relagdes
de compreensdo com a religido vigente em Roma ou nos territdrios helénicos, seria pertinente para
facilitar a recepc¢do do texto marcano em uma comunidade ndo habituada com as tradi¢des judai-

cas e com forte influéncia da cultura romana.

Por fim, Mc 3,17 levanta questOes pertinentes a serem desveladas para uma melhor com-
preensao do Evangelho de Marcos; entretanto, sua utilizacdo para a compreensdo da comunidade
marcana carece de subsidios para uma efetiva contribuicdo. No presente artigo, as analises sdo efi-
cazes devido ao delineamento metodoldgico que parte da pressuposicao da elaboracdo da redacao
marcana em Roma, fazendo com que parte das analises da passagem marcana auxilie no trabalho

investigativo da comunidade marcana.

Assim, é importante e salutar realizar as mesmas correlagdes entre Mc 3,17 com outros
cenarios de redacdo para comprovacao de informacgdes pertinentes para as pesquisas destinadas

ao livro de Marcos e sua comunidade.
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“OS QUE NAO VEEM VEJAM” (JO 9,39) EM DIALOGO COM A
“ALEGORIA DA CAVERNA”

Profa. Dra. Aila Luzia Pinheiro de Andrade
Me. Lucileide Cavalcante Silva

RESUMO

A pericope de Jo 9,1-41 esta estruturada em um paralelismo concéntrico cujo centro é o didlogo
entre os fariseus e o homem curado, tendo como enquadramento proximo o didlogo entre os
fariseus e a familia do homem curado. Esse centro esta emoldurado por quatro paralelismos vin-
culados aos termos cego(s), ver/ndo ver, didlogos, pecado/pecador. O enredo da narrativa sobre
a cura e as controvérsias que dela decorrem, mostra um encadeamento de episddios dramaticos
cujo climax é a expulsdo do homem que passou a ver (v. 34), por aqueles que, segundo Jesus, estdo
obstinados a ndo querer ver por causa do pecado que neles subsiste. Embora essa pericope queira
retratar o contexto histérico do final do século | dC, quando os seguidores de Jesus foram expulsos
da sinagoga, a expulsdo do homem que passou a ver e a acusacao de que os fariseus estdo obstina-
dos a ndao querer ver lembram o enredo do texto de Platdo em A Republica: a Alegoria da Caverna.
A comunicacdo tem por objetivo fazer um didlogo entre a pericope joaneia e a Alegoria da Caver-
na, no horizonte do tema desse 332 Congresso: Religido, laicidade e democracia. Os personagens
presos na caverna se assemelham as pessoas que no atual cenario politico preferem a ignorancia a
manipulagao titerista das consciéncias em vez do esclarecimento.

PALAVRAS-CHAVE: Evangelho segundo Jodo; Jesus; cego de nascenca; Alegoria da Caverna.
INTRODUGAO: A PERICOPE DENTRO DO CONTEXTO NARRATIVO

O Evangelho segundo Jodo passou por diversas etapas redacionais acompanhando as di-
versas fases que a comunidade joanina vivenciou. Essa comunidade deve ser considerada como

autora desse Evangelho, pois também ela d4 autoridade ao escrito (MALZONI, 2018, p. 28).

Sobre a época do provavel surgimento do Quarto Evangelho é importante relaciona-lo com
os Sindticos (BEUTLER, 2015, p. 29). Trata-se de um texto bastante distinto dos outros trés Evange-
Ihos. No prélogo, o autor ja apresenta uma das caracteristicas marcantes de sua teologia: o Verbo,
gue se origina em Deus, é Deus mesmo. Essa afirmacado se constitui em moldura para o Evangelho,

no inicio com o proélogo e no final com a profissao de fé de Tomé (BEUTLER, 2015, p. 15).

Em Jo 2,13-22, Jesus realiza a purificagdgo do Templo. Esse fato difere da se-
guéncia apresentada nos sindticos, pois acontece em sua primeira visita a Jerusa-

|ém, na Pdscoa. A partir dai se desenrola uma tensdo acirrada entre Jesus e os “judeus”
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Enquanto os sindticos apresentam a atividade de Jesus na regido da Galileia e arredores,
com uma Unica viagem a Jerusalém que culmina na crucifixdo de Jesus, o Evangelho segundo Jodo,
narra que Jesus foi trés a Jerusalém (2,13; 5,1; 7,10). No texto de Marcos (capitulos 11-15), a per-
manéncia de Jesus em Jerusalém se deu em torno de uma semana, mas no texto joanino Jesus
continua em Jerusalém e na Judéia por muitos dias, fato narrado desde Jo 7,10 em diante (KUM-
MEL,1982, p. 253).

Essas particularidades, unidas a outros fatores, mostram que o Evangelho segundo Jodo é
muito mais tardio que os Sindticos, e conforme a maioria dos estudiosos, é possivel datar sua re-
dacdo final dentre os anos 90 e 100 (BEUTLER, 2015, p. 29). Sua primeira fase redacional pode ser
datada em torno do ano 90. Nesse periodo, os membros da comunidade joanina ja haviam sido
expulsos da sinagoga e a animosidade continuava acirrada entre o movimento de Jesus e as autori-
dades judaicas daquela época. Essa tensdo aferrou-se apds a destruicao do Templo (ano 70dC) e o
judaismo formativo reunido em Jamnia para reorganizar a religido judaica sem o sistema sacrificial
no Templo. O grupo de fariseus lidera os remanescentes dos demais grupos judaicos no processo
de restauracdo do judaismo, o reconstrdi e o refaz. Surge, entdo, o judaismo formativo que exaltava
a Tora como manifestacdo ultima e definitiva da vontade de Deus. A Tord era chamada vida, luz,
sabedoria de Deus vinda ao meio dos homens (MAGGIONI, 2006, p. 265).

Essa postura se reflete claramente na oposi¢ao que fazem aos seguidores de Jesus que con-
sideram o mistério de Cristo como sendo a realizacdo das promessas messianicas de Deus ao Israel
biblico. E na perspectiva desses conflitos que surge o relato do cego de nascenca projetando, para
o tempo de Jesus, as rixas que aconteciam no ano 90. O autor se refere aos opositores de Jesus
no tempo de seu ministério terreno como sendo “os judeus”, os mesmos que conflitavam com a
comunidade joanina, no final do século | dC. O vocabulario do tempo do evangelista foi transposto
para o tempo do ministério de Jesus (BROWN, 1999, p. 42).

A pericope de Jo 9,1-41 ao narrar o relato do cego de nascencga que recuperou a vista é
uma primorosa obra de arte da narrativa dramatica, elaborada minuciosamente, rica em detalhes
(BEUTLER, 2015, p. 246). O cego passa a ver depois de se lavar nas aguas de Siloé, termo traduzido

pelo evangelista como “o enviado”, uma designacdo joanina de Jesus (Jo 9,7).

Nos passos de um drama vivido pelo protagonista, um cego de nascenca, interrogado de
forma hostil pela lideranca religiosa judaica e expulso da sinagoga, a comunidade joanina encontra
um porta-voz para narrar o seu drama e confessar sua fé em Jesus, o Cristo. O seguimento radical a
Jesus leva o discipulo a amar, a doar-se e a defender seu Mestre na hora da perseguicao (KONINGS,
2017, p. 276). Sua adesdo a Jesus o conduz a experienciar todos esses aspectos que para o evange-
lista é o verdadeiro batismo (a cura é semelhante ao batismo).

O narrador do episédio conduz o leitor a mergulhar no contexto das comunidades joaninas

do final do primeiro século e a presenciar, no processo de cura e expulsdo do cego, a caminhada
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de fé da comunidade. O amadurecimento da fé do homem que era cego é progressivo e percep-
tivel em cada resposta dada quando o personagem é interrogado pelas autoridades judaicas (Jo
9,11ss).

1. ANALISE DA PERICOPE (JO 9,1-41)

A delimitacdo da pericope é clara. Inicia-se em Jo 9,1 com uma mudanca de cenario em
relacdo ao texto anterior, “Jesus se ocultou e saiu do templo” (Jo 8,59), uma acdo do tipo partida
de um cenario fechado para um cenario aberto: “Jesus ao passar” (Jo 9,1). Houve uma mudanca de
personagens, de Jesus e seus adversarios para Jesus e seus discipulos, o cego e seus adversarios.
A discussdo entre Jesus e a lideranca religiosa judaica na pericope anterior leva a um destaque do
personagem veterotestamentario Abrado (Jo 8,56-58). Na pericope sobre a cura do cego, a figura
exaltada é a de Moisés (Jo 9,28-29). No cenario anterior, o foco estd na controvérsia entre Jesus e

seus oponentes, agora a controvérsia é entre o homem curado e seus adversarios.

A marcacdo dos limites da pericope também estd muito clara. H4 uma mudanca de género
literario, de narrativa de cura e controvérsias, na pericope do cego curado, para o estilo de discur-
so a partir de Jo 10,1. Os temas também sao diferentes. A pericope da cura do cego termina com
uma frase categérica de Jesus direcionada a seus oponentes: “Se fosseis cegos, nao terieis pecado

algum; mas, porque agora dizeis: ‘Nés vemos’, subsiste o vosso pecado” (Jo 9,41).

A pericope de Jo 9,1-41 esta estruturada em um paralelismo concéntrico cujo centro é o
didlogo entre os fariseus e 0 homem curado, tendo como enquadramento préximo o didlogo entre
os fariseus e a familia do homem curado. Esse centro estd emoldurado por quatro paralelismos

vinculados aos termos cego(s), ver/n3o ver, didlogos, pecado/pecador.

A (9,1-5) questao sobre o pecado associado a cegueira (apoptive, 9,3)
B (9,6-7) Apods lavar-se no Enviado passou a ver (BAénom, 9,7)
C (9,8-12) Dialogo entre as pessoas € o homem curado (nao sei, €id® 9,12)
D (9,13-17) Como pode um pecador fazer tais sinais? (auoptordg, 9,16)
E (9,18-23) Dialogo dos fariseus com o homem curado e a familia

D' (9,24-25) Sabemos que este homem ¢ pecador (apaptordc, 9:24)
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O enredo da narrativa sobre a cura, e das controvérsias que dela decorrem, mostra um en-
cadeamento de episddios dramaticos cujo climax é a expulsdo da sinagoga do homem que passou
a ver (Jo 9,34). Essa expulsdao se deu por causa da rejeicdo daqueles que “ndo querem ver”, nos

quais o pecado subsiste.

O vocabulério da pericope tem como destaque o “ver/ndo ver” e o “saber/ndo saber”. O
grego tem pelo menos dez verbos que podem ser traduzidos em portugués por “ver”, cada um
com uma nuance diferente. O Quarto Evangelho utiliza, principalmente, trés destes, para ilustrar
as diferencas entre simplesmente olhar, atribuir significado ao que vemos e reconhecer a verdade

do que vemos.

O verbo Bewpéw (theoreo) refere-se a ver no sentido de observar, discernir, considerar.
Descreve mais do que simplesmente olhar, pois inclui decifrar o que as pistas que foram vistas
podem significar. Theoreo é a raiz da palavra theatro, em que os espectadores se concentram no
significado. Também é raiz de onde deriva “teoria”, que exige uma reflexdao mais profunda, embora
o significado atribuido ainda ndo tenha uma confirmacdo empirica. Com theoreo, a acdo de ver é
o0 mesmo que atribuir significado por meio da observacao, sendo assim, o verbo é usado para des-
crever alguém que ndo esta apenas vendo, mas tentando perceber o sentido, embora ndo necessa-
riamente o verdadeiro sentido seja apreendido (STRONG, 1995, p. 41). Um exemplo disso esta em
Jo 6,2: “E uma multiddo o seguia, porque via (theoreo) os sinais que ele fazia sobre os enfermos”.
Nesse caso, a multiddo ndo viu apenas o que Jesus fez, viu como sinais, atribuindo significado as

curas, e foi por isso que o seguiu.

O verbo BAénw (blepo) se refere apenas ao sentido fisico da visdo. Quando esse verbo é
usado, a intencdo é olhar para o que objetivamente é visivel, sem necessariamente associar o que
se vé com qualquer significado ou conhecimento (STRONG, 1995, p. 18). Quando alguém diz que
vé dessa maneira, isso ndo significa que essa pessoa esta processando o que vé para obter um
significado ou percepcdo da verdade. O Quarto Evangelho usa blepo extensivamente na narrativa
sobre o cego de nascenca, cuja visao foi restaurada e que foi posteriormente perseguido pelos
lideres religiosos que se recusaram a ‘ver’ no sentido horao, de olhar mais do que seus olhos po-
deriam captar, como fez o homem que fora cego de nascenca. “‘Nunca, desde o inicio do mundo,
se ouviu que alguém abriu os olhos a um cego de nascenca. Se este homem nao fosse de Deus, ele
ndo poderia fazer nada’. Eles responderam: ‘Tu nasceste todo em pecado e nos ensinas?’ E eles o

expulsaram” (Jo 9,32-34).

O verbo 6paw (horao) é ver com a mente, ver espiritualmente ou com percepcao interior.
Usado no imperativo, instrui os discipulos ou leitores a fazer mais do que simplesmente olhar com
os olhos fisicos. A acdo de ver significa apreender a verdade a partir de uma observacdo (STRONG,
1995, p. 63). Horao também é usado na forma aorista (6w (eido) para descrever o conhecimento,
ou uma visdo que se torna conhecimento. E como quem diz: “Eu vejo (sei) o que vocé quer me di-

zer” (STRONG, 1995, p. 26). Logo, eido é um portal para compreender a verdade espiritual vendo-a

1 Para os diversos sentidos do verbo “ver” no Evangelho segundo Jodo, cf. KONINGS, 2005, p. 157-158.
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a partir de um plano fisico, uma ponte para a visdo mental e espiritual. “Quando as pessoas viram
(horao) o sinal que ele havia feito, disseram: ‘Esse é, verdadeiramente, o profeta que deve vir ao
mundo!”” (Jo 6,14). Quando mais tarde essas pessoas testemunharam Jesus alimentando a mul-
tiddo, algumas até compreenderam uma verdade mais profunda: a de que ele tinha sido enviado

por Deus.

A forma aorista de horao, ou seja, eido, para descrever o conhecimento, aparece na perico-
pe sobre a cura do cego de nascenga no momento da discussdao entre os fariseus e o homem que
foi curado: “Sabemos (eido) que Deus falou a Moisés; mas esse nem sabemos (eido) de onde é” (Jo
9,29). O ex-cego acha estranho que eles saibam sobre Moisés e ndo saibam sobre aquele do qual
Moisés anunciou (Dt 18,15-18) que seria enviado por Deus. (Jo 9, 30). Para esta contraposicdo en-
tre “saber sobre Moisés” e “ndo saber sobre Jesus”, o evangelista usa o verbo eido. O mesmo se da
no argumento do homem curado quando afirma “Sabemos que Deus ndo atende a pecadores”, um
saber bastante divulgado pelo grupo farisaico?, algo tdo importante quanto o saber sobre Moisés,

e por isso o homem usa o plural da mesma forma que os seus interlocutores usaram.

A narrativa mostra que o verdadeiro pecado é rejeitar a verdade que esta bem diante dos
olhos. Na cena final desse relato, Jesus encontra o homem novamente e usa a expressao “Filho do
Homem” para nomear a verdade que o ex-cego viu (discerniu). ““Crés no Filho do Homem?’ Res-
pondeu ele: ‘Quem é Senhor, para que eu nele creia?’ Jesus lhe disse: ‘“Tu o vés (horao), é quem
fala contigo’” (Jo 9,35-37).

2. OS PRISIONEIROS NA CAVERNA E O HOMEM QUE VIU A LUZ

Essa associacdo entre “ver” e “saber” ndo é uma particularidade do Quarto Evangelho,
mas estd presente na literatura Ocidental, um exemplo disso é o trecho conhecido como Alegoria
da Caverna, de autoria do filésofo Platdo (428-348 aC) em sua obra A Republica (MoAwteia), livro
VIl,514a-519e. E, precisamente, um didlogo entre Glauco, irm3o de Platdo, e seu mestre, Sdcrates.
O objetivo é comparar o efeito da nawdeia (paideia) — conhecimento no sentido de educacdo — e
da falta dela na vida das pessoas. Em outras palavras, Platdo quer apresentar ao leitor a sua teoria
sobre o conhecimento da verdade e a necessidade de que o governante da cidade tenha acesso a

este conhecimento.

Na alegoria, Sécrates descreve para Glauco que pessoas estavam acorrentadas numa caver-
na escura desde a infancia, de forma que ndo conseguiam mover a cabeca e somente podiam olhar
para a parede do fundo da caverna. Atras desses prisioneiros havia um muro baixo e uma fogueira.

Entre o muro e a fogueira passavam pessoas carregando objetos. Os prisioneiros na caverna ob-

2 A tradicdo oral dos fariseus passou a ser colocada por escrita no século Il dC e chegou as épocas posteriores através
de diversas literaturas. Para um comentdrio sobre o fato de Deus ndo escutar os pecadores cf. Midrash Kohelet Rabbd,
fol. 77. 1. Pode ser consultado online através do site: https://www.sefaria.org/Kohelet_Rabbah?lang=bi. Acesso em
30/06/2021.
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servavam as sombras dos objetos (ndo das pessoas) projetadas na parede do fundo. Para estes, as
sombras eram tidas como sendo a realidade, embora estas ndo fossem representacdes precisas do
mundo real.

Devido as circunstancias em que se encontravam, os prisioneiros estavam condenados a
conhecer somente as sombras projetadas. Se alguém lhes dissesse que aquelas imagens ndo eram
a realidade, ndo acreditariam. Mas, alguém tirou um prisioneiro da caverna, este chegou até a
fogueira. A principio, a luz feria seus olhos acostumados a escuriddo e ele ndo conseguia ver com
nitidez. O prisioneiro cogitou voltar para a caverna, para aquilo a que estava acostumado e que
podia ver. Mas, por fim, foi até fora da caverna escalando uma aspera subida, de modo que pode

visualizar uma nova realidade totalmente iluminada pelo sol.

A alegoria termina com a volta desse homem a caverna para revelar aos seus antigos com-
panheiros a situacdo enganosa em que se encontravam e liberta-los de seus grilhdes. Mas, os pri-
sioneiros concluiram que a saida da caverna tinha causado graves danos aos olhos de seu com-
panheiro e, por isso, decidiram nunca sair do lugar onde estavam. Seriam capazes de mata-lo e,
de fato, o fizeram quando tiveram oportunidade (517a). Esta ultima afirmacdo é uma alusdo que
Platdo faz a condenacdo de Sdcrates a morte (399 aC) sob a acusacdo de corromper a juventude,
guando o filésofo despertava nos jovens a busca pela verdade.

Platdo usa o verbo horao, no sentido de ver como percepc¢do interior e mais profundamen-
te, para se referir ao fato que os prisioneiros ndo podiam ver nada de si mesmos ou qualquer coisa
um do outro, exceto as sombras lancadas pelo fogo na parede da caverna para a qual eram obri-
gados a olhar (Republica VII, 515a). O mesmo verbo é usado para afirmar que o prisioneiro fora da
caverna teria que se acostumar aos poucos com a luz se quisesse ver o mundo superior (totalmente
fora da caverna) (515a). E estd na descricdo de que esse homem permanecia em duvida conside-

rando mais verdadeiras as coisas vistas na caverna do que aquelas que podia ver a luz (515d).

Platdo descreve, através dos argumentos de Sécrates, o processo do ver. Um crescendo que

Ill

vai desde o ver os reflexos dos astros na dgua até chegar a contemplar (kateidov) o sol “em seu
préprio lugar” (516b). No grego antigo, o verbo kateldov (kateidon, kata + eido) é usado em vdrias
obras literdrias, com o sentido de: olhar para o fundo, ter visdo mental / intelectual, perceber, dis-
cernir, detectar®. O homem que saiu da caverna concluiria que o sol é o responsavel pelas estacdes
e tempos, sendo, de alguma forma, a causa de tudo o que seus companheiros viam (516c) e sequer

sabiam de sua existéncia.

No pensamento de Platdo, esse ver com profundidade todas as coisas, ou seja, o verdadeiro
conhecimento, é essencial para que haja um bom governo. A Republica é a obra de Platdo mais
completa sobre as diversas formas de governo até chegar ao que seria o modelo politico ideal.
Por isso, Platdo afirma que o filésofo deve ser como o prisioneiro liberto da caverna. Na alegoria,
Platdo apresenta hierarquicamente os graus de conhecimento defendendo sua teoria que existe
um modo de conhecer que é o mais adequado para que um governante seja capaz de fazer politica

3 Vocabulary of Perseus Digital Library. https://tinyurl.com/xz3djpfc. Acesso em 06.07.2021.
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com sabedoria e justica.

Os prisioneiros da caverna representam as pessoas presas em suas crengas limitantes e cos-
tumeiras. As sombras na parede no fundo da caverna simbolizam as opinides superficiais marcadas

por erros e ideias preconcebidas que essas pessoas julgam ser conhecimento verdadeiro.

CONSIDERACOES FINAIS

A situacdo mundial, apesar de uma gama de informacdes e de conhecimentos acessiveis
a maioria das pessoas, pode ser descrita como um retorno da humanidade a caverna de Platdo.
Estimulada pela facilidade que as tecnologias proporcionam, a mais forte caracteristica de nosso
tempo é uma sociedade do cansaco, com uma geracdo de consulta rapidas aos mecanismos de
busca da internet e um frémito por solucdes imediatas. Elementos que custaram a vida de Sdcrates
na Antiguidade, como a duvida socrdtica, o questionamento, a ndo aceitacdo das afirmacdes sem
antes analisa-las hoje sdo desprezados. Fake News enganam cada vez mais pessoas que nao se
preocupam em checar a veracidade e a confiabilidade das fontes que divulgam as informacdes. A
maioria dos cidaddos do século XXI considera que os interesses pessoais tém mais importancia que
a edificacdo de uma sociedade mais justa. A politica, a sociedade e o bem-estar geral deixaram de

ser importantes, em primeiro lugar estdo os interesses pessoais de cada um.

Os prisioneiros no interior da caverna ndao percebiam que eram prisioneiros, da mesma
forma, muitas pessoas que estdo exageradamente dependentes da midia, das redes sociais e do
mar de informacdes desinformantes ndo percebem que estdo sendo enganadas. Os personagens
presos na caverna, se assemelham as pessoas que no atual cenario politico preferem a ignorancia

e a manipulacgdo titerista das consciéncias em vez do esclarecimento.

Considerando essa situacdo em nossa contemporaneidade, este estudo tem por objetivo
analisar um texto biblico e um texto da filosofia classica para despertar nas pessoas uma respon-
sabilidade maior em relacao a formagao de uma consciéncia critica, a um processo do ver que leve

a construcdo do bem comum.

Embora a pericope joanina queira retratar o contexto histdrico do final do século | dC, quan-
do os seguidores de Jesus foram expulsos da sinagoga, a expulsdo do homem que passou a ver e a
acusacao de que os fariseus estdo obstinados a ndo quererem ver, lembram o enredo da Alegoria
da Caverna.

Na época do predominio da opinido rasa, do conhecimento superficial, do destaque a infor-
macdo inutil e da prisdo cotidiana que arrasta as pessoas, cada vez mais, para a caverna da ignoran-
cia, espera-se com este didlogo entre esses dois textos e autores contribuir para o tema desse 332

Congresso, Religido, laicidade e democracia.
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SALMO 87: PERSPECTIVA PROFETICA DA MATERNIDADE
UNIVERSAL DE SIAO

Leonardo Agostini Fernandes’
RESUMO

O SI 87, além de pertencer ao patrimonio poético do antigo Israel, se aproxima das expectativas
proféticas que vislumbraram a reunido e a unidade dos povos em Jerusalém. Apesar da brevidade
das formas compactas das ideias, que se expressam por um apurado texto hebraico, as dimensdes
literaria e teoldgica do SI 87 encantam tanto os que rezam como os que fazem desse salmo o objeto
do seu estudo exegético-teoldgico. Alcangar uma melhor traducdo e, consequentemente, uma
interpretacdo mais condizente com a sua natureza poética sdo interesses primarios. O presente
estudo visa, por um lado, avaliar as questdes linguisticas e literarias, pelas quais o ouvinte-leitor
pode encontrar a percepgao do salmista no que diz respeito ao valor religioso atribuido a Sido e,
por outro lado, busca compreender o sentido profético desejado na inclusdo de diferentes nagées
ao apresentar a cidade de Deus, ndao como filha, mas como esposa e mae universal.

PALAVRAS-CHAVE: Profecia; Literatura; Maternidade de Sido; Salmo; Teologia.

INTRODUCAO

A compreensdo de Deus, no Sl 87, estd intimamente ligada a elementos simbdlicos que
fazem parte do imaginario religioso do antigo Israel em confronto com as perspectivas religiosas de

povos que possuiam grande fama, mas que, historicamente, eram seus inimigos.

A afirmacdo da centralidade de Sido?, como cidade eleita por Deus, € um modo de
fundamentar a dindmica religiosa a partir de um lugar tido como sagrado, porque ocupado pela
divindade. A cidade escolhida, objeto do amor de Deus, adquire fama e renome por se tornar a sua

“esposa” e a sua elei¢do realiza-se na missdo de ser mae de todos os povos.?

1 Sacerdote do clero secular da Arquidiocese de Sdo Sebastido do Rio de Janeiro. Docente de Sagrada Escritura do
Departamento de Teologia da PUC-Rio. Membro da Associazione Biblica Italiana (ABI), da Associacdo Biblica Brasileira
(ABIB), da Sociedade de Teologia e Ciéncias da Religido (SOTER), da Society Biblical Literature (SBL), e integra o grupo
de pesquisa de Traducdo e Interpretacdo do Antigo Testamento (TIAT) da PUCSP. Curriculo Lattes: http://lattes.cnpa.
br/6431968963433274; https://orcid.org/0000-0003-2060-8307; e-mail: |af2007 @puc-rio.br

2 De acordo com as informacGes biblicas, Sido diz respeito a uma fortificacdo jebuseia (25m 5,7), que se tornou cidade
e capital do reino davidico (2Sm 5). Sobre esse local, o templo foi construido por Salomao (1Rs 8,1; 1Cro 11,5), destino
“final” da arca da alianca (25m 6,12-19; 1Rs 6,23-38; 8,6-9). Dentre tantos valores simbdlicos, esta Jerusalém, a cidade
de YHWH e o templo onde fez habitar o seu nome (Is 2,2; Mq 3,12; 4,1; Jr 26,18; Sl 110,2). Assim, YHWH tornou-se
a divindade local, onde reina soberano sobre Israel e os outros povos. Esta soberania de YHWH, porém, é salvifica,
particularidade do Saltério e do livro de Isaias.

3 A novidade da cidade de Deus, como esposa, permite realizar uma intertextualidade com o Novo Testamento em
varios sentidos. Por exemplo: a discussdo sobre o jejum, quando Jesus se compara ao noivo presente (Mt 9,13-17);
as bodas de Cana (Jo 2,1-12); a nova Jerusalém como esposa do Cordeiro imolado (Ap 21,9-27). Embora possivel, por
questdo de tempo e espaco, ndo faremos uma intertextualidade com o Novo Testamento.
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Neste sentido, a cidade de Deus é vista como a promotora de uma nova ordem de relagdes
entre os seres humanos, pois nela se vislumbra a salvacdo de forma universal. A experiéncia de fé,
proclamada neste salmo, permite refletir sobre a existéncia e o agir de Deus no mundo, marcado,
por um lado, por tantas injusticas, mas, por outro lado, pela pluralidade e pela visdo positiva que

combinam o elemento urbano com o elemento materno.

Em sentido oposto, a idolatria, denunciada por Deus através do matriménio de Oséias,
vilipendiado pelo adultério (Os 1,2-3,5), significa bem essa realidade. Assim, o S| 87 antecipa o
juizo de Deus sobre a histdria e abre uma perspectiva escatoldgica profética que possibilita um

novo olhar para a relagdo do ser humano com Deus, com o seu préoximo e com o mundo.

1. TRADUGAO SEGMENTADA*

Dos filhos de Coré. Um Salmo. Um Canto. la 722N RTNIN WnN
A base dele esta sobre montes de um santo. 1b 'O1TNI AN TP TYE
Ama YHWH os portdes de Si3o, 2a NDQ NN YUY N
dentre todas as moradias [sacras] de Jacd. 2b n3% nemin 'ypa:
Se gloriam do que é dito em t, 3a 127N N721 19
cidade de 'Elohim — pausa. 3b Vv naN7n'D D70n:
Mencionarei Raab e Babel; 4a NT2"1102 1217
dos que me conhecem: 4b 72Ty
eis Filisteia e Tiro com Kdsh. 4c N3N 92YnN IXN YD Y
Este foi gerado ali. 4d N '27TYn:
Mas, de Sido, é dito: 5a > 19841 1N
“um e outro foi gerado nela”. 5b NV INIY _!?T;n
E eis que estabeleceu-a o Altissimo. 5c ININ 21220 V7'
YHWH enumera ao escrever povos: 6a '"Nin '081 2JNia yn'n
este foi gerado ali — pausa. 6b TN '27°WD D70n:
E os que cantam sd3o como os que dangam; 7a IY1'D aN77'0
todas as minhas fontes estdo em ti. 7b 2970V 29:

1. ESTRUTURA

Percebe-se que o salmo gira em torno de Sido através de sufixos pronominais, ora no
masculino (vv. 1b.3a.7b), ora no feminino (v. 5bc), e ao local da geracdo das outras nacdes: sham
(vv. 4d.6b). Sem grandes dificuldades, nota-se, igualmente, que as nacdes e os povos sdao, por

um lado, contrastados com Sido, mas, por outro lado, orbitam e sdo atraidos por esse complexo

montanhoso e sagrado (21011 PTY).

O SI 87 concentra-se sobre Sido, monte onde esta edificada a “cidade de Deus”, Jerusalém

4 A traducgdo pessoal foi feita a partir da versao hebraica editada na Biblia Hebraica Stuttgartensia, 1997, p. 1169.
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e seu santuario em varias perspectivas, mas ndo possui sujeitos definidos nas falas® e ndo esta
elaborado, como é normal em hebraico, com paralelismos, mas possui repetices de sufixos
pronominais, de particula adverbial, de locu¢cGes em cadeia construta, de termos e, em todos os
versiculos, encontram-se construcées com preposicdes. Ha uma dinamica retdrica que marca a
forma e o foco: particular “ geral “ particular (Van WIJK-BOS, 1993, p. 283).

Entdo, a estrutura que surge é bem simples: um titulo (v. 1a), duas estrofes (v. 1b-3b; 4a-6b)
e uma aclamacao no final (v. 7). A particula de interjeicdo, seld, no final dos vv. 3.6, delimita as duas

estrofes, emolduradas pelo titulo (v. 1a) e pela afirmacao final (v. 7b).°

2. UMA BREVE APROXIMAGAO

O Sl 87 possui uma eloquéncia literaria propria, talvez confusa para a ldgica ocidental, mas
ndo para a légica oriental. E um texto poético que, pelo titulo, ja diz muito: mizmér, um salmo, ao
lado de shir, um canto, entoado pelos “filhos de Coré”” e que celebra Sido. O plural “montes de um

7

santo” é sugestivo; de fato, Sido era formado por um complexo montanhoso.

Sido é ainda mais particular porque sobre esse complexo se encontra Jerusalém, cidade
escolhida por YHWH para colocar o seu nome, a fim de se tornar o centro de convergéncia do
mundo. Is 2,2-4 afirma que todas nacdes se dirigirdo para Sido.® Por isso, o hino acena para uma

forte mensagem politica e teoldgica em chave profética.

E dificil identificar o contexto vital e a possivel datacdo® do S| 87. Ao se conceber Sido
como esposa e mae universal'®, prospectou-se que o mundo, entdo conhecido, passaria por uma
transformacdo e uma nova ordem das relagdes seria estabelecida entre YHWH e os seres humanos.

Neste sentido, o SI 87 se aproxima de varios oraculos proféticos que anunciaram a centralidade de

5 Para Bortolini (2000, p. 359-360) nos vv. 1-3 ‘fala a pessoa que criou o salmo’, nos vv. 4-6 ‘é o proprio Deus quem fala
acidade’ e depois ‘falam as préprias nagdes’, enfim, no v. 7 ‘todas elas cantam e dancam’. Para Maier (2007, p. 476) nos
vv. 1b-3 fala o poeta ou os coraitas; no v. 4. e em 6a fala YHWH; e nos vv. 5-6 é a voz do povo, e no v. 7 retorna o poeta
ou os coraitas. O Sl 87 deve ser entendido como um coro de vozes que anunciam um dramatico evento.

6 Booij (1987, p. 24), reconhece que a métrica é irregular, mas divide o Sl 87 em trés estrofes: vv. 1-2; 3-5; 6-7. Smith
(1988, p. 357-358) nota uma estrutura concéntrica: A. ‘em ti’ (v. 3); B. ‘1a’ (v. 4); C. ‘nela’ (v. 5); B’ ‘18’ (v. 6); A’ ‘em ti’
(v. 7), mas os vv. 1-2 ficam de fora, sendo considerados como um prefacio ou um tipo de introducdo tematica para o
contetdo que se segue (LORENZIN, 2001, p. 344). H4 quem desconsidere essa alternancia (ALONSO SCHOKEL; CARNITI,
1998, p. 1100). A relagdo entre as partes ndo é facilmente percebida, a métrica é irregular e varias reconstrucdes
textuais foram propostas, sem obter resultados condizentes com a natureza desse salmo (BOOIJ, 1987, p. 16).
75142,1; 44,1; 45,1; 46,1; 47,1; 48,1; 49,1 // 84,1; 85,1; 87,1; 88,1; deve-se ressaltar que o dominio universal de
YHWH é um motivo teoldgico presente nos salmos dos filhos de Coré ‘Sl 46; 47; 48.

8 Mq 4,1-4 é préximo a Is 2,2-4 que revela as esperancas judaicas do exilio e do pds-exilio sobre o futuro papel de
Jerusalém em relacdo aos outros povos (CROATTO, 1989, p. 40-41).

9 ‘Seu contexto histérico tem que ser tardio: Babilonia ja se cristalizou como figura emblematica. Se o salmo ndo
é polémico na intencdo, pelo menos se distancia de concepg¢des tradicionais. Essa Jerusalém é figura nova e
promissora’(ALONSO SCHOKEL; CARNITI, 1998, p. 1098).

10Para Nissim Amzallag (2014, p. 361-381), o SI 87 ndo tem a ver com essa perspectiva, pois é desconhecida na Biblia
hebraica e a dimensdo materna universal deveu-se a versdo grega. Supde que o salmo era entoado por um pequeno
grupo de cantores coraitas, pertencentes ao culto oficial de Jerusalém.
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Sido em relacdo a esse mundo (RAVASI, 1991, p. 792-793):

Is 24,23: “A lua se avermelhara, o sol se empalidecerd, porque o Senhor dos exércitos reina sobre o
monte Sido e em Jerusalém, e diante dos seus ancidos sera glorificado”.

Is 28,16: "Diz o Senhor Deus? ‘Eis que ponho uma pedra em Sido, uma pedra escolhida, angular,
preciosa e solidamente fundada; quem crer ndo vacilard”.

Is 30,19: “Povo de Sido que habita em Jerusalém, tu ndo mais deveras chorar; ao teu grito de

suplica te fara graca; apenas ouvira, te dara resposta”.

Is 33,5: “Excelso é o Senhor, pois habita no mais alto; ele enche Sido de direito e de justica”.

3. PARTICULARES TEXTUAIS

No v. 1b: A qual realidade se refere o sufixo pronominal de 32 do masculino singular (“o seu
fundamento”)? Parece-me que ao substantivo masculino singular pTu.

No v. 2b: As moradias de Jacd, provavelmente, indicam os lugares considerados sagrados
no Israel norte (Sild, Siquém, D3 e Betel), antes da centralizagcdo do culto no templo de Jerusalém
gue, inicialmente, foi uma tentativa nos tempos de Ezequias, mas que so teria ocorrido durante
o reinado de Josias (640-609 aC).!! Para justificar essa forte acdo renovadora, o S| 78,67-69 da a

entender que YHWH rejeitou esses locais em favor de Sido.

No v. 3a: Quem é o sujeito plural do verbo no participio nifal —se gloriam (1227Tin)? E possivel

que se refira aos povos citados a seguir.

Nos vv. 3b.6b: A pausa, seld'?, ndo deveria ser negligenciada, pois quer proporcionar ao
interlocutor o aprofundamento do conteddo enquanto o canto era entoado. Trata-se da pausa
necessaria para se refletir sobre o conteido que se esta cantando.

No v. 4a ha outra questdo: Quem é o sujeito do verbo e do sufixo na 12 do comum sg

(“Mencionarei”)? Poderia ser Jerusalém personificada ou o préprio YHWH.

No v. 4a, Raab é a representacdo de um monstro mitico (J6 26,12; Is 51,9), mas, no salmo,
designa o Egito (Is 30,7). Assim, Egito e Babel indicam as grandes poténcias sob as quais Israel
esteve sob pesada dominagdao e que marcaram, profundamente, a sua histéria tanto de opressao
como de libertacao.

Deve-se lembrar que apds a destruicao de Ninive em 612 aC, por uma coalisdo babildnica,

Necao Il quis se aproveitar da situacao e marchou contra Babilonia. Segundo a narrativa biblica, o rei
11 Tomas Romer (2008, p. 62-70) encontra, em Dt 12, trés diferentes pontos de vista sobre a centraliza¢do do culto com
base no desenvolvimento da férmula de centralizagcdo presente nos v. 5.11.14 e retém que a ultima foi a formulagdo
original que foi reinterpretada em sucessivas edi¢Ges de Dt 12.

12 N&o ha consenso sobre o sentido e o valor deste termo, mas, pela sua posi¢cdo no texto, admite-se que a sua fungao
servia para distinguir as partes do salmo (SEYBOLD, 2007, p. 72-73).
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Josias, talvez para ndo perder o controle sobre Meggido, tentou interceptar Necao Il, mas acabou
morto no campo de batalha em 609 aC (2Rs 23,29-30), afundando Juda-Jerusalém em grande crise.
Entdo, de 609 a 605 aC, Israel esteve, novamente, sob dominio egipcio. A batalha contra Babilonia
deu-se em 605 aC em Carquemish, mas ndo houve vencedor. Em contrapartida, a Palestina passou
para dominacdo babilonica e assim ficou até 539/38 aC (KESSLER, 2009, p. 138-139).

Nos vv. 4-6 ha algo interessante. A lembrancga das grandes poténcias, Egito e Babilonia, ao
lado de povos menores — Filisteia, localizada a oeste; Tiro, ao norte; e Klish (= Etidpia ou Nubia), ao
sul de Judd; tomados, possivelmente, como lembranca de que gentios adotaram o judaismo. Algo
anunciado em Is 44,5 (“Este dira: do Senhor eu sou; esse clamara, de Jaco; outros escreverdo sobre
a mao: ‘Do Senhor, e serd designado com o nome de Israel”), e que poderia ser associado a béncdo
dada a Abrdao em Gn 12,1-3; 17,5-6. A béncao do patriarca tornou-se a bénc¢do em Sido. “O salmo
parece concentrar e transformar essa promessa em Jerusalém, matriarca universal” (ALONSO
SCHOKEL; CARNITI, 1998, p. 1099).

v. 7a: Nota-se a ligacdo com o v. 1a. Cantar e dancar acompanhavam o salmo. As acdes
lembram festividade e alegria. O motivo é o reconhecimento de Sido como o principal lugar no
mundo, a fonte materna geradora da vida nova de todas as nacdes. E como tivessem se tornado

cidad3os de Sido."

v. 7b: A fala na 12 pessoa do singular evoca o v. 4a. As “fontes” (literalmente: “olhos de
agua”), evocam nascentes ou indicam a mudanca de vida tanto para o salmista como para os que
reconheceram a sublimidade de Sido. No Sl 46,5 se diz: “Ha um rio cujos bracos alegram a cidade
de Deus, santificando as moradas do Altissimo”. Ez 47,1-12 lembra que existe uma fonte no templo,
ou que o este é a fonte, simbolo da manifestacdo da béncdo que a habitacdo de YHWH representa

no meio do povo eleito e, por este, para todos os povos.'*

CONSIDERAGOES FINAIS

A Jerusalém da terra, sobretudo durante e depois do exilio em Babil6nia, tornou-se uma
imagem da Jerusalém do céu; uma forte aspiracdo dos que permaneceram fiéis as provacdes (SI 137
e as profecias de Ageu). Nessas aspiracdes, sob o sinal da reconstrucdo, esperava-se que Jerusalém
se tornaria o centro do mundo, lugar para o qual confluiriam os povos (Is 2,2-4; Mq 4,1-5; Jr 3,17),

e seria chamada de “casa de orac¢do para todos os povos” (Is 56,7).%

Entdo, dirigir-se para Sido significava ir ao encontro de YHWH e do seu dominio universal (Jr

13“E vontade de YHWH, que registra em Jerusalém como lugar de nascimento de todas as pessoas, e é vontade de todas
as nagdes, que reconhecem em Sido sua origem comum. Todas as nagdes se abragam na fraternidade, e as pessoas veem
as outras como irmas”(BORTOLINI, 2000, p. 361).

14 Aimagem foi retomada em Ap 22,1-2: “Mostrou-me, depois, um rio de agua viva, limpida como o cristal que brotava
do trono de Deus e do Cordeiro. No meio da praca da cidade e de uma parte a outra do rio se encontra a arvore da vida
gue da doze colheitas e produz frutos a cada més; as folhas da arvore servem para curar as nagées”.

15 Segundo os Sindticos, uma reivindicacdo feita por Jesus (Mt 21,13; Mc 11,17; Lc 19,46).
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31,6). De certa forma, a imagem de Sido é reflexo da imagem de YHWH, o Deus que habita o lugar

no qual a vida e a redencdo sdo oferecidas a todos.

Sob a perspectiva profética, o SI 87 anuncia uma bela novidade entre os hinos de Sido. Por
um lado, pode-se admitir que se estaria falando do direito de cidadania estendido ndo sé para os
filhos de Israel nascidos em Jerusalém, mas também para os nascidos na diaspora. Por outro lado,
a afluéncia dos estrangeiros, como peregrinos, seria o reconhecimento do valor de Jerusalém como

mae, pois sdao como filhos gerados e nascidos nesta cidade.*®

Sido abriga as trés grandes religides monoteistas e todas reverenciam este lugar. De algum
modo, judeus, cristdos e mulcumanos se professam filhos de Jerusalém, para onde acorrem milhdes
de peregrinos que lhe devotam o seu amor, derivado da eleicdo divina.

Jerusalém, como uma mae, e as trés religiGes monoteistas, como seus filhos, seriam uma
imagem que, do ponto de vista antropoldgico e teoldgico, deveria refletir um principio de comunhao.
Contudo, de forma lamentavel, a politica e as relagdes entre essas religides parecem refletir muito
mais a disputa dos filhos pelo amor da méae, de forma patoldgica, do que o reconhecimento da

unidade da fé no Deus Unico e verdadeiro que professam.

Permanece, contudo, a fé e a esperanca de que os peregrinos, independente da religido,
continuardao motivados a dizer com o salmista: “Por meus irmados e meus amigos direi: haja paz em

ti. Pela casa do Senhor, nosso Deus, pedirei o bem para ti” (S 122,89).
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O Grupo de Trabalho “Mistica e Espiritualidade” tem como objetivo geral apresentar
e debater os fundamentos teoldgicos e filosoficos presentes no atravessamento da
linguagem utilizada para descrever a experiéncia mistica como experiéncia direta de
Deus. Em suas fontes originais, a pesquisa em torno da experiéncia mistica e espiritual
tem revelado conteldos importantes pertinentes a tradigdo do pensamento ocidental
nas multiplas tradicdes que nao se sustentam numa abordagem meramente psicolo-
gica, histérica ou socioldgica e que, ao mesmo tempo, subsidiam essas mesmas abor-
dagens. O Universo Simbdlico e Narrativo supde um campo fértil para a indagacdo de
conteudos teoldgicos fundamentais que trazem a tona o paradoxo e a fragmentacao,
nao especificamente como conceitos negativos e correspondentes a campos contradi-
térios ao esforco dos pesquisadores frente a descoberta de sentidos e significados de
uma configuracdo teoldgica espiritual, mas como contelddos expostos a uma condigado
de pertencimento a essa mesma condicao paradoxal e fragmentada, na qual se encon-
tram os percursos atuais de apreensao da condicdao humana religiosa e sua realizagao
no mundo. De modo mais especifico, entendemos que a indagacdo principal desse gru-
po de trabalho implica no aprofundamento das fontes experienciais e textuais configu-
radas por experiéncias religiosas, espirituais e misticas que estdo em constante debate
com o desafio do mistério e seus desdobramentos, desdobramentos e desafios que
insistem em serem eles mesmos fonte de conhecimento e episteme de si mesmos.




A CIENCIA DA CRUZ EM EDITH STEIN

Adenilton Moises da Silva*

Ana Margareth Manique de Melo?

RESUMO

Este artigo é uma proposta de analise da obra “A Ciéncia da Cruz” da filésofa, santa carmelita,
mistica, Santa Tereza Benedita da Cruz, isto é, Edith Stein. Num espaco tdo marcado pela presenca
masculina, essa mistica catélica assume um papel relevante, dentro desse universo religioso misti-
co, abrangendo outros espacos como a filosofia, a teologia, a fenomenologia, a poesia. Edith Stein
se configura entre as grandes mulheres santas e escritoras do calendario liturgico da Igreja Catoli-
ca. Entre outras, estdo as Santas: Tereza D>Avila, Tereza de Jesus, Catarina de Siena, consideradas
Santas e Doutoras pela Igreja. A Ciéncia da Cruz é, na verdade, um grande comentario sobre as
obras de outro mistico, Sdo Jodo da Cruz, quando celebravam seu |V centenario de nascimento, em
1942. Porém, essa obra nao foi concluida devido ao nazismo. Edith Stein foi morta num campo de
concentracdo nazista. A partir desses elementos, este trabalho investigou a mensagem mistica da
cruz proposta por Edith Stein mediante os estudos realizados sobre as obras de Sdo Jodo da Cruz,
levando em consideracao a teologia apofatica, ja desenvolvida por Pseudo-Dionisio. A poesia, filo-
sofia e teologia carmelitas serdo analisadas por Santa Tereza Benedita da Cruz de modo impar, com
uma preciosidade mistica inigualavel.

PALAVRAS-CHAVE: Mistica; Ciéncia; Noite; Alma; Deus.
INTRODUCAO

Considerando a importancia da mulher em todos os ambitos da sociedade, embora nao
seja tdo facil o reconhecimento feminino em uma sociedade machista, pretende-se apresentar
nesse trabalho a grandeza intelectual de umas das renomadas filédsofas do século XX, Edith Stein.
Ressaltamos que essa mulher judia estudou fenomenologia com Edmund Husserl, que a orientou

em sua tese de doutorado sobre o tema da Empatia.

Em sua autobiografia, ela relata seu amor pelos estudos, primeiramente no campo da psico-
logia, em seguida, adentra a filosofia, na sua busca pela verdade. Reconhece que seus estudos em
Psicologia ndo avancam, pois esta ciéncia era apenas iniciante, “estava nos primeiros balbucios; fal-
tava-lhe o fundamento indispensavel de conceitos de base clarificados, e ela prdpria ndo estava em
condicdOes de forjar para si tais conceitos” (STEIN, 2018, p. 227). Edith Stein se torna fenomendloga
como Husserl. Porém, da razado especulativa, filoséfica, ela faz uma mudanca de perspectiva inves-

tigativa, quando se depara com a teologia crista catdlica, ou seja, seu encontro com o cristianismo

1Doutorando em Ciéncias da Religido-UNICAP. Email:adenilton.silva80@gmail.com.
2 Mestra em Ciéncias da Religido-UNICAP. Email:anamelol4@hotmail.com.
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€ um marco divisor de tempo. Essa experiéncia religiosa de adesdo a fé cristd catdlica ocorreu em
1922. Sua vida religiosa se transforma no contato direto com o cristianismo, que a leva ao convento
das carmelitas descalcas, essas s3o oriundas da tradicdo reformada por Santa Tereza D'Avila e seu
amigo S3o Jo3o da Cruz. E nesse contexto mistico, que Edith Stein vai se encontrar, a fim de experi-
mentar uma espécie de paz e plenitude, préprios da alma, e a condicdo de rezar em beneficio das

pessoas, entendendo que, desta forma, permaneceria diante de Deus.

1 - A NOITE COSMICA (A NOITE DOS SENTIDOS)

Para Edith Stein, é importante compreender que os escritos misticos deixados por Sdo Jodo
da Cruz sdo manuscritos de carater instruidor para as pessoas que estdo se aventurando no ca-
minho da meditacdo e contempla¢do mistica. “E, portanto, para as almas contemplativas que ele
escreve, desejando dar-lhes a mdao no momento em que chegam a uma encruzilhada e param
desnorteadas, sem saber que rumo tomar” (STEIN, 2008, p. 39). A encruzilhada é tomada pela
meditacdo e contemplacdo, onde sdo desenvolvidas as faculdades d’alma: sentidos, imaginacao,
memodria, entendimento e vontade.

Na mistica apresentada por Sdo Boaventura, essa ideia da comunicacgdo dentre Deus e a
alma também esta presente: “Ora, duas coisas inflamam nossos desejos: a oracdo — que arranca
“gemidos do nosso coracgdo” (Sl 37,9) — e a contemplacdo — que faz voltar direta e intensamente a
nossa alma para os raios da luz celeste” (BOAVENTURA, 2018, p. 17). Nesse contexto, a Ciéncia da
Cruz é uma teologia da cruz. “A cruz e a noite sdo o caminho para a luz celeste — eis a jubilosa men-
sagem da cruz” (STEIN, 2008, p. 33). Essa experiéncia ndo é narrada, a partir de uma tese teoldgica
ou filoséfica, ndo é propriamente uma doutrinacdo, mas um modelo orante para a unido da alma
com Deus, pela negacdo dos sentidos, o que vai conotar uma teologia mistica, isto €, uma teologia
negativa. E dessa ciéncia que Edith Stein vai tratar de explicar, de uma verdade ja aceita e vivida a

partir do mistério da cruz como entendida pelos santos.

Quando falamos em ciéncia da cruz, devemos entender que nao se trata de uma
ciéncia no sentido comum da palavra, nem somente de uma teoria, ou um simples
sistema formal, fruto do pensamento légico. Ela &, isto sim, uma verdade ja aceita,
uma teologia da cruz: verdade viva, real e eficaz, comparavel a uma semente que,
quando lancada na alma, deita raizes, dando-lhe caracteristicas especiais e deter-
minando-lhe a conduta. Ela brilha e transparece nas atitudes. E nesse sentido que
se fala em ciéncia dos santos e que falamos em ciéncia da cruz (STEIN, 2008, p. 11).

Edith Stein estabelece a relacdo entre a noite cdsmica e a noite mistica, descrevendo suas
caracteristicas proprias e, ao mesmo tempo, indicando as aproximacoes possiveis entre ambas.
A monja carmelita procura desenvolver uma descricao do fendmeno natural, a noite. Tal evento
césmico ndo é um objeto em sentido estrito, mas um fendmeno contrario a luz do dia, esconde

algumas coisas e revela outras, que sdo proprias de sua natureza noturna. Ela manifesta sua escuri-
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dao, de modo que, alguns eventos se tornam obsoletos. As cores sdo ofuscadas, a visdo perde sua
nitidez classificadora dos objetos observados. Ao mesmo tempo, pode produzir medo e incertezas,
desconfiangas entre o que é verdade e falsidade, pois os sentidos perdem sua forca definidora e
argumentativa sobre o que é a coisa em si mesma, porém, segundo a analise de Edith Stein, ndo é
um objeto que se contrapde aos individuos, nem subsiste em si mesmo, mas é uma realidade na-
tural acometida pela auséncia da luz, por isso, ela é invisivel e informe, vindo a ser uma condi¢cdo
temporal, que se desenvolve meteorologicamente. No espaco e no tempo, sua manifestacdo é con-
dicdo de submergir as coisas como se ndo existissem, porém, apenas se mantém indeterminadas,

invisiveis e informes como é a prdpria noite.

A noite, por sua vez, é um fendbmeno natural; ndo é objeto em sentido prdprio,
contrario a luz diurna; ela envolve em seu manto todas as coisas e a nGs mesmos.
Ndo é objeto contraposto a nds, nem subsiste por si. Nem mesmo é imagem, no
sentido de figura visivel; é invisivel e informe. Contudo, nds a percebemos, ela esta
muito mais proxima de ndés do que todas as outras coisas e figuras, e muito mais
ligada a nossa existéncia do que se possa pensar. Assim como a luz realga as coisas
e suas propriedades visiveis, assim a noite absorve, ameacando absorver também
a nos (STEIN, 2008, p. 41).

Na obra, A Ciéncia da Cruz (2008) fica claro que a noite também é ameacadora a propria
existéncia, pois ela produz perigos exteriores, os quais se escondem e se manifestam, a partir da
forca césmica que Ihe pertence por natureza, isto é, a prépria noite revela seu cardter ameacador
gue atinge essa mesma existéncia, deixando-a numa espécie de vertigem dos sentidos. Essa verti-
gem é descrita como o tolher dos sentidos, paralisando as acdes cognitivas, de modo que, os movi-
mentos perdem a forca e sua energia, pois atdnitos cabe apenas se render as impressdes inseguras

gue assolapam as estruturas da consciéncia.

[...] A noite cdésmica possui um duplo aspecto — além das noites escuras e ame-
drontadoras, ha noites cujo encanto do luar é um banho de luz amena, suave. Essa
noite enluarada ndo absorve as coisas, mas as faz sobressairem a luz noturna. A
essa luz, os contornos dos objetos perdem as arestas salientes, marcadas e duras;
tudo torna-se mais branco e suave; revelam-se tragos caracteristicos que nunca
aparecem a claridade da luz do dia. Também, ouvem-se as vozes que o excessivo
ruido diurno costuma abafar. Além da noite clara, tem também valor a noite es-
cura, que amortece a agitacdo e ruidos diurnos, trazendo calma e paz. Tudo isso
tem repercussdo mental e espiritual na alma humana. Existe uma noturna e suave
claridade do espirito, em que livre da faina diurna, distendido e recolhido ao mes-
mo tempo, ele se concentra no profundo sentido do seu ser e da sua existéncia,
do mundo e do sobrenatural. H4 também o repouso, repassado por profunda gra-
tiddo, na paz e calma noturnas (STEIN, 2008, p. 43).

Usando a metafora da “noite”, ou seja, que tem por designacdao a “noite cdsmica”, Edith
Stein esta introduzindo, a partir de suas anadlises, a compreensao de Sdo Jodo da Cruz e seu simbo-

lismo aplicado a “noite escura”, expressao tdo comum em seu vocabuldrio mistico.
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2 - A NOITE MISTICA (UM CANTO ESPIRITUAL)

Edith Stein explicard que essa via meditativa e contemplativa é o modo de levar a alma a
compreender que Deus deve ser amado. Na mesma medida, a alma sera levada a experimentar
esse mesmo amor, como um casal mistico que vive uma continua noite de ndpcias matrimonial,
mas para isso, é preciso passar pela experiéncia da cruz, pois ela tem, na literatura do monge
carmelita, a conotacdo de noite, pois trata da morte enquanto apego as coisas, aos sentidos, as
paixoes, a vontade, ou seja, morte as experiéncias sensitivas do intelecto. Portanto, “a geracao que
nao orientou seu cora¢do e ndo confiou seu espirito em Deus (cf. Sl 77,8), depositando sua espe-
ranca mais na incerteza das riquezas, incomoda-se quando ouve a palavra cruz, e julga incbmoda a
memoria da paixdao” (CLARAVAL, 2010, p. 21). A noite mistica é a parte interior espiritual.

Ai reside a vontade, ai reside o amor. A vontade é a sede do amor. Amar alguém é
gueré-lo. Ao mesmo nivel do espirito pertence também a inteligéncia, enquanto
é independente dos sentidos. Poder-se-ia chama-la de sabedoria espiritual, isto &,
um saber mais intuitivo e profundo (STINISSEN, 2001, p.11).

Quais sdo esses efeitos produzidos pela noite escura? Sdo Jodo da Cruz e Santa Tereza Be-
nedita da Cruz afirmam que “produzem-se na alma soliddo, abandono e vazio, a atividade de suas
faculdades fica tolhida, afligem-na ameacas de pavor que a noite esconde em seu seio” (STEIN,
2008, p. 43). Isso se da porgue as poténcias da alma estdo anexadas as impressdes sensoriais, estas
dominam boa parte da liberdade interior, deixando com que seus sentimentos prevalecam sobre a
inteligéncia da alma, esta é uma sabedoria espiritual. Administrar, isto é, orientar as poténcias do
homem exterior é a tarefa ardua a que é levado aquele que buscar a liberdade interior e o despren-

dimento como via de acesso ao Sagrado. Nesse contexto, Mestre Eckhart diz:

Ora, deves saber que um homem espiritual e amante de Deus ndo recorre as po-
téncias da alma do homem exterior sendo quando os cinco sentidos o necessitam;
e a interioridade ndo se volta aos cinco sentidos sendo enquanto é seu chefe e
guia, guardando-os de se entregarem como animais ao seu objeto sensivel, tal
como o fazem certas pessoas que vivem na libertinagem dos seus desejos carnais,
e procedendo como animais sem razao; tais pessoas mais propriamente se cha-
mam animais do que homem! E as poténcias que a alma possui para além daquilo
gue aplica aos cinco sentidos, ela as consagra inteiramente ao homem interior. E
guando esse homem se volta para uma coisa elevada e nobre, ela toma a si todas
as poténcias que emprestou aos cinco sentidos, e entdo se diz que o homem esta
fora dos seus sentidos e arrebatado; pois seu objeto é uma imagem intelectual ou
uma coisa intelectual sem imagem. Mas deves saber que aquilo que Deus espera
de todo homem espiritual é que este o ame com todas as poténcias da alma. Por
isso disse: “Ama o teu Deus com todo o teu cora¢do” (Mc, 12,30) (ECKHART, 20163,
p.27-28).

Conforme as elevacdes mentais vao se desenvolvendo, a alma passard para o estagio do
consolo por experimentar as agdes de Deus em si mesma, como relatado no Cdntico Espiritual de

Sdo Joao da Cruz (2002, p. 31-32). Essa relacdao da alma, transformada pelo Espirito, com Deus,
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acontece em forma de enamoramento. Duas pessoas que se comunicam de modo direto, ndo pelos
sentidos administrados pela razdo légica, mas pela via inteligivel da fé, que se chama de sabedoria
celeste. O namoro, como encantamento mistico, é a seducdo estabelecida entre as duas realidades,
a divina e a humana. Por isso, o que encontrar no vazio e no siléncio sendo a auséncia de todas as

outras realidades, a fim de submeter a totalidade divina.

As vezes, era como que um ardor e leveza, uma liberdade e alegria tdo grandes que me
transformava e me sentia em éxtase. Outras vezes, sentia um amor ardente por Jesus
Cristo e por toda a cria¢do divina. Acontecia também de me ocorrerem lagrimas de gra-
tiddo para com o Senhor que tinha tido piedade de mim, pecador endurecido.
Meu espirito limitado as vezes se iluminava de tal forma que eu compreendia com
clareza o que antigamente nem poderia conceber. Outras vezes, esse doce calor
do coracdo se espalhava por todo o meu ser e eu sentia a presenca inefavel do Se-
nhor. Sentia ainda uma alegria forte e profunda ao invocar o nome de Jesus Cristo
e entdo compreendia o que significava a expressdo: - O Reino de Deus esta dentro
de vos (Lc 17, 21) (GAUVAIN, 2004, p. 57).

Portanto, para encerrar essa explanacao sobre a “noite”, fica claro que a analise de Edith
Stein estabelece uma relagdo entre a noite: cdsmica e a mistica. Enquanto a primeira é de carater
universalmente conhecida, pois € uma realidade vista por todos. A segunda é desconhecida e de
dificil compreensao, todavia semelhante, pois ambas sdo noites, tendo em vista, que se pertencem
enquanto dimensdo simbdlica de uma realidade inexplicavel e cheia de sombras e luzes, que se re-
velam e se escondem simultaneamente. “Mas a noite — cdsmica ou mistica — é algo indeterminado
e abrangente, cuja plenitude de sentido somente pode ser sugerida por ser impossivel explica-la
totalmente — o que encerra uma cosmovisdo completa, e um modo préprio de existir” (STEIN,
2008, p. 43).

3 - A CIENCIA DA CRUZ (O CANTICO DOS SANTOS)

Como foi dito anteriormente, ndo se trata esse assunto de uma ciéncia ldgica, determinada
como pedagogia do conhecimento cientifico que se esta construindo. A abordagem introduzida
por Santa Tereza Benedita da Cruz diz respeito ao conhecimento latente na alma que é escavado,
a partir da busca por Deus pela via da contemplacdo. Por isso, a Santa apresenta o itinerario espiri-
tual de S3o Jodo da Cruz como um modelo mistico para a evolucdo espiritual da alma aprisionada
nas faculdades dos sentidos. Aqui sdo abandonados os experimentos sensoriais em virtude da ex-

periéncia intima como fonte que jorra do conhecimento da fé.

“A Ciéncia da Cruz” seu ultimo e talvez o mais aguardado trabalho. Esse texto tem
relacdo com a obra de S3o Jodo da Cruz, seu outro mestre, no qual seu nome de
fé foi inspirado. Ela trabalhou incansavelmente na tentativa de concluir este traba-
Iho, mas a violéncia do Mal, isto é, o ddio nazista a alcancaria, antes que pudesse
realizar tal feito. “A Ciéncia da Cruz” permaneceria entdo, uma obra inacabada, si-
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nal talvez de que esse conhecimento, por um lado, serd sempre imperfeito. Ainda
que, por outro lado, o conhecimento da Cruz deva estar unido ao conhecimento
de si mesmo e ao desejo de unido intima com a Cruz de Cristo; ou seja, na perfeita
unido amorosa com Deus (CARNEIRO, 07/07/2020).

Nessa ciéncia, hd o pressuposto de que Deus quer se unir as almas, de modo a lhes dar
sua plenitude e incalculavel felicidade de sua propria realidade divina. Porém, o caminho para
esse consolo divino é estreito e ingreme. Isso se dd porque foi percorrido o caminho da negacao
espiritual, que Sdo Jodo da Cruz chama de noite escura da fé. Essa ideia da experiéncia apofatica
esta também presente em Pseudo-Dionisio (o Areopagita, século V d.C.), em Obra Completa. Esses
sabios tendem a distanciarem-se da teologia positiva/catafatica. Estdo preocupados ndo com o que
é Deus, mas com o que Ele ndo é. Desprender-se dos conceitos atribuidos a Deus é o caminho mais
vidvel para conhecé-Lo, e ter a iluminacao dos olhos das almas.

Tudo isso, porém, pertence a Teologia simbélica. No momento, cabe-nos celebrar
o Bem sob o titulo de Luz inteligivel e dizer que o Bem é chamado de Luz inteligivel
porque ele cumula todas as inteligéncias supracelestes com luz inteligivel, porque
ele dissipa toda a ignorancia e todo erro de todas as almas onde penetra e a todas
concede o dom de sua santa luz, porque ele purifica os olhos de sua inteligéncia da
bruma com a qual Ihes encobre sua ignorancia, porque ele desperta e faz abrir as
palpebras aquelas que o fardo das trevas adormece, pois, ele de inicio lhes dd uma
luminosidade moderada, depois, quando, por assim dizer, experimentam a luz e
dela desejam mais, ele aumenta sua parte e as ilumina excelentemente, porque
“elas muito amaram”; porque, enfim, ele ndo cessa de as estimular no caminho
do progresso a medida de seu esfor¢co pessoal para elevar seu olhar para o alto
(PSEUDO — DIONISIO, 2004, p. 44-45).

A experiéncia apofatica nao trata da privacdo de Deus, mas quer explicitar a transcendén-
cia de todo o conceito que se possa atribui-Lo. Trata-se de uma forma de afirmar o que Ele é para
além do que pode determinar a consciéncia pensante. A seguinte passagem do Areopagita escla-
rece bem a esséncia da teologia negativa. A teologia mistica é “o cantico da noite escura”, onde
“O homem deve apreender Deus em todas as coisas; deve acostumar o seu espirito a ter sempre
Deus presente, no sentimento, na intencdao e no amor” (ECKHART, 2016b, p. 15). Os sentidos sdo
interpretados como as janelas pelas quais o conhecimento chega a alma, de modo geral, eles ndo
sdo contrdrios ao bem, sé precisam ser reorganizados, isto é, orientados para a pratica da con-
templacdo e de acesso a alma. “A purificacdo da alma, através da plenitude das virtudes, torna a
disposicdo da inteligéncia inabalavel e apta a receber o estado procurado” (PONTICO In. FILOCALIA,
2003, p. 18).

CONSIDERAGOES FINAIS

A Ciéncia da Cruz é percorrida pelo caminho da fé, na leitura de Edith Stein, pois tendo a
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noite mistica periodos e graus variados de escuriddo, (entdo, a fé suprime as forcas dos sentidos,
ou seja, do mundo sensivel), é experimentada como uma escuriddo que ofusca as atividades dos
sentidos e também o entendimento natural da razdo, restando a luminosidade na alma que alcanca
o estagio nupcial com Deus, rompendo a noite dos sentidos, sendo envolvida numa alvorada do dia

da eternidade, ou seja, na luz sem ocaso.

A Cruz, como experiéncia mistica, transporta os individuos a vivéncia de uma realidade
entre a seguranca e o desconforto, ambos encontrados nos exercicios espirituais da meditacdo e
da contemplacdo. Edith Stein aos passos pelas escadas secretas da teologia mistica, como apon-
tou Sao Jodo da Cruz, experimenta esse consolo e desassossego, a0 mesmo tempo. A rendncia
gue ela exercita é tempo de incOmodos as suas vontades e desejos humanos, pois sdo atitudes de
mortificacdo das vaidades que o mundo semeia em qualquer ser humano. A Santa Tereza Benedita
da Cruz vai buscar viver o que ela havia encontrado em si mesma, quando se prop0s a busca pela

verdade existencial da fé.
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A CONCEPGAO DO “FORA-DENTRO” NA MISTICA DE MESTRE
ECKHART E SANTA TERESA DE AVILA.

Marcella de Sd Brandéo?

RESUMO

O século Xlll vaimarcar duas transi¢cdes principais na mistica cristad ocidental, a primeira foia mudanca
de uma mistica monastica que tentava encontrar no claustro um ‘modelo de Jerusalém’ ‘ fugir do
mundo e acolher-se ‘ para uma mistica democratica e secularizada ‘que possibilitou a presenca
de Deus para todos os cristdos sem que houvesse a necessidade de sair para o recolhimento; e
a segunda, ocorrida ao longo da idade média tardia, que serd marcada pelo envolvimento das
mulheres em lugares de proeminéncia na tradigdo crista e na vida monastica ocidental. Todavia, na
historia eclesidstica mesmo que as mulheres estivessem inseridas no caminho da espiritualidade,
a realidade social que se colocava era altamente ‘masculinizada” em que a figura do homem
‘enquanto clérigo, fildsofo ou tedlogo ‘ encarna o ideal de sabedoria. Assim, a possibilidade de
autonomia espiritual, de organizacdao e de direitos fundamentais tanto na realidade religiosa
guanto na esfera social como um todo foi muito limitado as mulheres. Séculos mais tarde, no
periodo que ficou conhecido como o Século de Ouro Espanhol, Teresa de Avila surge como uma
figura ativa e ousada. Foi em meio a tal contexto, ainda marcado pela presenca do homem, de
letrados masculinos, instauradores de uma ordenacdo da vida religiosa, a Monja Carmelita emerge
atuando como reformadora do Carmelo, fundadora de novos conventos e escritora. Assumindo,
deste modo, um lugar no discurso feminino que conferiu diante de seus confessores, irmas de
habito e tedlogos firmeza e feminilidade para sua época. Portanto, a proposta dessa comunicacao
versa sobre uma reflexdo acerca do(s) caminho(s) da espiritualidade e do entendimento do ‘fora-
dentro’ na mistica de Mestre Eckhart nos Sermdes Alemdes com a perspectiva de vida mistica de
Teresa de Avila explicitada no livro Castelo Interior.

PALAVRAS-CHAVE: fora-dentro; mistica; Mestre Eckhart; Santa Teresa de Avila.

Mulher, fundadora, escritora e agenciadora de sua caminhada espiritual, Teresa de Avila foi
atuante em seu meio social e religioso mesmo estando inserida num contexto que limitava a vida e
autonomia de pensamento das mulheres. Neste ensaio, buscaremos refletir sobre a mistica desta
Monja, a partir do livro Castelo Interior, de modo a compreender a sua espiritualidade e ética de
vida em articulacdo com a concepc¢ao dualista intra e extramuros. Dito de outro modo, entender a
espiritualidade do ‘fora-dentro’ anunciado trés séculos antes por Mestre Eckhart.

Na histéria da mistica crista ocidental, o século XIlIl marcara duas principais transi¢cées (ou
mudancas). Conforme nos mostra Bernard McGinn (2017, p. 31), a primeira transicdo se deu na
mistica monastica para uma mistica mais democratica e secularizada.

1 Doutoranda em Histdria pela Universidade Federal Rural do Rio de Janeiro, com pesquisa financiada pela CAPES.
Contato: marcellasabrandao@gmail.com.
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Ou seja, inicialmente buscava-se encontrar no claustro um ‘modelo de Jerusalém’ para dar lugar
a vertente que acreditava no acesso ao Sagrado sem intermediacdo?. Este movimento ndo passou
despercebido sem que houvesse uma tensdo entre os espirituais que consideravam possivel a
tendéncia ‘democratizante e secularizante’ e aqueles que insistiam e manter a necessidade de
“retirada fisica para a pratica dos exercicios espirituais” (McGINN, 2017, p. 31). A segunda mudanca,
ocorrida ao longo da idade média tardia, serd marcado pelo envolvimento das mulheres em lugares
de destaque na tradicdo cristd e na mistica monastica ocidental®.

Como veremos, Mestre Eckhart vai introduzir as bases para a compreensao da possibilidade
de encontro com Deus de modo direito e decisivo, em toda parte e por qualquer um. Mas refletirmos
como é possivel perceber a concepcao do fora-dentro em na vida e espiritualidade teresiana sera
necessario retomar aspectos centrais do contexto e da mistica de Mestre Eckhart recuando um

pouco a nossa discussao.

1. O CAMINHO DA VIDA ESPIRITUAL E A MiSTICA EM MESTRE ECKHART

Como ensinamento do Monge dominicano, quando se vai ao fundo vocé ndao despreza
o cotidiano, ao contrério, “volta-se com a serenidade profunda de alguém que rompeu com as
cadeias do apego, da vontade de poder, da arrogancia e outros tantos elementos que marcam a
contradicdo e apego humano” (TEIXEIRA, 2017, p. 28). Por este motivo, a mistica de Eckhart vai
favorecer a percepgao de Deus em todas as coisas, nesse sentido, € uma mistica que convoca ao
cotidiano despojado e humilde, conforme salientado por Faustino Teixeira.

Eckhart vai dizer que é preciso uma atitude de total abertura e libertacdo do querer, do
saber e do ter, pois enquanto se deseja ‘isso ou aquilo’ ndo esta livre para o que se pode apresentar.
De tal modo que um dos desafios da vida assinalado pelo Monge é ndo se perturbar em buscar
a Deus ou encontrar-se com Deus, porque se estd assim é porque esta preocupado em encontrar
a si mesmo ou a algo (BOFF, 1983, p. 19-20). Por este motivo, Mestre Eckhart vai admoestar o
buscador, porque se ‘esta buscando Deus por caminhos esta encontrando caminhos e perdendo
Deus’(McGINN, 2017, p. 32). Com tal reflexdo, é preciso despojar-se e abrir-se para o que pode ser

revelado. Quanto a experiéncia, depois de cessado os acontecimentos:

é preciso descer. [...] é imprescindivel voltar ao cotidiano, ao mundo da dualidade,
mas a experiéncia da nao-dualidade deixard nele uma marca indelével que,
doravante, o afetard por toda a sua existéncia [...]. Essa marca o colocard em um
estado de constante atengdao em suas atividades simples e rotineiras do dia a dia,
protegendo-o de seus antigos apegos, colocando-o em um estado de constante
‘desprendimento de categorias, eventos e coisas dualisticas que nossas percepgdes
e intelecto criam’. (MICHELAZZO, 2011, p. 167-168)

2 Por democratizada, Bernard McGinn vai entender a possibilidade da presenca de Deus para todos os cristdos,
ndo somente para os sacerdotes; e secularizada, pois a fuga do mundo (o deserto ou o mosteiro) ndo era mais uma
precondicdo necessaria para atingir esse estagio espiritual ou de graca divina. McGINN, Bernard. O florescimento da
mistica: homens e mulheres da nova mistica. Tomo Ill. Tradugdo de Pe. José Raimundo Vidigal. Sdo Paulo: Paulus, 2017.
p. 31-32.

3 Para citar apenas alguns exemplos de mulheres que marcaram a tradi¢do da mistica cristd ocidental na medievalidade,
tem-se Marguerite Porete, Hildegard Von Bingen, Matilde de Magdeburg, Hadewijch, Catarina de Siena.
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A mistica eckhartiana nos leva ao cotidiano despojado de toda vontade de poder, de
arrogancia, de dominagdo. Ndo é uma mistica nupcial (esponsal ou dos amantes), mas uma mistica
mais filosofica, mais sdbria e especulativa, como vai defender Faustino Teixeira. A mistica de Eckhart
‘ndo abre espaco para os sentimentos e visoes’ (TEIXEIRA, 2017, p. 28), pois o Monge se fixara no
Mistério e ndo na exuberancia do éxtase.

No entanto, mesmo que ndo se trate de uma mistica dos amantes, ndo significa que nao
haja espaco para a pratica do amor na mistica eckhartiana, pois amar se traduz no ‘exercicio efetivo
do obrar’ (TEIXEIRA, 2017, p. 29). A aproximacdo do amor como exercicio cotidiano despertado
sera interpretado pelo Monge dominicano no exemplo de Marta e Maria. Para Eckhart, Marta
ja esta exercitada em maturidade e sabia executar diligentemente as suas tarefas, cuidadosa e
despertada. Assim, o modo de Marta estar presente é distinto de Maria, pois a primeira esta junto
as coisas e ndo presa a elas, portanto, atuando com liberdade junto a Cristo. Faustino Teixeira vai
interpretar este exemplo afirmando que sera no campo da atuacgdo cotidiana que a santidade se
revelara para Eckhart (cf. TEIXEIRA, 2017, p. 36).

Deste modo, o lugar da mistica eckhartiana é o cotidiano, o mundo. O caminho que o Monge
vai propor em favor do desprendimento ndo se traduz em distanciamento do mundo, mas ‘envolve
mais radicalmente um despojamento para acessar o ‘fundo’ essencial” (TEIXEIRA, 2017, p. 38). Essa
descida como assinalado anteriormente, ird provocar uma serenidade distinta, deixard uma marca
inapagavel, porém sempre atenta ndo representando uma deserc¢do das coisas. Pelo contrario, ndo
se trata de evasdo do mundo e abolicdo das coisas, trata-se de recentramento.

A mistica de Eckhart, por fim, traduz uma poténcia que se reflete na acdo cotidiana. Nesse
ponto, a visdao que o Mestre dominicano tem da vida mistica é decididamente ‘intramundana’, isto
€, um movimento de estar fora-dentro do mundo com uma mensagem universal e dirigida a todos

os cristdos (McGINN, 2017, p. 33). Assim, terd como um ponto central o efetivo exercicio do obrar.

2. TERESA DE AVILA: MULHER, ESCRITORA, VIAJANTE E FUNDADORA.

Ao longo da histodria eclesiastica as mulheres estiveram inseridas num contexto altamente
“masculinizado”, ou seja, a figura do homem enquanto clérigo, filésofo ou tedlogo encarnou o ideal
de sabedoria de tal maneira que a possibilidade de autonomia espiritual e de direitos fundamentais,
tanto na realidade religiosa quanto na esfera social como um todo, foi limitado as mulheres. Em
meio a tal contexto, marcado pela presenca do homem, de letrados masculinos, instauradores de
uma ordenac3o da vida religiosa, Teresa de Avila emerge como uma novidade ousada e criativa.

As experiéncias espirituais de éxtase mistico de Santa Teresa comecaram por volta de seus
40 anos de idade, eventos que surgiram de forma receptiva e progressiva. A terceira fase de sua
vida compreende o percurso atuante enquanto fundadora e reformadora da Ordem do Carmelo?,

bem como escritora, correspondendo os anos de 1562 a 1582 como um momento muito ativo e

4 A primeira fundac3o foi o Mosteiro de S30 José (em Avila), seguido de outras atividades fundadoras: Malagén (1568),
Valladolid (1568), Toledo (1569), Pastrana (1569), Salamanca (1570), Alba de Tormes (1571), Segdvia (1574), Beas de
Segura (1575), Sevilla (1575), Villa Nueva de la Jara (1580), Paléncia (1581), Burgos (1582) , além dos mosteiros em
Medina, Sdria e Granada.
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produtivo da vida desta Monja.

Michel de Certeau salienta que na realidade do claustro carmelita Teresa assumira um lugar
no discurso feminino (CERTEAU, 2015, p. 303-304). A Madre foi uma mulher consciente do seu
tempo, mas ousou ser leitora, reformadora e escritora em um contexto de rejeicdo ao feminino.
Com a sua escrita e a linguagem mistica, Teresa de Avila conferiu firmeza e feminilidade diante de
seus confessores, irmds de habito e teélogos da época.

Para Carlos Alberto Gonzalez Sanchez, a partir da segunda metade do século XVI,
a emergéncia de uma espiritualidade conhecida como devotio moderna traduziu-se numa
religiosidade mais intima, pessoal e afetiva. Por sua vez, o Sagrado poderia ser acessado sem
mediacGes, pois Ele esta presente na interioridade de cada um (dentro de simesmo). Nesse sentido,
a chave dessa espiritualidade, segundo o autor, é a introspeccdo e a pratica da oragdo mental e ndo
falada (SANCHEZ, 2017, p. 119). Sanchez vai mostrar que foi em decorréncia da imprensa e da
escrita vernacula a possibilidade de maior difusdo da literatura devocional de postulado mistico
(ou devotio moderna). Este dado também nos revela que mesmo havendo restrita instrucao, as
mulheres puderam acessar esta literatura espiritual, bem como escrever uma vez que os manuais
de espiritualidade ndo eram escritos em latim.

Em meio o tal contexto, como dissemos anteriormente, a ousadia desta Teresa de Jesus é
um traco marcante no seu percurso pessoal e espiritual, pois ela foi uma mulher muito consciente
do lugar social, mas ndo se furtou em atuar como viajante, fundadora e escritora, tendo a certeza

de que era Deus que agia nela. No trecho de Moradas ou Castelo Interior ela vai dizer:

gostaria de introduzir-se no mundo, a fim de contribuir para que ao menos uma
alma louve mais a Deus. Se se trata de mulher, aflige-se por ndo poder fazé-lo, ja
que estd presa a sua natureza. (6M 6, 3).

Conforme o trecho Teresa mostra consciéncia de sua limitacdo enquanto mulher, mas
gue ao mesmo tempo desejava poder atuar, ser ativa na contribuicdo do mandato religioso e em
liberdade para levar a frente a missdo espiritual e reformadora. Mas é preciso entender o texto em
sua temporalidade, pois falas como estas ndo podem ser interpretadas pura e simplesmente como
um feminismo do seu tempo, mesmo que expressem ousadia, criatividade e vontade de atuacdo
livre no mundo.

Os escritos da Madre Teresa, tanto no epistolario quanto no texto de envergadura mistica,
revelam como esta mulher estava convencida que de “ela e seu grupo tém vocacdo e missdo propria
na lgreja” (BANBRIDGE, 2009, p. 512). Ela convida suas irmds de habito ao servico, sendo atuantes

e dispostas a obra, mas em desapego. Nas Sétimas Moradas, Teresa diz:

As palavras do Senhor atuam em nds como obras. De tal maneira agiam naquelas
pessoas ‘ ja tdo bem dispostas ‘ que as despojariam de tudo quanto havia de
corpdéreo em suas almas. (7M 2,7)

Nas Sextas e Sétimas Moradas, Teresa de Jesus vai mesclar os relatos visionarios e extaticos
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com adverténcias e recomendacdes para suas irmas e para os iniciados. A Madre vai falar dos
apegos, do orgulho, vontade de honras, temas estes semelhantes e ja apontados por Mestre
Eckhart em seus escritos.

Foi no espirito de acdo e atuacdo que a Carmelita continuou sendo até o fim o primeiro
ponto de referéncia e cérebro motor da obra que p6s em marcha: a reforma do Carmelo e as novas
fundacdes (BANDRIDGE, p. 516).

No que concerne ao percurso religioso e literario da Carmelita, ela ndo recuou o direito
de relatar a experiéncia mistica, obedecendo com diligéncia a obrigacdo que lhe foi posta pelos
confessores. A atuacdo de Teresa revela o ato feminino de falar, mostrando que a ousadia ndo é
algo pessoal, mas oriundo da “acdo de Deus nela” (PEDROSA-PADUA, 2012, p. 758). Lucia Pedrosa-
Padua vai interpretar a trajetoria desta Monja como uma mulher de audacia profética para a sua
época, aprendendo a exprimir os proprios desejos, necessidades e a confrontar a vida cotidiana

com a vida espiritual. Assim, ela vai registrar nas Quartas Moradas:

Para co